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kenne'fch  n?chtdnd  1ChC  EinfUhrunS  in  die  Geschichte,  Natur  und  Geisteswelt  Islands’ 
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Vorwort 


DaO  in  dem  folgenden,  die  Betrachtungen  iiber  Mythus  und  Reli¬ 
gion  abschlieflenden  Teil  der  Volkerpsychologie  das  Marchen 
durch  den  Raum,  der  ihm  gewidmet  ist,  unvcrhaltnismaOig  bevorzugt 
erscheint,  wird,  wie  ich  nicht  zweifle,  manchen  Leser  befremden.  Ist 
man  doch  gewohnt,  es  in  den  Werken  iiber  Mythologie  entweder 
iiberhaupt  nicht  oder  hochstens  beilaufig,  aus  AnlaO  der  Heldensage, 
in  die  es  da  und  dort  deutlich  hereinragt,  oder  aber  in  dem  Sinne  er- 
wahnt  zu  finden,  dafi  es  als  ein  letzter,  eigentlich  bereits  aufierhalb  des 
Mythus  liegender  Rest  mythologischer  Uberlieferung  betrachtet  wird. 
Man  pflegt  ihm  so  ungefahr  eine  ahnliche  Stellung  zu  den  Mythen- 
iiberlieferungen  des  Epos  einzuraumen,  wie  dem  vereinzelten  aber- 
glaubischen  Brauch  zum  Gotterkultus.  Und  je  mehr  so  der  Marchen- 
held  zu  einem  letzten,  ins  Kindliche  und  Volksmaftige  iibertragenen 
Nachkommcn  der  epischen  Helden  und  Gotter  der  Vorzeit  wird,  um 
so  mehr  verwischen  sich  dann  zugleich  die  Grenzen  zwischen  dem 
mit  seinen  letzten  Wurzeln  in  das  Gebiet  des  Mythus  hereinreichenden 
und  dem  in  freier  Phantasiedichtung  entstandenen  Marchen.  Wo  die 
als  urspriinglich  anerkannten  Formen  von  Mythus  und  Sage  marchen- 
hafte  Bestandteile  bieten,  da  werdcn  daher  diese  selbst  nicht  selten 
als  poetische  Zugaben  angesehen,  die  nicht  mehr  dem  eigentlichen 
Mythus  angehoren. 

Nun  hat  sich  freilich  seit  den  epochemachenden  Arbeiten  der 
Briider  Grimm  manches  ereignet,  was  diese  an  sich  altere,  aber 
hauptsachlich  durch  sie  begriindete  Auffassung  des  Verhaltnisses  von 
Mythus  und  Marchen  zu  erschiittern  vermochte.  Und  gerade  die 
Beobachtungen,  die  diese  Forscher  als  iiberzeugende  Belege  fur  die 
Nachwirkung  uralter,  aus  Gotter-  und  Heldensage  stammender  mytho¬ 
logischer  Motive  im  Marchen  ansahen,  muOten  wohl  gelegentlich  schon 
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den  Verdacht  erwecken,  daft  hier  nicht  die  Sage,  sondern  umgekehrt 
das  Marchen  die  mythologische  Anschauung  in  ihren  primareren 
Formen  enthalte.  Begiinstigt  wurde  dieser  Verdacht  durch  die  von 
der  vergleichenden  Marchenforschung  immer  klarer  ans  Licht  gestellte 
Tatsache  des  Vorkommens  gewisser  in  den  hoheren  Mythenformcn 
anklingender  Marchenmotive  in  so  weiter  Verbreitung  und  unter  so 
abweichenden  Ursprungsbcdingungen,  daft  die  Annahme  ihrer  Ent- 
stehung  auf  dem  Wege  der  Riickbildung  im  hochsten  Mafte  zweifel- 
haft  wird,  vielmehr  auch  hier  die  Vermutung  eines  umgekehrten  Pro- 
zesses  sicli  aufdrangt.  Am  entscheidendsten  wird  aber  endlich  dieser 
YVandel  der  Anschauungen  durch  die  Mythentraditionen  der  Natur- 
volker  unterstiitzt.  Noch  freilich  spielen  in  diesem  Fall  bei  den  Ethno- 
logen  selbst  die  aus  der  Mythologie  der  Kulturvolkcr  iibernommenen 
Voraussetzungen  von  einer  Himmelsmythologie,  aus  der  in  abstei- 
gender  Entwicklung  alle  weitere  Mythenbildung  entsprungen  sei,  oder 
auch  die  Hypothese  zweier  einander  parallel  gehenden  Mythologies 
einer  hoheren  und  niederen,  von  denen  die  letztere  den  Seeien-  und 
Zaubervorstellungen  entstamme,  die  herrschende  Rolle.  Wer  jedoch 
den  Schatz  von  Mythenerzahlungen,  den  die  Sammelarbeit  der  letzten 
Jahrzehntc  zutage  gefordert  hat,  frei  von  den  Vorurteilen  der  tradi- 
tionellen  Mythologie  betrachtet,  wird  sich  kaum  der  Uberzeugung 
verschlieften  konnen,  daft  bei  den  primitivcn  Volkern  die  gesamte 
Mythenuberlieferung  die  Form  des  Marchens  besitzt,  und  daft  demnach 
diesem  Material  gegeniiber  die  Aufgabe,  einen  urspriinglichen  Mythus 
zu  finden,  aus  dem  es  hervorgegangen  sei,  von  vornherein  hinfallig 
wird.  Statt  dessen  erhebt  sich  so  die  andere,  aus  dem  oft  ver- 
worrenen  Material  dieser  Marchen  diejenigen  herauszufinden,  die  als 
wahre  >Mythenmarchen« ,  d.  h.  als  geglaubte  und  auf  Leben  und 
Kultus  einfluftreiche  Uberlieferungen  anzusehen  sind.  Natiirlich  lieft 
sich  nun  aber  eine  iiberzeugende  Begriindung  dieser  wesentlich  ver- 
anderten  Anschauungen  iiber  Mythenentwicklung  nicht  ausfuhren, 
ohne  auf  die  Tatsachen  selbst  etwas  ausfiihrlicher  einzugehen  und 
zugleich  die  schwachen  Seiten  der  herkommlichen  mythologischen 
Theorien  zu  beleuchten.  Demgegeniiber  glaubte  ich  mich  in  dem 
Abschnitt  iiber  den  Mythus  in  Sage  und  Legende  urn  so  ktirzer 
fassen  zu  konnen,  da  es  sich  hier  um  ein  allgemciner  bekanntes  und 
leicht  zugangliches  Gcbiet  handelt,  wo  es  wesentlich  nur  darauf  ankam. 
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den  gesamten  Zusammenhang  der  Mythenentwicklung  an  einzelnen 
hervorragenden  Beispielen  zu  schildern  und  auf  die  Punkte  hinzu- 
weisen,  wo  sich  auch  hier  die  Tatsachen  einer  solchen  vom  Mythen- 
marchen  aufsteigenden  viel  eher  als  einer  zu  ihm  herabstcigenden 
Entwicklung  einreihen  lassen. 

Aus  einem  andern  Grunde  schien  es  mir  angemessen,  dem  letzten, 
der  religiosen  Entwicklung  gewidmeten  Kapitel  der  Darstellung  engere 
Grenzen  zu  ziehen.  Einerseits  sind  die  einzelnen  Gestaltungen  des 
religiosen  Denkens  so  sehr  von  den  besonderen  Bedingungen  der 
Kultur  und  Geschichte  abhiingig,  daB  sie  durchaus  der  historischen 
Betrachtung  anheimfallen.  Anderseits  sind  die  Grundmotive,  die  in 
der  Stufenreihe  der  Kultformen  und  der  religiosen  Kulthandlungen 
hervortreten,  im  ganzen  so  iibereinstifnmender  Art,  daB  hier  der  Ver- 
such,  das  Bild  dieser  Entwicklung  mit  Riicksicht  auf  die  ihr  imma- 
nenten  psychologischen  Motive  in  seinen  Hauptumrissen  zu  zeichnen, 
einer  eingehenden  Schilderung  der  einzelnen  geschichtlich  gewor- 
denen  Religionsformcn  und  ihrer  Unterschiede  vorzuziehen  schien. 
Das  um  so  mehr,  da  sich  von  einer  solchen  allgemein  vergleichenden 
Betrachtung  aus  wohl  am  ehesten  der  Zugang  zu  einer  Beantwortung 
der  von  der  Religionsgeschichte  meist  grundsatzlich  beiseite  gescho- 
benen,  von  der  Philosophic  in  einer  von  bestimmten  metaphysischen 
oder  ethischcn  Voraussetzungen  aus  behandelten  Frage  nach  dem 
Wesen  der  Religion  und  ihrem  Verhaltnis  zum  Mythus  gewinnen  lieB. 

Je  mehr  nun  diese  letzte  Frage  von  dem  theologischen  Religions- 
historiker,  welcher  Richtung  er  im  iibrigen  in  dem  Streit  der  theolo¬ 
gischen  Meinungen  folgen  mag,  begreiflicher  und  berechtigter  Weise 
vom  Standpunkte  derjenigen  Religion  aus  behandelt  zu  werden  pflegt, 
der  er  selbst  angehort,  und  je  mehr  auch  die  philosophische  Be- 
arbeitung  der  Probleme  ihrerseits  wieder  direkt  oder  indirekt,  in 
zustimmender  oder  ablehnender  Tendenz  durch  diesen  theologischen 
Standpunkt  beeinfluBt  ist,  um  so  entschiedener  muB  sich  hier,  wie 
ich  meine,  die  Psychologie  bemiihen,  einc  neutrale  Stellung  zu  be- 
haupten.  Sie  darf  an  das  Christentum  keinen  andern  MaBstab  psy- 
chologischer  Betrachtung  anlegen  als  an  jede  andere  Religion.  Sie 
muB  wie  iiberall  die  Erscheinungen  aus  den  hinter  ihnen  stehenden 
allgemein  menschlichen  Motiven  und  im  Zusammenhang  mit  den 
sonstigen  Erscheinungen  religioser  Entwicklung  zu  begreifen  suchen. 
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Daft  dieser,  wenn  ich  mich  des  Ausdrucks  bedienen  darf,  nicht  irre- 
ligiose,  aber,  sofern  man  unter  Religion  eine  bestimmte  positive 
Religion  versteht,  aufterreligiose  Standpunkt  im  allgemeinen  nicht  der 
des  Theologen  sein  kann,  versteht  sich  von  selbst.  Dennoch  scheint 
es  mir  nicht  unmoglich,  daft  auch  er  sich  mit  dieser  objektiven 
Betrachtungsweise  befreunden  kann,  wenn  er  wahrnimmt,  wie  im 
Lichte  einer  solchen  psychologischen  Entvvicklungsgeschichte  der  Re¬ 
ligion  das  Christentum  in  der  Abstufung  der  relativen  Werte,  von 
denen  in  diesem  Fall  freilich  allein  die  Rede  sein  kann,  an  allgemein 
menschlicher  Bedeutung  vielleicht  mehr  gewinnt,  als  von  jenem  ab- 
soluten  Wert  aller  Werte  aus,  den  es  als  inspirierte,  damit  aber  auch 
aufterhalb  der  allgemeinen  religiosen  Entwicklung  stehende  Religion 
beansprucfit. 

Ich  widme  dieses  Buch  meiner  Tochter  Eleonore.  Ohne  ihre  treue 
Mithilfe  in  der  Durcharbeitung  der  reichen  Sammlungen  von  Marchen 
und  Mythen,  namentlich  der  Naturvolker,  wiirde  es  mir  unmoglich 
gewesen  sein,  es  zu  vollenden. 

Leipzig,  im  Dezember  1908. 


W.  Wundt. 
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Fiinftes  Kapitel. 

Der  Naturmythus. 

I.  Die  Bestaudteile  des  Naturmythus. 

i.  Die  mythologischen  Systeme. 

Unter  den  Bestandteilen  des  mythologischen  Denkens  sind  es  vor 
andern  die  Naturmythen,  die  jenem  Zusammenhang  mythischer  Vor- 
stellungen  sein  Geprage  geben,  den  man  mit  einem  die  systematische 
Darstellung  des  mythologischen  Inhalts  auf  diesen  Inhalt  selbst  iiber- 
tragenden  Ausdruck  die  »Mythologie«  eines  Volkes  zu  nennen  pflegt. 
Nachdem  in  den  Mythologien  der  Kulturvolker  Gottervorstellungen 
entstanden  sind,  die  entweder  unmittelbar  in  bestimmten  Naturgegen- 
stiinden  verkorpert  oder  als  deren  unsichtbare  Beweger  gedacht  wer- 
den,  gehen  diese  Vorstellungen  mit  den  sonstigen  Bestandteilen  des 
mythologischen  Denkens,  insbesondere  mit  den  Erzeugnissen  des 
Seelenglaubens  inannigfache  Verbindungen  ein.  Dabei  bilden  vor- 
nehmlich  die  Damonenvorstellungen  gewissermaBen  ein  Zwischenreich, 
das  aus  dem  Gebiet  der  Seelen  und  Geister  in  das  der  Naturgotter 
hinuberreicht,  und  das  eben  damit  zugleich  eine  Vereinigung  aller 
dieser  Bestandteile  zu  einem  einheitlichen  Ganzen  moglich  macht. 
SchlieBlich  findet  dann  diese  Einheit  ihren  Ausdruck  in  den  Gotter¬ 
vorstellungen,  die,  zu  idealen  Ebenbildern  menschlichen  Wesens 
erhoben,  den  besonderen  Charakter  des  Volkes,  dessen  Phantasie 
diese  Gestalten  geschaffen  hat,  am  treuesten  widerspiegeln.  Darum 
bewahren  die  Geister  und  Damonen,  soweit  sie  nicht  selbst  durch 
die  Verbindung  mit  Gottervorstellungen  beeinfluBt  werden,  an  den 
verschiedensien  Orten  und  unter  abweichenden  Kulturbedingungen  im 
ganzen  iibereinstimmende  Ziige.  Die  Psyche,  die  Seele  im  Blut,  die 
Ahnengeister,  die  Damonen  der  Berge  und  Einoden,  der  Wolken 
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und  Winde,  sie  kehren  nicht  minder  wie  die  Formen  des  Zaubers 
iiberall  wieder,  und  selbst  die  primitivsten  unter  diesen  Vorstellungen 
leben,  wenn  sie  der  fortschreitenden  Kultur  weichen,  noch  als  Rudi- 
mente  im  Aberglauben  fort,  oder  sie  erhalten  sich  in  Handlungen, 
die,  auch  wenn  sie  durch  ihren  Bedeutungswandel  einen  neuen  In¬ 
halt  gewonnen  haben,  immer  noch  die  Spuren  jenes  ubereinstimmen- 
den  Ursprungs  an  sich  tragen.  Dem  gcgeniiber  sind  die  Gestalten 
des  Naturmythus  ungleich  veranderlicher,  und  selbst  wenn  die  Mo¬ 
tive,  aus  denen  sie  entsprungen,  verwandter  Art  sind,  unterscheiden 
sich  die  Wirkungen  dieser  Motive  in  so  vielen  Ziigen,  daft  namentlich 
da,  wo  gegeniiber  dem  in  den  Vordergrund  tretenden  ethischen 
Charakter  der  Gottcrvorstellungen  die  urspriingliche  Naturanschauung 
allmahlich  verblaftt,  die  Beziehungen  dieser  mythologischen  Bildungen 
in  den  Mythologien  stammesfremder  und  zum  Teil  selbst  stammver- 
wandter  Volker  verhaltnismaftig  zuriicktreten.  Wenn  man  darum  wohl 
sagen  kann,  daO  die  allgemeinen  Eigenschaften  des  Menschen  mehr 
vielleicht  als  nach  irgend  einer  andern  Seite  seines  geistigen  Lebens 
in  der  Ubereinstimmung  der  Seelen-  und  Damonenvorstellungen  zum 
Ausdruck  kommen,  so  gilt  nicht  minder,  daft  die  fundamentalen 
Unterschiede  der  Rassen-  und  Volkscharaktere  in  der  Verschiedenheit 
der  Gottervorstellungen  hervortreten.  Dieser  tiefgreifende  Gegensatz 
zwischen  beiden  Hauptbestandteilen  des  Mythus  steht  aber  offenbar 
in  engster  Verbindung  damit,  daft  die  Geister  und  Damonen  eines 
personlichen  Charakters  entbehren,  wahrend  die  Naturgotter  immer 
mehr  zu  personlichen  Wesen  von  spezifischer  Eigenart  sich  erheben. 
In  diesem  Charakter  der  Naturgotter  liegt  zugleich  der  Grund,  daft 
sie  die  eigentlichen  Trager  der  mythologischen  Systeme  werden,  die 
dann  auch  iiber  die  aller  Mythologie  gemeinsamen  animistischen  Be- 
standteile  ihre  Herrschaft  ausdehnen. 

Dieses  Verhaltnis  bringt  es  mit  sich,  daft  man  nun  auch  bei 
der  Untersuchung  der  Mythenentwicklungen  von  jener  Vereinigung 
mythischer  Vorstellungen  zu  einem  mehr  oder  minder  geschlossenen 
mythologischen  System  auszugehen  pflegt,  um  dann  in  ihm  den 
einzelnen  Mythengebilden,  aus  denen  sich  ein  solches  System  zu- 
sammensetzt,  ihre  Stellung  anzuweisen.  Der  einzelne  Mythus  erscheint 
so  von  vornherein  als  Glied  eines  Systems,  aus  dessen  ganzem  Zu- 
sammenhang  er  in  seiner  Eigenart  erst  verstandlich  wird.  Auch  wird 
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diese  Betrachtungsweise  dadurch  wesentlich  unterstiitzt,  dafl  die  Um- 
wandlungen  der  Mythen  und  die  Aufnahme  von  auOen  zugefiihrter 
Stoffe  nicht  minder  wie  ihre  Neubildung  Prozesse  sind,  bei  denen 
ursprunglich  geschiedene  mythische  Elemente  sich  verbinden,  indes 
die  fremden  oder  neuen  Bestandteile  durch  eine  bereits  vorhandene 
iiltere  Tradition  assimiliert  werden,  so  daG  sich  der  Umfang  des 
mythologischen  Systems  fast  ins  unbegrenzte  erweitern  kann,  ohne 
daO  doch  jene  Verbindung  zu  einem  einheitlichen  Ganzen  im 
vvesentlichen  beeintrachtigt  wiirde.  In  der  Mythologie  mufl  eben 
schlieOlich ,  so  gut  wie  in  Sprache  und  Sitte,  die  geistige  Einheit 
eines  Volkes,  wie  sie  sich  unter  dem  EinfluO  des  gemeinsamen  Ur- 
sprungs  und  des  fortdauernden  Verkehrs  ausgebildet  hat,  ihren  Aus- 
druck  finden. 

Inwieweit  diese  Einheit  eine  urspriingliche  oder  eine  gewordene, 
selbst  erst  unter  dem  EinfluO  der  sprachlichen  Mitteilung  und  des  Ver¬ 
kehrs  entstandene  sei,  bleibt  aber  immerhin  eine  offene  Frage,  um  so 
mehr,  da  eben  jene  Verbindungen  und  Assimilationen,  die  fortan 
zwischen  ursprunglich  einander  fremden  Mythenbildungen  zu  beob- 
achten  sind,  deutlich  auf  ein  solches  Zusammenwachsen  heterosrener 
Bestandteile  hinweisen.  Auch  darf  die  Analogie  mit  Sprache  und  Sitte 
nicht  dazu  verftihren,  die  Eigentiimlichkeiten  zu  iibersehen,  die  die  Pro- 
dukte  der  mythenbildenden  Phantasie  von  andern  geistigen  Erzeug- 
nissen  scheiden.  1st  doch  hier  schon  die  eine  Tatsache  bezeichnend, 
dafi  es  mythologische  Vorstellungen  in  grofier  Zahl  gibt,  die  sichtlich 
an  den  verschiedensten  Orten  unabhangig  entstanden  sind  und  dennoch 
wesentlich  iibereinstimmendc  Ziige  aufweisen.  Hierher  gehoren  ins- 
besondere  auch,  wie  wir  spatcr  sehen  werden,  manche  der  Beziehungen 
zwischen  den  Mythen  verschiedener  Volker,  auf  die  sich  die  Wander- 
hypothese  in  ihren  mannigfachen  Wandlungen  berufen  hat1).  Ware 
hier  die  Ubereinstimmung  der  Vorstellungen  allein  schon  entscheidend, 
so  wiirde  man  genotigt  werden,  in  erster  Linie  dem  Seelen-  und 
Damonenglauben  eine  solche  alle  Schranken  des  Raumes  und  der 
Zeit  uberschreitende  und  alle  Stufen  der  Kultur  iiberdauernde  Macht 
der  Ubcrtragung  zuzuschreiben,  wahrend  es  innerhalb  der  Natur- 
mythen  bei  den  mannigfachsten  Analogien  doch  an  weitreichenden 
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Unterschieden  nicht  fehlt.  Gleichwohl  sind  es  gerade  die  Natur- 
mythen,  die  zumeist  zu  jener  Zuriickfuhrung  auf  ein  einziges  System 
einer  ursprtinglichen  Naturreligion  AnlaB  gaben,  indem  man  vor  allem 
den  Naturgottern  eine  iibereinstimmende  Bedeutung  zuschrieb,  die  auf 
eine  einstige  Identitat  bezogen  wurde.  Wird  eine  solche  Wander- 
hypothese,  wie  es  nicht  selten  geschehen  ist,  auf  das  Ganze  oder 
wenigstens  auf  die  Grundbestandteile  eines  mythologischen  Systems 
ausgedehnt,  so  ist  damit  aber  notwendig  auch  die  Voraussetzung  ver- 
bunden,  die  urspriingliche  Entstehung  der  Mythen  selbst  sei  schon 
in  der  Form  der  Schopfung  eines  mythologischen  Systems  vor  sich 
gegangen.  Denn  nur  dann  laBt  sich  ja  diese  Schopfung  als  eine  ihrem 
eigensten  Wesen  nach  einmalige  verstehen,  wenn  der  komplexe  Cha- 
rakter  des  Ganzen  die  mehrmalige  Entvvicklurig  aus  den  gleichen 
Motiven  von  vornherein  ausschlieBt.  So  laBt  sich  denn  auch  von 
einer  einzelnen  Geister-  oder  Damonenvorstellung  niemals  behaupten, 
sie  konne  nicht  an  sehr  verschiedenen  Orten  unabhangig  auftreten. 
Aber  ein  Gotterreich  wie  das  babylonische  oder  agyptische  wurde, 
wenn  es  sich  an  einem  andern  Ort  der  Erde  im  wesentlichen  mit 
den  gleichen  Gottergestalten  und  in  Begleitung  der  gleichen  Mythen- 
erzahlungen  wiederholen  sollte,  nur  einmal  entstanden  sein  konnen, 
und  selbst  groBeren  aus  diesem  Ganzen  gelosten  Bestandteilen  wiirden 
wir,  so  lange  nur  die  Zahl  der  iibereinstimmenden  Ziige  groB  genug 
ist,  den  gleichen  Anspruch  auf  singularen  Ursprung  zuerkennen 
miissen.  Freilich  wurde  man  dann  aber  auch,  da  ein  komplexes  Ge- 
dankensystem  solcher  Art  unter  alien  Umstanden  eine  planmaflige  Ent¬ 
stehung  fordert,  unvermeidlich  zugleich  zu  jener  Erfindungstheorie  ge- 
drangt,  die  entweder  mit  dcm  aufgeklarten  Rationalismus  alle  Religion 
und  Mythologie  als  Priesterweisheit  deutet,  oder  mit  dem  romantischen 
Symbolismus  in  ihnen  Erzeugnisse  einer  uralten  Philosophic  sieht1). 
Eine  so  groBe  Rolle  daher  bei  der  Entstehung  der  Mythen  die  Uber- 
tragung  einzelner  mythisclier  Stoffe  und  Motive  gespielt  haben  mag, 
die  Wanderung  der  mythologischen  Systeme  als  solcher  ist  nach 
alien  Zeugnissen  der  Geschichte  und  der  Mythenvergleichung  eine 
verhaltnismaftig  spate,  iiberall  erst  unter  dem  EinfluB  religioser  Be- 
weggriinde  auftretende  Erscheinung.  So  waren  in  den  ersten  Jahr- 
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hunderten  unserer  Zeitrechnung  die  verschiedensten  Kulte  mit  den 
ihnen  zugehorigen  Gottervorstellungen  nach  Rom  gewandert.  Aber 
das  konnte  nur  geschehen,  nachdem  jede  dieser  Religionen  zu  einem 
Lehrsystem  geworden  war,  das  eine  bestimmte  Glaubensordnung  fiir 
seine  Bekenner  forderte.  Als  solche  Lehrsysteme  konnten  dann  diese 
religios-mythologischen  Systeme  auch  ohne  weiteres  mit  philosophi- 
schen  Lehrsystemen  in  Konkurrenz  treten  oder  mit  ihnen  eigenartige 
Verbindungen  eingehen.  Beispiele  dieses  philosophisch-religiosen  Syn- 
kretismus  bietet  schon  die  indische  Spekulation  in  ihren  auf  der  gleichen 
religiosen  Grundlage  sich  erhebenden  Weltanschauungen,  und  in  der 
griechischen  Philosophic  der  Stoizismus  und  Platonismus,  besonders  in 
ihren  spateren  Wandlungen. 

Indem  auf  solche  Weise  der  Zusammenschluft  zu  einem  System 
iiberall,  wo  er  uns  in  der  Geschichte  begegnet,  als  ein  letzter  Vor- 
gang  erscheint,  der  iiber  die  Mythologie  hinaus  und  in  die  sie  fort- 
fiihrende  religiose  und  philosophische  Entwicklung  hineinreicht,  wird  es 
zugleich  verstandlich,  daft  die  mythologischen  Systeme  um  so  mehr, 
auf  je  friiherer  Stufe  wir  sie  antreffen,  aus  losen  Verbindungen  ein- 
zelner  Mythen  bestehen,  die  meist  nur  durch  irgend  welche  in  ihnen 
wiederkehrende  handelnde  Wesen  aufterlich  zusammenhangen,  wahrend 
von  einer  inneren  Einheit  solcher  an  Zahl  anscheinend  unbegrenzter, 
nicht  selten  von  Ort  zu  Ort  und  von  einem  Erzahler  zum  andern 
variirender  Mythen  nicht  die  Rede  sein  kann.  Das  um  so  weniger, 
als  in  dem  friihesten  Stadium  solcher  Mythenbildung,  wie  es  in  den 
Marchen  und  Legenden  der  primitivsten  Volker  vorliegt,  selbst  die 
einzelne  mythische  Erzahlung  haufig  durchaus  nicht  in  sich  geschlossen 
ist,  sondern  in  einer  phantastischen  Folge  von  Ereignissen  besteht, 
die  ohne  ein  erkennbares  Motiv  anfangt  und  aufhort 


2.  Die  Faktoren  der  Mythenentwicklung. 

a.  Individu clle  und  allgemeine  Einfliisse. 

Sind  die  mythologischen  Systeme  iiberall  erst  die  spaten  Erzeug- 
nisse  einer  langen  Entwicklung  und  ist  das  Ganze  eines  solchen 
Systems  aus  einer  Menge  urspriinglich  isolierter  oder  nur  auOerlich 
verbundener  einzelner  Mythen  zusammengewachsen,  so  fiihren  nun 
aber  doch  diese  Elemente  selbst  schon  mancherlei  auftere  und  innere 
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Bedingungen  ihrer  Verbindung  in  der  ihre  Ausbreitung  begleitenden 
wechselseitigen  Angleichung  verschiedener  Mythen  und  in  der  natiir- 
lichen,  in  iibereinstimmenden  Motiven  begriindeten  Vervvandtschaft 
mit  sich.  An  dieser  allmahlichen  Ausbildung  der  urspriinglich  iiberall, 
wie  wir  voraussetzen  diirfen,  losen  und  fragmentarischen  Mythener- 
zahlungen  ist  nun  von  friihe  an  dieDichtung  stark  beteiligt.  Nach- 
dem  unter  ihrem  Einflusse  die  einzelne  mythische  Begebenheit  eine 
einheitliche  Gedankenform  gewonnen,  greift  ihre  gestaltende  Macht 
mehr  und  mehr  in  den  Zusammenhang  der  Handlungen  ein.  Sie  ver- 
bindet  so  einzelne  Mythen  zu  einem  groBeren  Mythenzyklus.  Die 
ersten  Anfange  dieser  dichterischen  Formung  des  My  thus  entziehen 
sich  unserer  Nachvveisung.  Denn  sie  flieBen  ununterscheidbar  mit  der 
Mythenbildung  selbst  zusammen,  wie  sie  sich  infolge  der  allgemeinen 
Bedingungen  der  Naturanschauung  ohne  deutlich  unterscheidbarc  indivi- 
duelle  Einfltisse  entwickelt.  Doch  laBt  schon  hier  jene  Einheit  des 
Gedankens,  die  eine  urspriinglich  zusammenhanglose  Folge  von  Be- 
gebenhciten  verbindet,  mit  Sicherheit  auf  solche  Einflusse  zuriick- 
schlieBen.  Denn  mag  auch  die  einzelne  Naturanschauung  infolge  der 
gleichartigen  Bedingungen  der  auBeren  Umgebung  wie  der  geistigen 
Anlage  in  sehr  vielen  Individuen  unabhangig  entstehen  und  so  der  Ge- 
samtheit  von  vornherein  als  gemeinsamer  Besitz  sich  mitteilen,  —  von 
dem  eine  Reihe  solcher  Naturanschauungen  verkniipfenden  Gedanken 
ist  es  um  so  wahrscheinlicher,  daB  er  zuerst  nur  in  einem  Einzelnen 
entstanden  sei,  je  eigenartiger  er  ist.  Dieser  Vorgang  der  poetischen 
Fortbildung  der  Mythen  wiederholt  sich  nun  aber  in  gesteigertem 
MaBe,  sobald  er  sich  liber  eine  Mehrheit  von  Einzelmythen  ausdehnt. 
Damit  tritt  dann  der  EinfluB  der  schopferischen  Macht  der  dichte¬ 
rischen  Personlichkeit  so  iiberzeugend  hervor,  daB  selbst  da,  wo  sich 
diese  der  geschichtlichen  Erinnerung  entzieht,  oder  wo,  wie  das  bei 
den  weiteren  Verbindungen  zahlreicher  Einzelnr^then  geschehen  kann, 
durch  das  Zusammenwirken  vieler  Individuen  die  letzte  Einheit  eines 
groBeren  Mythenzyklus  zustande  kommt,  die  Tradition  selbst  sich  eine 
mythische  Personlichkeit  schafift,  auf  die  sie  jene  Einheit  zurtickftihrt. 
Unvermeidlich  ereignet  es  sich  aber  bei  einer  solchen  poetischen 
Verarbeitung  des  iiberlieferten  Mythenstoffs,  daB  die  in  der  Volks- 
phantasie  entstandenen  Mythengebilde  selbst  neue  Sprossen  treibcn, 
die  aus  jenen  dichterisch  umgewandelten  Mythen  ihre  Nahrung 
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empfangen.  So  entsteht  eine  Kette  von  YVechselwirkungen ,  durch 
die  sich  die  urspriinglich  zerstreuten  mythischen  Elemente  unter  dem 
Einfluft  einer  zuerst  frei  wuchernden  und  dann  kunstmaflig  gepflegten 
Dichtung  allmahlich  zu  einem  Ganzen  ordnen.  So  wird  die  Frage, 
was  hier  der  urspriinglichen  mythenbildenden  Phantasie,  und  was  der 
willkvirlich  verkniipfenden  und  ausschniiickenden  Dichtung  angehorte, 
immer  schwieriger  und  fiir  die  letzten  Stadien  dieses  Prozesses  schliefl- 
lich  unlosbar,  weil  es  eine  von  der  poetischen  Umgestaltung  unbeein- 
fluOte  mythische  Tradition  iiberhaupt  nicht  mehr  gibt  und  selbst  die 
etwa  neu  einsetzende  Mythenbildung  sofort  von  der  Dichtung  in 
Besitz  genommen  wird. 

Wcnn  darum  Herodot  schon  bemerkt  hat,  von  Homer  und  Hesiod 
seien  den  Griechen  ihre  Gotter  gegeben  worden,  so  ist  das  freilich 
nicht  wortlich  zu  nehmen.  Denn  die  epische  und  theogonische  Dichtung 
wiirde  ohne  ein  im  allgemeinen  BewuBtsein  lebendes  mythologisches 
Substrat  nicht  moglich  gewesen  sein.  Aber  selbst  die  urspriing- 
lichen,  von  den  Dichtern  verbundenen  und  weitergefiihrten  My  then 
waren,  schon  bevor  sich  ihrer  die  kunstmaOige  Dichtung  bemachtigte, 
von  einer  ungezahlten  Menge  anonymcr  Volksdichter,  die  meist  ohne 
es  zu  wollen  und  zu  wissen  diesen  Stoff  veninderten,  indem  sie  ihn 
erzahlend  weitergaben,  geformt  und  da  und  dort  mit  einem  neuen 
Gedankeninhalt  erfullt  worden.  Gegen  diese  wechselseitige  Assimi¬ 
lation  von  Mythus  und  Dichtung,  die,  wo  sie,  wie  im  Epos,  unbeschrankt 
walten  kann,  schlicBlich  beide  ununterscheidbar  zusammenflieBen  laflt, 
bildet  nun  der  Kultus  durch  die  Heilighaltung  der  Tradition,  die  ihn 
umgibt,  eine  Schutzwehr.  Darum  bietet  noch  fiir  lange  Zeit  auch 
da,  wo  der  Kultus  selbst  von  den  Wirkungen  poetischer  Umgestaltung 
und  theosophischer  Spekulation  keineswegs  frei  geblieben  ist,  die 
Kultushandlung  in  ihrer  Beziehung  auf  bestimmte  Gottergestalten  und 
die  ihnen  zugeschriebenen  Eigenschaften  und  Schicksale  das  einzig 
sichere  Kriterium,  an  dem  sich  die  My  then,  an  deren  Wahrheit 
der  Volksglaube  festhalt,  von  jener  unbeschrankten  Zahl  poetischer 
Mythenbildungen  scheiden,  die  wohl  auch  noch  gelegentlich  geglaubt, 
in  der  Regel  aber  doch  wegen  der  allzu  spiirbaren  Einfliisse  poetischer 
Ausschmiickung  bereilwillig  als  dichterische  Phantasiegebilde  anerkannt 
werden.  Diese  reichen  dann  hochstens  in  einzelnen  Ziigen,  in  denen 
sie  mit  den  kultischen  Vorstellungen  zusammentreffen,  in  jene  hohere 
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Wirklichkeit  der  geglaubten  Mythen  hiniiber.  Gleichwohl  bleibt  auch 
der  Kultus  vor  der  Einwirkung  der  Dichtung  nicht  ganz  geschtitzt. 
Schon  das  Kultlied  fordert  in  den  Attributen,  mit  denen  es  die  Gotter 
ausriistet,  und  in  den  Taten  und  Wundern,  auf  die  es  anspielt,  die 
poetische  Ausschmiickung  heraus.  Nicht  minder  betatigt  sich  diese 
in  den  Kulthandlungen,  die  der  bildenden  Kunst:  wie  der  Dichtung 
reiche  Motive  kiinstlerischer  Fortbildung  bieten.  Das  zeigt  deutlich 
die  mvthologische  Kunst  der  Griechen,  in  der  aus  der  Kulthandlung 
gerade  diejenige  Form  der  Dichtung  hervorging,  die  schliefllich  in 
noch  hoherem  Grade  als  das  Epos  den  mythischen  Stoff  der  freien 
dichterischen  Gestaltungskraft  dienstbar  gemacht  hat:  das  Drama. 
Zugleich  ist  es  aber  der  Kultus,  der  seine  erhaltende  Kraft  gegen- 
iiber  den  von  ihm  getragenen  mythischen  Vorstellungen  vornehmlich 
dadurch  betatigt,  dab  seine  Tradition  an  eine  aus  dem  auOeren  Be- 
diirfnis  einer  Leitung  der  Kultusordnungen  und  aus  dem  inneren  eines 
den  Interessen  der  Gesamtheit  dienenden  naheren  Verkehrs  mit  der 
Gottheit  entstandene  Priesterschaft  gebunden  ist.  Indem  diese  vor 
allcm  auf  friiheren  Stufen  der  Kultur  die  natiirliche  Tragerin  der 
geistigen  Bildung  vvird,  ist  sie  es,  die  ebensowohl  die  Tendenz  zu 
einer  planmafiigen  Ausgestaltung  und  Verbindung  der  iiberlieferten 
mythischen  Stoffe  wie  zu  spekulativen  Fortbildungen  in  sich  birgt. 
Aus  diesen  entspringen  dann  schliefllich  die  Anfange  einer  in  erster 
Linie  den  religiosen  Interessen  zugewandten  Philosophic.  Auch  fur 
die  hier  eingreifende  Form  der  lehrhaften,  zwischen  Dichtung  und 
Philosophic  die  Briicke  schlagenden  YVeiterbildung  des  mythologi- 
schen  Denkens  bietet  die  griechische  Geistesgeschichte  in  den  aus 
den  Mysterienkulten  hervorgewachsenen  philosophischen  Richtungen 
sprechende  Belege.  Wo  immer  aber  solche  von  dem  Kultus  ge- 
tragene  mythologische  Bildungen  sich  zu  allgemeinen  Weltanschau- 
ungen  entwickelt  haben,  da  steht  das  Streben  im  Vordergrund,  den 
Naturmythus  mit  den  Seelenvorstellungen  in  eine  innere  Beziehung 
zu  setzen.  Die  auf  den  Grundton  solcher  Kuke  gestimmten  theo- 
sophischen  Ideen  treten  daher  nun  in  einen  scharfen  Gegensatz  zu 
den  aus  dem  reinen  Naturmythus  hervorwachsenden  Systemen  einer 
der  Interpretation  der  wirklichen  Welt  zugewandten  Naturphilosophie, 
mag  auch  dieser  Gegensatz  eine  allmahlich  eintretende  Verbindung 
und  Verstandigung  nicht  ausschlieflen.  Dies  zeigt  wiederum  das 
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wechselnde  Verhaltnis  dieser  beiden  Stromungen,  die  urspriinglich  ab- 
weichenden  mythologischen  Motiven  entstammen,  in  der  griechischen 
Philosophic.  So  heftig  hier  die  Philosophic  von  Xenophanes  an  bis 
auf  Plato  die  dem  Naturmythus  entstammende  homerische  Gotterwelt 
bekampft,  so  folgt  doch  die  spatere  Spekulation  mehr  und  mehr  dem 
Vorbild  jener  Verbindungen  himmlischer  und  unterirdischer  Gotter, 
das  ihr  die  Mythologie  gibt.  Nirgends  freilich  haben  auch  diese 
beiden  umbildend  und  vereinend  auf  die  im  Volke  lebenden  my- 
thischen  Stoffe  einwirkenden  Knifte,  die  weltlich  gerichtete  epische 
Dichtung  auf  der  einen  und  die  den  mystischen  Kulten  entstammende 
Theosophie  und  Philosophic  auf  der  andern  Seite,  in  so  ausgepragter 
Scheidung  der  Motive  das  mythologische  Denken  beeinfluflt  wie  bei 
den  Griechen.  Fiir  den  auf  die  strenge  Ordnung  des  Lebens  gerich- 
teten  Sinn  der  Romer  iiberwogen  so  sehr  die  Motive  des  Kultus,  daft 
sich  bis  in  die  spateren  Zeiten  die  urspriinglich  bei  ihnen  heimischen 
und  die  von  auften  eingefiihrten  Kultformen  trennten.  Das  Bediirfnis 
nach  Einheit  der  mythologischen  Anschauungen  konnte  sich  darum 
hier  nur  in  den  Beziehungen  und  Verbindungen  geltend  machen,  die 
man  zwischen  den  Gottervorstellungen  verschiedenen  Ursprungs  meist 
ziemlich  willkurlich  herstellte.  Die  rdmische  Dichtung  aber,  wie  sie 
iiberhaupt  griechischen  Vorbildern  folgte,  lebte  von  den  Schatzen, 
die  ihr  aus  dem  Reichtum  der  griechischen  Mythenwelt  zustromten. 
So  trennten  sich  hier  die  Einfltisse  des  Kultus  und  der  Kunst  frtihe 
schon  in  dem  Sinne,  daft  der  erstere  die  einheimische  Tradition  gegen- 
liber  den  eindringenden  fremden  Elementen  zu  wahren,  die  letztere 
die  Assimilation  des  Eigenen  an  die  fremde  Kultur  zu  fordern  suchte. 
Wieder  in  anderer  Weise  hat  sich  endlich  ein  analoger  ProzeD  bei 
den  germanischen  Volkern  gestaltet.  Hier  war  entscheidend,  daft  die 
fremde  Kultur  diesen  Volkern  in  der  Form  einer  neuen  Religion  zu- 
gefiihrt  wurde,  die  unbedingt  die  Vertilgung  der  heimischen  Gotter 
verlangte.  Damit  wurde  der  Kultus  auf  einer  Stufe  seiner  Entwicklung 
jah  unterbrochen,  auf  der  ihm  der  Ubergang  zu  theosophischer  Ge- 
dankendichtung  noch  fern  lag.  Die  weltliche  Dichtung  aber,  die  sich 
der  in  der  heimischen  Sage  lebenden  mythischen  Stoffe  verhaltnis- 
maftig  spat  erinnerte,  stand  selbst  schon  unter  dem  Einfluft  der  ein- 
gedrungenen  christlichen  Kultur,  so  daft  unvermeidlich  die  aus  dieser 
ubernommenen  Ideen  mit  in  die  Mythendichtung  eingehen  und  die 
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aus  den  Uberlieferungen  der  Vorzeit  entnommenen  Gottervorstellungen 
teilvveise  verandern  muBten.  So  ist  das,  was  wir  heute  germanische 
Mythologie  nennen,  zu  einem  wesentlichen  Teile  ein  Werk  der  Dich- 
tung  und  besonders  in  allem  dem,  was  hier  die  zerstreuten  Mythen 
zu  einem  Ganzen  verbindet,  einer  Dichtung,  die  nicht,  wie  die  home- 
rische,  selbst  noch  mitten  in  den  Vorstellungen  lebt,  die  sie  darstellt, 
sondern  eine  untergegangene  Welt  schildert,  in  die  sie  Ziige  hinein- 
tragt,  die  ihrer  eigenen  Zeit  und  Umgebung  angehoren.  Im  vollen 
Gcgensatze  zu  diesen  unter  sich  wieder  mannigfach  abweichenden, 
iiberall  aber  durch  den  wechselnden  Widerstreit  von  Kultus  und  Dich¬ 
tung  entspringenden  Motiven,  die  die  mythologische  Entwicklung  im 
Abendlande  bestimmten,  hat  allem  Anscheine  nach  bei  den  orien- 
talischen  Volkern  von  frtihe  an  der  Kultus  die  Grundlage  jener  iiberall 
mit  der  Erhebung  zu  einer  hoheren  Kultur  eintretenden  Verbindung 
urspriinglich  zerstreuter  Mythen  zu  einem  mythologischen  System  ge- 
bildet.  Im  Zusammenhange  damit  hat  aber  hier  der  EinfluB  eines  alle 
Gebiete  des  geistigen  Lebens  beherrsclienden  Priesterstandes  eine  Ver¬ 
bindung  von  Mythus,  Dichtung  und  Philosophic  hervorgebracht,  in 
der  alle  diese  Erzeugnisse  den  Interessen  des  Kultus  sich  unter- 
ordneten,  der  auf  solche  Weise  die  ihm  von  friihe  an  innewohnende 
erhaltende  Kraft  auch  auf  Mythus  und  Dichtung  tibertrug.  Wo  sich 
gleichwohl,  wie  in  Indien,  aus  einem  solchcn  mythologischen  System 
eine  den  Mythus  iiberwindende  Philosophic  emporrang,  da  sind  darum 
auch  diese  Regungen  religioser  Spekulation  aus  den  Priesterschulen 
hervorgegangen ,  und  sie  haben,  im  Unterschiede  von  der  abend- 
landischen  Philosophic,  durchweg  die  auBere  Verbindung  mit  dem 
Kultus  aufrecht  erhalten.  Freilich  konnte  es  nicht  ausbleiben,  daB 
auch  sie  wieder  auf  Mythus  und  Kultus  zuriickwirkten ,  indem  vor 
allem  in  die  dem  letzteren  dienende  religiose  Hymnendichtung  die 
Elemente  einer  solchen  vertieften  Spekulation  iibergingen. 

b.  Die  my th enbil  dende  und  die  kiinstlerisch e  Phantasie  im  Gebiet 

des  Naturmythus. 

So  stellen  sich  denn  jene  mythologischen  Systeme,  die  uns  in 
den  Mytliologien  der  Kulturvolker  entgegentreten,  iiberall  als  relativ 
spate  Produkte  einer  Verschmelzung  urspriinglicher  mythischer  Ele¬ 
mente  mit  den  Erzeugnissen  der  Dichtung  und  eines  mehr  und  mehr 
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aus  dieser  sich  loslosenden  philosophischen  Nachdenkens  dar,  wobei 
vornehmlich  die  Bestandteile,  die  in  diesem  Mythengewebe  der  um- 
gestaltenden  und  frei  erfindenden  Dichtung  angehoren,  von  den  eigent- 
lichen  Grundlagen  der  Mythenbildung  nicht  mehr  zu  trennen  sind. 
Bei  der  Verwandtschaft  zwischen  der  kiinstlerischen  und  der  mythen- 
bildenden  Phantasie  lag  es  daher  nahe,  beide  iiberhaupt  als  identisch 
anzusehen,  woraus  man  dann  ohne  weiteres  das  Recht  entnahm,  die 
dichterischen  Weiterbildungen  des  Mythus  prinzipiell  dem  Mythus 
selbst  zuzuzahlen.  Betrachtet  man  demnach,  wie  es  unter  den  neueren 
Forschern  am  ausgesprochensten  wohl  Ludwig  Uhland  getan  hat,  alle 
Mythenentwicklung  von  Anfang  an  als  einen  integrierenden  Teil  einer 
nie  aufhorenden  und,  soweit  wir  ein  Volkstum  zuriickverfolgen  konnen, 
immer  dagewesenen  Volksdichtung,  so  ist  damit  von  selbst  gegeben, 
daft  man  nun  auch  das  Zusammenwachsen  zu  einzelnen  Mythenzyklen, 
die  sich  weiterhin  zu  einem  mythologischen  System  vereinigen,  als 
einen  dem  Mythus  immanenten  Vorgang  ansieht,  der  teils  often  teils 
latent  in  den  urspriinglichsten  Anschauungen  eines  Volkes  bereits  vor- 
gebildet  sei1).  Mit  dieser  Idee  der  Einheit  von  Mythus  und  Dich¬ 
tung  verbindet  sich  so  fast  unvermeidlich  die  Vorstellung,  die  Mytho- 
logie  eines  Volkes  sei  von  Anfang  an  ein  Ganzes,  das  zwar  fortan 
wachsen  und  sich  innerlich  umbilden  konne,  das  aber  doch  auf  jeder 
Stufe  dieser  Entwicklung  wenigstens  im  Keim  jene  Einheit  bereits  be- 
sitze,  die  sich  in  der  spateren  Mythendichtung  nur  in  reicherer  Ent- 
faltung  darbiete. 

Doch  so  wahr  es  ist,  daft  die  Funktionen  der  Phantasie  im  letzten 
Grunde  iibereinstimmender  Art  sind,  wo  und  wie  sie  immer  sich 
auftern  mogen,  so  sind  doch  diese  Aufterungen  selbst  von  den  all- 
gemeinen  Bedingungen  geistiger  Entwicklung  abhiingig,  unter  denen 
sie  zu  stande  kommen.  So  besteht  das  wesentliche  Merkmal  der 
Phantasie  in  der  sinnlichen  Anschauung,  dasjenige  zugleich,  durch 
das  sie  sich  hier  als  die  einfachste,  nie  fehlende  und  deshalb  im 
allgemeinen  unerkannt  bleibende  Form  ihrer  Funktion  erweist,  darin, 
daft  sie  unmittelbar  aus  den  psychophysischen  Elementcn  der  Wahr- 
nehmung,  den  Empfindungen  und  Bewegungsimpulsen,  entspringt  und 


x)  Ludwig  Uhland,  Schriften  zur  Geschichte  der  Dichtung  und  Sage,  Bd.  6, 
186S,  S.  5  ff. 


12 


Der  Nahirmythus. 


von  den  mit  beiden  wieder  unldsbar  verbundenen  assimilativen 
Wirkungen  reproduktiver  Vorstellungsbestandteile  unmittelbar  getragen 
ist,  so  daO  eben  darum  die  Phantasiebestandteile  der  Wahrnehmung 
zugleich  mit  den  Empfindungselementen  objektiviert  werden  und  so, 
mit  diesen  zusammenflieBend,  unmittelbar  in  dem  Wahrnehmungs- 
bilde  enthalten  sind1).  Den  vollen  Kontrast  hierzu  bildet  auf  der 
andern  Seite  die  Phantasie  in  der  Kunst.  Ihre  Erzeugnisse  dokumen- 
tieren  sich  vor  allem  dadurch  als  Gebilde  einer  spezifischen,  von  dem 
Anschauungsobjekt  selbst  verschiedenen  geistigen  Tatigkeit,  daft  sie 
als  willkiirliche  Veranderungen  eines  in  der  Natur  gegebenen,  aber 
von  der  Phantasie  bearbeiteten  Stoffs  erscheinen,  mag  nun  dieser 
Stoff  ein  bildsames  Material  der  auOeren  Natur  sein,  wie  bei  der 
bildenden  Kunst,  oder  in  den  in  der  menschlichen  Sprache  enthaltenen 
Klang-  und  Bedeutungsinhaltcn  bestehen,  wie  bei  den  musischen 
Ktinsten,  insonderheit  bei  der  der  Mythenbildung  nachstverwandten 
unter  ihnen,  der  Dichtkunst2).  Zwischen  der  Phantasie  in  der  un- 
mittelbaren  Anschauung  und  der  ktinstlerischen  Phantasie  steht  nun 
die  mythenbildende  in  der  Mitte.  Auch  sie  verbindet  sich  ur- 
spriinglich  unmittelbar  mit  dcr  sinnlichen  Wahrnehmung.  Denn  nur 
so  kann  es  kommen,  daB  ihre  Produkte  selbst  als  Objekte  der  An¬ 
schauung  gelten,  die,  soweit  die  Bedingungen  der  Umgebung  und 
der  geistigen  Entwicklung  einer  Gemeinschaft  iibereinstimmende  sind, 
in  dem  BewuBtsein  der  Einzelnen  in  den  wesentlichsten  Ziigen  ein- 
ander  gleichen.  So  ist  der  urspriingliche  Mythus  nicht  die  Schop- 
fung  eines  Einzelnen,  und  die  objektive  Wirklichkeit,  die  ihm  bei- 
gelegt  wird,  schlieOt  den  Gedanken  an  seine  willkiirliche  Erzeugung 
aus.  Ganz  anders  bei  dem  Kunstwerk  und  demgemaB  schon  bei 
der  in  ihren  primitiven  Formen  dem  Mythengebilde  vervvandtesten 
Kunst,  der  des  Dichters.  Wo  immer  die  Dichtung  urspriinglich  selb- 
standig  auftritt,  oder  wo  sie  in  jene  Produkte  mythologischer  Apper- 
zeption,  denen  eine  ahnliche  unmittelbare  Wirklichkeit  wie  den  An- 
schauungsobjekten  zukommt,  verandernd  eingreift,  da  erscheint  sie  als 
Ganzes  oder  bei  den  mannigfachen  Ubergangen,  die  hier  moglich 
sind,  in  den  einzelnen  dichterischen  Bestandteileri  eines  mythologischen 


x)  Vgl.  Teil  I,  S.  I7ff. 

2)  Ebenda  S.  590  ff. 
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Ganzen  als  das  Erzeugnis  eines  einzelnen  Willens  und  einer  indivi- 
duellen  schopferischen  Wirksamkeit  der  Phantasie.  Daft  sich  dieser 
Charakter  individueller  Entstehung  bei  der  Dichtung  nicht  in  der 
Eigenart  der  Phantasiegebilde,  sondern  vor  allem  mehr  noch  in  der 
Einheit  des  Gedankens  zu  erkennen  gibt,  der  sich  das  Ganze  unter- 
ordnet,  oder  die  ihm  unter  Umstanden  auch  als  eine  sekundar  ent- 
standene  Erganzung  beigefiigt  sein  kann,  ist  schon  oben  bemerkt 
worden.  I11  der  letzteren  Differenz  liegt  dann  zugleich  ein  auberes 
Merkmal,  um  unter  Umstanden  solche  Phantasieschopfungen,  die  von 
Anfang  an  und  in  ihrem  ganzen  Zusammenhang  Erzeugnisse  der 
Dichtung  sind,  von  andern  zu  scheiden,  bei  denen  die  individuelle 
poetische  Phantasie  nur  erganzend  und  verbindend  hinzugetreten  ist. 
Gleichwohl  tiirmen  sich  dieser  Sonderung  der  echt  mythischen  und 
der  dichterischen  Quellen  komplexer  Mythengebilde  in  doppelter  Weise 
Hindernisse  entgegen.  Auf  der  einen  Seite  kann  ein  Erzeugnis  der 
Dichtung,  besonders  infolge  seiner  Verwandtschaft  mit  bereits  ge- 
laufigen  mythologischen  Vorstellungen,  von  diesen  assimiliert  und 
mythologisch  umgebildet  werden.  Auf  diese  Weise  konnen  namentlich 
die  poetischen  Beimengungen  zu  einem  mythischen  Stoff  mit  diesem 
selbst  zu  einem  anscheinend  unzerlegbaren  Ganzen  verwachsen.  Auf 
der  andern  Seite  kann  aber  nicht  minder  ein  Mythus  durch  die  Bin- 
dung  an  bestimmte  Orte  und  Zeiten  und  an  Personlichkeiten  der  wirk- 
lichen  oder  einer  geglaubten  Geschichte  bald  den  Charakter  einer 
poetisch  ausgeschmiickten  Geschichte  bald  den  einer  frei  erfundenen 
Fabel  annehmen.  Nimmt  man  hinzu,  dafl  in  nicht  wenigen  Fallen 
diese  Prozesse  scheinbarer  Umvvandlung  des  Mythus  in  Dichtung  und 
der  Dichtung  in  Mythus  neben-  und  nacheinander  stattgefunden  haben, 
und  daO  sie  in  den  aus  psychologischen  Motiven  entspringenden 
Verbindungen  der  mythisch-poetischen  Gebilde  in  der  mannigfaltigsten 
Weise  nebeneinander  hergehen  und  ineinander  eingreifen  konnen,  so 
erscheint  das  Problem,  diese  Bestandteile  auf  Grund  der  uns  zugang- 
lichen  geschichtlichen  Uberlieferungen  und  der  allgemeinen  psycho¬ 
logischen  Merkmale  der  mythischen  und  dichterischen  Produktion  zu 
sondern,  als  eine  fast  unldsbare  Aufgabe.  Denn  historisch  ist  uns 
zumeist  schon  der  Ursprung  irgendeiner  dichterisch  umgestalteten 
Mythenbildung  unzuganglich,  oder  er  kann  doch  nur  an  der  Hand 
irgendwelcher  verwandter  Stoffe  von  primitiverer  Natur  erschlossen 
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werden.  Psychologisch  aber  wird  das  Kriterium  der  Unterordnung 
unter  einen  nach  aller  YVahrscheinlichkeit  eine  individuelle  Entstehung 
voraussetzenden  Gedanken  in  seiner  Anwendung  auf  das  Ganze  eines 
Mythengebildes  um  so  schwieriger,  je  mehr  das  letztere  die  Spuren 
der  Zusammensetzung  aus  vielen,  urspriinglich  disparaten  Bestandteilen 
an  sich  tragt.  Denn  kaum  laOt  sich  dann  ermitteln,  welche  Elemente 
einer  solchen  Komposition  direkt  unter  dem  EinfluB  eines  leitenden  Ge- 
dankens  entstanden  sind,  und  auf  welche  dieser  etwa  nachtraglich  erst 
iibertragen  worden  ist.  Hier  macht  eben  die  wechselseitige  Assimila¬ 
tion  von  Mythus  und  Dichtung  die  Scheidung  beider  zu  einer  Aufgabe, 
die  nie  auf  Grund  der  Betrachtung  des  aus  beiden  Elementen  gemischten 
Produktes,  sondern  immer  nur  an  der  Hand  der  Vergleichung  vieler 
Erzeugnisse  verwandten  Ursprungs,  die  die  gleichen  Motive  bald  in 
einfacherer  Form  bald  in  veranderter  Mischung  enthalten,  gelost 
werden  kann.  Eine  solche  Aufgabe  ist  nun  weder  eine  ausschlieB- 
lich  historische  noch  eine  rein  psychologische ,  sondern  sie  bedarf 
freilich  in  erster  Linie  der  Feststellung  der  zeitlichen  Verhaltnisse  der 
Mythenstoffe  und  ihrer  geschichtlichen  Zusammenhange;  sie  kann 
aber,  wenn  diese  Fragen  erledigt  sind,  niemals  der  psychologischen 
Kriterien  entbehren,  die  Mythus  und  Dichtung  voneinander  scheiden. 

Sobald  man  nun  in  diesem  Sinne  die  Elemente  von  Mythus  und 
Dichtung  voneinander  und  beide  wieder  von  den  philosophischcn 
Ideen  zu  sondern  sucht,  die  sich  dcr  mythologisierenden  Dichtung 
als  eines  Hilfsmittels  Fur  ihren  Ausdruck  bedienen,  so  verwandelt 
sich  auch  jencr  Begriff  eines  mythologischen  Systems,  das  von  An- 
fang  an  den  Inhalt  der  innerhalb  einer  Volksgemeinschaft  lebenden 
Vorstellungen  in  ein  zusammenhangendes  Ganzes  verbunden  habe, 
von  selbst  in  das  Produkt  dichterischer  Verarbeitung  und  Erganzung 
eines  in  zerstreute  Teile  zerfallenden  mythologischen  Stoffs,  auf  den 
an  sich  der  Begriff  eines  Systems  oder,  wie  man  dieses  auch  aufzu- 
fassen  pflegt,  einer  den  spateren  philosophischcn  Systemen  voraus- 
gchenden  mythologischen  Weltanschauung  schlechterdings  nicht  an- 
wendbar  ist.  Hat  doch  neben  der  Dichtung  und  symbolisierenden 
Philosophic  schlieBlich  auch  noch  die  wissenschaftliche  Mythologie 
das  ihrige  getan,  um  jene  Teile  zu  einem  systematisch  geordneten 
Ganzen  zu  verbinden,  indem  sie  die  zerstreuten  mythischen  Stoffe 
nach  Kategorien,  die  zumeist  der  Naturphilosophie  entlehnt  waren, 
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ill  eine  Systematik  dcr  einzelnen  Gotter,  eine  Theogonie,  Kosmo- 
gonie,  Eschatologie  usw.  sonderte,  ein  Unternehmen,  fur  das  vor 
allem  die  theogonische  Dichtung  bereits  die  Wege  geebnet  hatte. 
Hier  liegt  zugleich  der  Punkt,  wo  die  spekulative  Mythologie  der 
Romantik,  die  jedes  jener  angeblichen  mythologischen  Systeme  als 
ein  philosophisches  Lehrgebaude  in  symbolisch-poetischer  Form  an- 
sah,  zum  Teil  heute  noch  nachwirkt1).  Denn  solange  die  empirische 
Mythenforschung  an  der  Idee  der  Einheit  von  Mythus  und  Dichtung 
festhielt,  mufite  auch,  da  die  dichterische  Verarbeitung  der  Mythen 
iiberall  schon  eine  Verbindung  der  einzelnen  mythischen  StofFe  in 
sich  schliefit,  die  Idee  einer  systematischen  Einheit  erhalten  bleiben. 
Die  rein  philologische  Behandlung  des  Mythus  sah  sich  aber  um  so 
weniger  veranlaftt,  diesen  Standpunkt  zu  verlassen,  als  fiir  sie  eben 
jene  poetischen  Bearbeitungen  des  Mythus  die  Hauptquellen  waren,  aus 
denen  sie  ihre  Vorstellungcn  schopfte.  VVerke  wie  Ludwig  Prellers 
griechische  und  romische  oder  Karl  Simrocks  deutsche  Mythologie 
bezeichnen  deutlich  diesen  Standpunkt,  der  von  der  Voraussetzung 
einer  Identitat  von  Dichtung  und  Mythus  aus  an  sich  konsequent 
ist,  wenn  er  sich  auch  von  vornherein  in  die  Schwierigkeit  ver- 
wickelt,  Mythendichtungen  von  widerstreitendem  Inhalt  und  von  sehr 
abweichendem  literariscliem  Ursprung  zu  verbinden,  wahrend  aufier- 
dem  dichterische  Gewebe  spateren  Ursprungs  den  mythischen  Ein- 
schlag  beinahe  ganz  iiberdecken,  so  dafi  solche  Darstellungen  viel- 
mehr  eine  Literaturgeschichte  der  mythologischen  Dichtung  als  eine 
Geschichte  der  Mythenbilduug  selbst  enthalten.  Die  Gottervorstel- 
lungen,  die  in  den  Werken  der  Dichter  vorkommen,  und  von  diesen 
selbst  zum  Teil  erst  ausgebildet  worden  sind,  die  Mythen,  Marchen 
und  Sagen,  die  von  ihnen  erzahlt  werdcn,  sie  bilden  den  wesent- 
lichcn  Bestand  jener  mythologischen  Systeme.  Je  mehr  sich  daher 
in  solchen  Dichtungen  ein  einheitlicher  Gotterkreis  und  zusammen- 
hangende  Mythenzyklen  herausgebildet  haben,  um  so  mehr  erscheint 
natiirlich  auch  die  Mythologie  als  ein  einheitliches  Ganzes,  das  sich 
in  mancher  Beziehung  den  dogmatisch  abgeschlossenen  Religions- 
systemen  oder  den  philosophischen  Systemen  spaterer  Zeiten  an  die 
Seite  stellen  und  demnach  als  deren  Vorstufe  betrachten  laOt.  Nun 
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muOtcn  sich  freilich  unabhangig  von  der  Frage,  w  as  in  einem  solchen 
System  urspriingliche  mythologische  Vorstellung  und  wras  Dichtung 
sei,  schon  vom  Standpunkt  philologisch-historischer  Methodik  aus 
Bedenken  erheben,  sobald  nachweislich  eine  solche  im  wesentlichen 
aus  der  Dichtung  geschopfte  Mythologie  ganz  verschiedenen  Orten 
und  Zeiten  entstammte.  Dies  trat  am  offensten  bei  der  sogenannten 
»deutschen  Mythologie*  zutage,  die  sich,  abgesehen  von  den  in  ihrer 
mythologischen  Deutung  viel  umstrittenen  Oberlebnissen  in  Sagen  und 
Marchen,  auf  Entlehnungen  aus  der  nordischen  Mythologie  stiitzte, 
deren  Berechtigung  um  so  zweifelhafter  war,  als  diese  sich  selbst 
wieder  aus  sehr  abwreiclienden  und  zum  Teil  uriter  spateren  Kultur- 
einfliissen  umgewandelten  Bestandteilen  zusammensetzt.  Nicht  anders 
verhielt  es  sich  aber  schliefllich  doch  auch  mil:  der  romischen  und 
griechischen  Mythologie,  wo  in  der  romischen  Religion  vor  allem  im 
Kultus  noch  deutlich  die  Kluft  zw'ischen  den  heiinischen  und  den  ein- 
gefiihrten,  vornehmlich  dem  griechischen  Pantheon  entlehnten  Gottern 
zutage  tritt,  wahrend  die  griechische  in  den  mannigfach  abweichen- 
den  Lokalkulten  und  in  den  Beeinflussungen  durch  auberhellenische 
Stamme,  das  iiberlieferte  mythologische  System  nicht  minder  als  eine 
synkretistische  Bildung  spaterer  Zeit  erkennen  laflt.  So  war  es  denn 
eine  Tat  von  epochemachender  Bedeutung,  dafi  Jakob  Grimm,  mehr 
durch  die  Not  der  dtirftigcn  Uberlieferung  gedrangt  als  im  prinzipiellen 
Gegensatze  zu  der  seitherigen  Auffassung,  den  entgegengesetzten  Weg 
einschlug,  indem  er  die  mythologischen  Anschauungen  der  deutschen 
Vorzeit  aus  den  Spuren,  die  sie  in  Dichtung  und  Sage,  in  einzelnen 
Sitten  und  Brauchen  und  in  aberglaubischen  Vorstellungen  zuriick- 
gelassen,  zu  erschlieOen  suchte.  Als  sich  nun  aber  diese  Methode, 
eine  in  ihrer  Totalitat  verloren  gegangene  Mythologie  aus  ihren 
zerstreuten  Resten  zu  rekonstruieren,  mit  der  Erkenntnis  des  be- 
schrankten  und  im  einzelnen  sehr  verschiedenen  Wertes  der  poetischen 
Uberlieferung  verband,  da  muDte  sich  ein  ahnlicher  Umschwrung  voll- 
ziehen,  wie  ihn  ungefahr  gleichzeitig  die  historische  Methode  in  ihrer 
Anwendung  auf  die  Geschichte  des  Alterturns  erlebte.  Statt  der 
literarischen  Uberlieferung  zu  vertrauen,  suchte  man  die  erhalten  ge- 
bliebenen  Denkmaler  als  Selbstzeugnisse  vergangener  Kultur  zu  ver- 
werten  und  auf  der  so  gewronnenen  Grundlage  nun  erst  die  literarische 
Uberlieferung  selbst  von  ihren  mythischen  und  dichterischen  Bestand- 
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teilen  zu  reinigen.  Konnte  jedoch  die  historische  Forschung  Dich- 
tung  und  Mythus,  die  hier  beide  nur  in  ihrer  negativen  Bedeutung, 
als  Entstellungen  der  historischen  Wirklichkeit,  in  Betracht  kamen, 
immer  noch  als  zusammengehorige  und  darum  ihrem  Wesen  nach 
iibereinstimmende  Erscheinungen  behandeln,  so  iinderte  sich  die  Situa¬ 
tion,  sobald  man  die  namlichen  Prinzipien  auf  die  historische  Mytho- 
logie  iibertrug.  Denn  hier  handelte  es  sich  nun  nicht  mehr  um  die 
objektive  Wirklichkeit  iiberlieferter  Tatsachen,  sondern  einzig  und 
allein  um  ihre  subjektive  Wahrheit  und  Allgemeingiiltigkeit,  das 
heiflt  darum,  ob  irgend  eine  mythologische  Vorstellung  oder  Mythen- 
erzahlung  jemals  als  geglaubte  Wirklichkeit  im  Volksbewufitsein 
gelebt  habe,  oder  ob  sie  dichterische  Erfindung  oder  aber  auch 
dichterische  Ausschmiickung  eines  urspriinglichen  mythologischen  Ge- 
bildes  sei.  Damit  verbindet  sich  dann  zugleich  die  andere  Frage,  in- 
wieweit  jene  Vereinigung  verschiedener  Bestandteile  zu  einem  Ganzen, 
die  man  als  ein  mehr  oder  minder  in  sich  geschlossenes  mytho- 
logisches  System  zu  betrachten  pflcgt,  selbst  in  der  im  Volksbewuftt- 
sein  lebenden  mythologischen  Anschauung  bereits  vorgebildet,  oder 
inwiefern  sie  das  Produkt  der  zu  ihr  hinzugetretenen  Dichtung  und 
einer  aus  dieser  wieder  hervorwachsenden  primitiven  philosophischen 
Spekulation  sei. 

Hiernach  zerlegt  sich  die  Untersuchung  jenes  subjektiven  und 
zugleich  innerhalb  der  mythenbildenden  Gemeinschaft  allgemeingiiltigen 
Wahrheitsgehaltes  der  mythologischen  Anschauungen  naturgemafl  in 
die  Beantwortung  dreier  Fragen:  erstens  in  die  nach  den  wesent- 
lichen  Unterschiedsmerkmalen  der  im  engeren  Sinne  mythischen  von 
den  dichterischen  Bestandteilen  des  Mythus,  zweitens  in  die  nach  den 
Kriterien  des  Glaubens  an  die  Wirklichkeit  eines  mythischen  Inhalts, 
und  endlich  in  die  nach  der  Entstehung  einer  mythologischen  Ge- 
samtanschauung. 

c.  Der  urspriinglicke  Naturmythus  und  die  My  th  e ndicktung. 

Die  Antwort  auf  die  erste  der  obigen  Fragen  lafit  sich  nun  natur- 
gemafi  nicht  dem  urspriinglichen  Mythus  entnehmen,  der  uns  in 
seiner  von  der  Dichtung  unabhangigen  Gestalt  zunachst  unbekannt 
ist.  Vielmehr  kann  sich  diese  erst  ergeben,  wenn  aus  der  von  An- 
fang  an  mit  der  mythologischen  Vorstellung  verbundenen  poetischen 
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Form  die  Elemente  der  Dichtung  eliminiert  sind.  Als  das  Merkmal, 
das  die  Dichtung  von  dem  mythologischen  Kern,  den  sie  in  sich 
birgt,  unabanderlich  scheidet,  haben  wir  aber  jene  Einheit  des  Ge- 
dankens  anzusehen,  die  iiberall  in  der  Erfahrung  auf  eine  singulare 
Entstehung  hinweist,  die  bei  geistigen  Erzeugnissen  in  der  Regel  zu- 
gleich  mit  einem  individuellen  Ursprung  zusammenfallt.  Dabei  steht 
bier  das  Singulare  an  sich  nicht  anders  als  wie  in  der  Sprache  dem 
Regularen,  das  in  den  gemeinsamen  Bedingungen  der  Anschauung 
seine  Quelle  hat,  gege niiber.  Obgleich  sie  als  Erzeugnis  eines  indivi¬ 
duellen  BewuBtseins  die  Spuren  dieses  Ursprungs  bewahrt,  kann  sich 
daher  die  singulare  Erscheinung  mit  den  auf  allgemeinen  Bedingungen 
beruhenden  regularen  Bildungen  der  mythologischen  Phantasie  so  innig 
verbinden,  daO  sie  aus  diesem  Zusammenhang  nicht  gelost  werden 
kann,  ohne  daB  man  das  mythologische  Gebilde  selbst  zerstort,  um 
bloB  noch  zerstreute  und  zusammenhanglose  Bruchstiicke  zuriickzu- 
behalten.  Auch  werden  wir  bald  sehen,  daB  gerade  hierin  zwischen 
den  singularen  Bestandteilen  des  Mythus  und  denen  der  Sprache  ein 
charakteristischer  Unterschied  besteht,  durch  den  sich  die  Sprache  als 
die  urspriinglichere,  der  Mythus  wenigstens  in  seiner  uns  zuganglichen 
Konstitution  als  die  spatere  Bildung  kennzeichnet.  Damit  hangt  dann 
zugleich  der  weitere  Unterschied  zusammen,  daD  zwar  beide  sich  un- 
aufhorlich  verandern  und  weiter  entwickeln,  daB  dabei  aber  doch 
innerhalb  der  unserer  Nachweisung  einigermaBen  zuganglichen  Peri- 
oden  geistiger  Entwicklung  der  Mythus  ungleich  mehr  in  dem  PluB 
fortwahrenden  Werdens  und  Vergehens  begriffen  ist.  Bei  ihm  konnen 
wir  noch  unmittelbarer  in  die  Werkstatte  des  geistigen  Zusammen- 
wirkens  der  Einzelnen  mit  den  in  der  Gemeinschaft  verbreiteten  An- 
schauungen  hineinblicken.  Mag  bei  der  Sprache  der  individuelle  Anteil 
an  der  gemeinsamen  Schopfung  dereinst  nicht  geringer  gewesen  sein, 
als  allgemeines  Hilfsmittel  des  geistigen  Verkehrs  drangt  sie  von  friihe 
an  zur  Stabilisierung  der  einmal  in  den  Gebrauch  der  Gemeinschaft 
iibergegangenen  Bildungen,  so  daB  die  individuellen  Einwirkungen 
auf  diese  Bildungen  bald  sich  verwischen.  Als  Ausdrucksform  des 
geistigen  Lebens  ist  daher  der  Mythus  das  wandelbarere  Gebilde. 
Er  nimmt  nicht  bloB  neue  Inhalte  in  sich  auf,  ahnlich  dem  Wort,  das 
seine  Bedeutung  andert,  sondern  er  geht  schlieBlich  selbst  unter,  um 
die  durch  seinen  Zerfall  zu  selbstandigem  Leberi  erwachte  Dichtung  zu 
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befruchten  und  aus  seiner  Verbindung  mit  der  Dichtung  die  Anfange 
der  Philosophic  aus  sich  entspringen  zu  lassen.  Auf  diese  Weise 
bezeichnen  die  von  der  willkiirlichen  dichterischen  Fortbildung  noch 
unberiihrten  Bestandteile  des  Mythus  und  die  poetischen  Fortbildungen 
des  letzteren  ahnliche  Anvvendungsformen  der  allgemeinen  volker- 
psychologischen  Begriffe  des  Regularen  und  des  Singularen,  wie  sie 
uns  zuerst  bei  der  Sprache  begegnet  sind;  aber  das  Verhaltnis  dieser 
Formen  ist  hier  ein  wesentlich  anderes  geworden,  und  in  dieser  seiner 
Eigenart  beleuchtet  es  zugleich  die  Natur  des  Mythus  selbst,  wie  er 
uns  stets  in  der  Uberlieferung  in  jener  Mischung  aus  Bestandteilen 
allgemeinen  und  individuellen  Ursprungs  begegnet.  Suchen  wir  aus 
dieser  Mischung  diejenigen  Elemente  zu  gewinnen,  die  die  Merkmale 
urspriinglicher,  von  alien  Einfliissen  der  Dichtung  noch  unberiihrter 
mythischer  Elemente  an  sich  tragen,  so  bleiben  als  solche  lediglich 
die  einzelnen  Vorstellungen  der  mythenbild enden  Phan- 
tasie,  die  das  Substrat  abgeben,  mit  dem  dann  die  dichterische 
Phantasie  in  einer  iiberall  die  Spuren  individueller  VVillkiir  an  sich 
tragenden  Weise  schaltet.  Indem  dann  aber  die  so  entstandenen 
Gebilde  mythologischer  Dichtung  selbst  allmahlich  zu  relativ  festen 
Mythen  von  allgemeiner  Geltung  erstarren,  wirken  sie  einerseits  zu- 
riick  auf  die  urspriinglichen  mythologischen  Vorstellungen,  die  so 
neue  und  neue  Ziige  aus  der  Dichtung  hertibernehmen,  und  werden 
sie  anderseits  zu  Kernpunkten  neuer  dichterischer  VVeiterbildungen, 
an  denen  sich  nunmehr  derselbe  Prozefl  wiederholen  kann. 

Mit  der  Frage  nach  Entstehung  des  Mythus  aus  urspriinglichen 
mythologischen  Vorstellungen  und  ihrer  Verbindung  und  Weiterbildung 
durch  die  Dichtung  ist  jedoch  die  andere  nach  dem  allgemein- 
giiltigen  Wahrheitsgehalt  der  mythologischen  Anschauungen  noch 
nicht  beantwortet.  Denn  man  darf  keineswegs  etwa  annehmen,  eine 
urspriingliche  mythologische  Vorstellung,  wie  sie  aus  den  innerhalb 
einer  Gemeinschaft  verbreiteten  Bedingungen  der  Anschauung  ent- 
springt,  gelte  eben  wegen  dieses  gencrellen  Ursprungs  zugleich  als 
allgemeingtiltige  Wahrheit,  wahrend  eine  solche  umgekehrt  den  dichte¬ 
rischen  Elementen  des  Mythus  abgesprochen  werde.  Vielmehr  besteht 
eine  allgemeine  mythologische  Anschauung  selbst  niemals  in  einer 
Summe  fest  gefugter  Uberzeugungen;  sondern  sie  bewegt  sich  zu- 
nachst  in  fluktuierenden,  von  den  Einfliissen  des  Augenblicks  bestimm- 
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baren  Vorstellungen,  aus  denen  erst  allmahlich  urid  nie  oline  die  Mit- 
hilfe  dichterischer  Verarbeitung  stabilere  mythische  Gebilde  hervor- 
gehen.  Diese  gewinnen  dann  erst  jene  subjektive  Wahrheit,  die  ftir 
den  Glaubigen  selbst  zugleich  als  objektive  Wahrheit  gilt,  weil  sie 
die  fiir  eine  naive  Glaubensstufe  hierzu  ausreichende  allgemeine  An- 
erkennung  genieBen.  An  dieser  Entstehung  der  zu  Glaubenswahr- 
heiten  erhobenen  Anschauungen  ist  nun  die  Diehtung  mit  der  aus 
ihr  entspringenden  primitiven  Philosophic  selbst  wesentlich  beteiligt. 
Darum  bildet  nicht  einmal  der  relative  Gehalt  an  dichterischen  Be- 
standteilen  des  Mythus  einen  fiir  den  Glaubenswert  desselben  giiltigen 
MaBstab.,  Vielmehr  kann  es  eben  infolge  jener  fortwahrenden  Rezep- 
tion  individueller  poetischer  Schopfungen  durch  das  allgemeine  Be- 
wuBtsein  um  so  leichter  geschehen,  daB  Erzeugnisse  der  Diehtung  zu 
den  wesentlichsten  Bestandteilen  geglaubter  My  then  werden,  als  es  ja 
die  dichterische  Verbindung  urspriinglich  zusammenhangloser  mythi- 
scher  Vorstellungen  ist,  die  die  Stabilitat  und  Erhaltung  des  Mythus 
sichert,  damit  aber  auch  eine  wesentliche  Grundlage  seiner  Wert- 
schatzung  im  Sinne  allgemeiner  Glaubensnormen  abgibt.  Denn  als 
eine  solche  gilt  fiir  das  naive  BewuBtsein  in  erster  Linie  der  Inhalt 
dessen,  was  seit  unvordenklicher  Zeit  in  Geltung  gewesen  und  da- 
durch  zum  Bestandteil  einer  von  menschlicher  Willkiir  unberiihrbar 
scheinenden  Satzung  geworden  ist. 

d.  Mythus  und  Kul t us. 

1st  es  so  nicht  die  Entstehungsweise  mythologischer  Vorstellungen 
und  ihrer  Verkniipfung  im  Mythus,  was  den  subjektiven  Wahrheits- 
gehalt  des  letzteren  ausmacht,  so  ist  es  demriach  eine  andere,  mit 
der  Bildung  solcher  in  der  Stabilisierung  mythologischer  Inhalte 
begriindeter  Normen  eng  zusammenhangende  Seite  der  mytholo- 
gischen  Entwicklung,  die  hier  maBgebend  wird.  Nun  auBern  sich 
Normen  des  Fiirwahrhaltens  irgend  welcher  Vorstellungs-  und  Gefiihls- 
inhalte  in  dem  Hand  el  n  des  Menschen,  das  diesen  Normen  ent- 
spricht,  oder  das,  wenn  es  ihnen  widerstreitet,  der  allgemeinen  MiB- 
billigung  unterworfen  ist.  Darum  ist  die  Norm  selbst  zunachst  nicht 
darauf  gerichtet,  was  geglaubt  oder  nicht  geglaubt  wird,  sondern  sie 
bezieht  sich  direkt  auf  eine  von  der  Gemeinschaft  alien  Einzelnen  als 
Pflicht  auferlegte  Handlung.  In  diesem  Sinne  ist  sie  eine  Lebens- 
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norm,  die  erst  dadurch  zur  Glaubensnorm  wird,  daO  sie  von  den 
auOeren  Wirkungen  der  Motive  auf  diese  selber  zuriickgeht.  Hierin 
liegt  denn  auch  der  Grund  der  vor  allem  auf  mythologischem  Gebiet 
uns  in  weitester  Ausdehnung  begegnenden  Tatsache,  daO  bestimmte 
Brauche  und  Sitten  als  feste  Lebensnormen  fortbestehen  konnen,  die 
als  Glaubensnormen  langst  zu  existieren  aufgehort  haben,  weil  die 
mythologischen  Vorstellungen,  denen  sie  dereinst  ihren  Ursprung  ver- 
dankten,  vergessen  sind. 

Die  Gesamtheit  der  aus  bestimmten  mythologischen  Motiven  ent- 
sprungenen  Handlungen  nennen  wir,  so  lange  die  ihnen  zugrunde 
liegenden  Glaubensnormen  noch  eine  lebendige  Bedeutung  bewahren, 
mit  einem  Ausdruck,  den  dereinst  die  Romer  fur  die  Ordnung  ihrer 
religiosen  Feste  und  Opfer  einfiihrten,  den  Kultus.  Dieses  in  fast 
alle  Kultursprachen  iibergegangene  Wort,  ebenso  wie  der  dem 
romischen  Kultus  entstammende,  mit  ihm  nahe  zusammenhangende 
BegrifF  der  Religion  weist  nicht  bloD  auf  den  besondern  Wert  hin, 
den  man  der  strengen  Befolgung  der  auOeren,  in  Handlungen  sich 
betatigenden  Normen  als  einer  »Pflege  der  Gotter «  beilegt,  sondern 
es  verrat  sich  darin  auch  die  in  der  Rechtssprache  der  Romer  mit 
so  groOer  Virtuositat  bewahrte  Gabe,  aus  der  Fiille  der  Merkmale 
eines  Begriffs  das  vor  andern  entscheidende  herauszugreifen.  Indem 
der  Kultus  alle  die  Handlungen  umfaOt,  die  innerhalb  einer  Gemein- 
schaft  als  solche  gelten,  die  den  Schutz  und  die  Hilfe  der  Gotter 
vermitteln  sollen,  verleiht  er  dem  enger  begrenzten  Umkreis  mytho- 
logischer  Vorstellungen,  die  sich  auf  dieses  Schutzverhaltnis  und  auf 
die  aus  ihm  fur  den  Menschen  entspringende  Pflicht  beziehen,  einen 
hohcren,  sie  fiber  die  Menge  aller  andern  Mythenbestandteile  empor- 
hebenden  Wert.  Dieser  Wert  selbst  griindet  sich  aber  wiederum  auf 
zwei  Eigenschaften  der  die  Grundlage  des  Kultus  bildenden  mytho¬ 
logischen  Vorstellungen,  von  denen  die  eine  praktischer,  die  andere 
theoretischer  Art  ist.  Praktisch  liegt  der  Wert  des  Kultus  und 
der  in  ihm  zum  Ausdruck  kommenden  Anschauungen  in  dem  Ver- 
trauen  auf  die  schiitzende  und  helfende  Macht  der  Gotter  oder 
auch  in  der  Erwartung  einer  durch  magische  Handlungen  bewirkten 
Abwendung  eines  von  ihnen  gefiirchteten  Unheils.  Theoretisch  be- 
steht  dagegen  die  Bedeutung  der  von  dem  Kultus  getragenen 
Mythengebilde  in  dem  unbedingten  Wahrheitsgehalt,  der  ihnen  zu- 
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geschrieben  wird.  Ein  Zeugnis  dieser  zur  Uberzeugung  gesteigerten 
Form  dcs  Glaubens  liegt  eben  in  den  Kultushandiungen  selbst: 
Verrichtungen,  die  das  Tun  und  Lassen  des  Menschen  in  alien 
Lebenslagen  beherrschen,  und  die  vielfach  in  der  Hingabe  seiner 
wertvollsten  Giiter  oder  seines  eigenen  Lebens  bestehen,  konnen  ihren 
Ursprung  nur  in  Beweggriinden  haben,  deren  Wirklichkeit  keinem 
Zweifel  ausgesetzt  ist.  Damit  erhebt  sich  aber  der  Inhalt  jener 
Glaubensvorstellungen,  von  denen  der  Kultus  getragen  ist,  nach 
Wertgehalt  wie  auBerer  Geltung  weit  iiber  den  Umkreis  der  iibrigen 
fortan  schwankenderen  und  der  Zerstorung  oder  Umwandlung  un- 
gleich  mehr  ausgesetzten  Bestandteile  des  mythologischen  Denkens. 
Hier  liegt  daher  zugleich  die  Grenze,  die  den  Mythus  in  der  um- 
fassenderen  Bedeutung  dieses  Begriffs  scheidet  von  der  Religion. 
Wie  der  Kultus  in  der  in  auBeren  Handlungen  sich  betatigenden 
Pflege  der  Gotter  und  damit  in  der  Pflicht  gegen  sie  besteht,  so 
enthalt  die  Religion  das  Motiv  der  inner en  Gebundenheit  an  die 
durch  den  Wahrheitsgehalt,  der  ihnen  beigelegt  wird,  gescliiitzten 
Glaubensnormen.  Darum  gehoren  Religion  und  Kultus  zusammen: 
jene  verhalt  sich  zu  diesem  wie  das  Denken  zum  Handeln.  Wie 
wir  iiberall  nur  aus  dem  Handeln  auf  das  Denken  zuriickschlieOen 
konnen,  da  schon  die  sprachliche  AuBerung  ein  Handeln  ist,  das  zu- 
dem  im  Gebet  zu  einem  wichtigen  Bestandteil  des  Kultus  wird,  so 
bildet  anderseits  der  Kultus  das  einzige  Kriterium,  nach  dem  wir  die 
Elemente  des  religiosen  Glaubens  von  dem  gesamten  Inhalt  des 
mythologischen  Denkens  zu  scheiden  imstande  sind.  Die  Frage,  wie 
diese  Entwicklung  der  Religion  aus  dem  Mythus  im  einzelnen  erfolgt, 
und  unter  welchen  auBeren  und  inneren  Bedingungen  Mythus  und 
Religion  selbst  sich  scheiden,  dies  wird  uns  erst  im  nachsten  Kapitel 
beschaftigen  konnen.  Hier,  wo  es  sich  bloB  um  die  allgemeinen 
Eigenschaften  des  Mythus  handelt,  muBte  nur  als  eines  wesentlichen 
Momentes  der  Mythenbildung  dieser  von  friihe  an  sich  ausbilden- 
den  Differenzierung  der  Inhalte  des  mythologischen  Denkens  in  den 
Kulthandlungen  gedacht  werden.  Insofern  aber  die  Anfange  des 
Kultus  schon  zu  den  primitiven  Stufen  der  Mythenentwicklung  zuriick- 
reichen,  bildet  der  in  ihm  zum  Ausdruck  gelangende  Wertunter- 
schied,  wenn  auch  seine  deutlichere  Ausbildung  erst  einer  spateren 
Zeit  angehort,  doch  einen  integrierenden  Bestandteil  der  Mythen- 
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entwicklung,  nicht  anders  als  wie  die  Verbindung  von  My  thus  und 
Dichtung.  Hieraus  ergibt  sich  zugleich  die  grofte  Bedeutung,  die  ftir 
das  Problem  der  Entwicklung  der  Religion  die  psychologische  Ent- 
wicklung  des  My  thus  besitzt.  Bildet  doch,  wie  das  Verhaltnis  von 
Mythus  und  Kultus  einerseits  und  von  Kultus  und  Religion  ander- 
seits  beweist,  der  Mythus  den  Mutterboden  der  Religion,  und  die  von 
Anbeginn  an  wirksame  Scheidung  der  mythologischen  Elemente 
durch  den  Kultus  ist  so  ein  deutlicher  Beleg  dafiir,  daft,  sowenig 
auch  Mythus  und  Religion  sich  decken,  doch,  soweit  wir  es  nach- 
weisen  konnen,  die  Keime  der  Religion  schon  in  den  Anfangen  der 
Mythenentwicklung  anzutreffen  sind. 

Nun  sind  jene  beiden  Eigenschaften  der  durch  den  Kultus  iiber  den 
allgemeinen  Umkreis  mythologischer  Vorstellungen  emporgehobenen 
Glaubensinhalte,  das  Vertrauen  auf  Schutz  und  Hilfe,  das  in  den 
Kultushandlungen  sich  ausspricht,  und  die  Uberzeugung  von  der 
YVahrheit  der  Glaubensinhalte,  die  durch  jene  Handlungen  bezeugt 
wird,  eng  aneinander  gebunden.  Dennoch  konnen  beide  Eigen¬ 
schaften  in  doppeltem  Sinne  auseinandergehen,  womit  dann  freilich 
in  jedem  dieser  Falle  eine  Entwertung  der  Kulthandlungen  oder 
der  Glaubensvorstellungen  selbst  eintritt,  auch  wenn  jene  ihre  bin- 
dende  Kraft  und  diese  ihren  Wahrheitsgehalt  noch  in  einem  gewissen 
Umfange  bewahren  konnen.  Verliert  namlich  eine  Kulthandlung  ihre 
einstige  religiose  und  mythologische  Bedeutung,  so  kann  sie  immer 
noch  geiibt  werden,  sei  es  daO  sie  in  dem  bestimmte  Zwecke  er- 
fiillenden  Brauch  einen  andern  Bedeutungsinhalt  gewonnen  hat,  oder 
dafi  sie  als  ganzlich  bedeutunglos  gewordene  Gewohnheit  fortbesteht. 
In  diesen  Gebieten  von  Brauch  und  Gewohnheit  vermag  eine  ehe- 
malige  Kultiibung  sogar  ihre  bindende  Kraft  in  hohem  Grade  zu 
bewahren.  Immerhin  fehlt  solchen  umgewandelten  oder  zur  Be- 
deutungslosigkeit  abgeblaOten  Kulthandlungen  vollig  jenes  Moment 
religioser  Verpflichtung,  das  ihre  Verletzung  als  eine  Schuld  empfinden 
laftt,  die  unausbleiblich  die  ihr  gebiihrende  Strafe  nach  sich  zieht. 
Bei  dem  Fortleben  einer  ehemaligen  Kulthandlung  in  Brauch  und 
Sitte  ist  an  die  Stelle  dieses  religiosen  hochstens  ein  soziales  Pflicht- 
gebot  getreten,  dessen  Verletzung  auch  nur  iiufiere  soziale  Nachteile 
mit  sich  fiihren  kann.  Anderseits  gibt  es  aber  mythologische  Vor¬ 
stellungen,  die  sich  entweder  mit  den  vom  Kultus  getragenen  reli- 
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giosen  Glaubensinhalten  nahe  beriihren  oder  auch  vollig  auBerhalb  der- 
selben  liegen  konnen  und  gleichwohl  in  weiten  Kreisen  als  unzweifel- 
hafte  Wahrheiten  gelten.  Insbesondere  gehoren  hierher  solche  Mythen, 
die  mit  der  Vorgeschichte  der  Volker  verwebt  sind,  oder  denen  die 
in  sie  eingehenden  Gottervorstellungen  einen  Teil  des  Wahrheits- 
gehaltes  mitteilen,  die  jene  selbst  durch  den  ihnen  geweihten  Kultus 
empfangen.  So  entsteht  ein  mehr  oder  minder  groBes  Gebiet  ge- 
glaubter  Mythen,  die  in  kultischer  und  religioser  Beziehung  gleich- 
giiltig  sind,  deren  Wahrheitsgehalt  sie  aber  dennoch  nur  dem  Grade 
nach  von  den  durch  den  Kultus  geschiitzten  Vorstellungen  scheidet. 
Immerhin  besitzen  solche  religios  gleichgiiltige  Mythenbestandteile 
insofern  einen  niedrigeren  Wahrheitswert,  als  von  friihe  an  eine 
ungleich  groBerc  Freiheit  besteht,  sie  zu  glaubcn  oder  nicht  zu  glauben, 
und  als  sie  durchweg  einer  veranderlicheren  Tradition  anzugehoren 
pflegen.  So  gruppieren  sich  uni  den  Kultus  und  die  in  ihm  leben- 
den  Glaubensvorstellungen  nach  jeder  der  in  ihm  vereinigten  Seiten 
Handlungen  und  Vorstellungen  von  fortschreitend  abnehmendem  Werte. 
Auf  der  einen  Seite  leben  abgeblasste  und  verwandelte  Kulthandlungen 
in  iiberkommenen  Sittcn  und  Gewohnheiten  weiter.  Auf  der  andern 
erhalten  sich  zahlreiche  Mythen  von  religios  gleichgiiltigem  Inhalt,  denen 
gleichwohl  die  Uberlieferung  einen  Wahrheitswert  zugesteht.  Was  in 
beiden  Fallen  mangelt,  das  ist  aber  das  Attribut  der  Heiligkeit, 
das  allein  den  eigentlichen  Kultushandlungen  und  den  mit  ihnen  ver- 
bundenen  Glaubensvorstellungen  zuerkannt  wird,  und  das  nach  beiden 
Richtungen  erhaltend  auf  ihren  mythisch-relig-osen  Inhalt  einwirkt. 
Denn  die  peinliche  Beachtung  der  iiberlieferten  Kulte  schlieBt  zugleich 
ihre  unveranderte  Bewahrung  als  eine  religiose  Pflicht  in  sich;  und 
die  Heiligung  der  Glaubensvorstellungen  macht  sie  den  Einfliissen 
dichterischer  Ausschmiickung,  denen  alle  Mythengebilde  unterworfen 
sind,  schwerer  zuganglich. 

Das  Verhaltnis  dieser  von  dem  Glorienschein  der  Fleiligkeit  um- 
gebenen  Kulthandlungen  und  der  von  ihnen  getragenen  Bestandteile 
des  Mythus  zu  den  unverbindlicheren  Normen  des  profanen  Brauchs 
sowie  zu  den  gleichgiiltigen  und  dennoch  geglaubten  Mythen  erweist 
sich  nun  aber  schlieBlich  als  ein  ebenso  veranderliches,  wie  die  Grenze 
eine  flieBende  ist,  die  beide  voneinander  scheidet.  Auf  den  frtihesten 
Stufen  mythologischer  Entwicklung  hat  jeder  Brauch  von  irgend 
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weiterer  Verbreitung  einen  kultischen  Wert.  Denn  der  Zauberglaube, 
der  die  primitive  Mythologie  durchdringt,  macht  jede  wichtigere 
Handlung  zum  Bestandteile  eines  magischen  Kultes,  und  indem  in 
die  Mythenbildung  die  gleichen  Zaubervorstellungen  eingehen,  fehlt 
es  noch  vollig  an  Merkmalen,  die  das  Heilige  von  einem  auOerhalb 
liegenden  Gebiet  geglaubter  Mythen  sondern.  Wie  die  Zauberhand- 
lung  deshalb,  weil  sie  sich  auf  alle  Ereignisse  des  taglichen  Lebens 
beziehen  kann,  eine  noch  nicht  durch  feste  Normen  geregelte  primi- 
tivste  Kulthandlung  ist,  so  breitet  sich  daher  auch  die  subjektive 
Uberzeugung  von  der  Wirklichkeit  der  Zaubervorstellungen  iiber  alle 
die  mythologischen  Inhalte  aus,  die,  ahnlich  dem  Tun  und  Lassen 
des  Menschen  selbst,  von  Zaubervorstellungen  erfullt  sind.  Besonders 
sind  es  hier  die  friiher  geschilderten  Tabubrauche,  in  denen  sich,  zu- 
niichst  noch  gebunden  an  bestimmte  auftere  Gegenstande,  die  Idee 
einer  spezifischen  Heiligkeit  ausbildet,  die  sich  dann  alsbald  auch  auf 
die  Handlungen  ausdehnt,  die  zu  solchen  geheiligten  Objekten  in 
Beziehung  stehen  x).  Es  wird  spater  unsere  Aufgabe  sein,  diese  Ent- 
wicklung  des  Kultus  naher  zu  verfolgen.  Dann  wird  sich  zeigen,  daft 
es  wesentlich  der  Hinzutritt  der  Gotter  des  Naturmythus  zu  dem  in¬ 
mitten  der  Seelenvorstellungen  entspringenden  primitiven  Zauberkultus 
ist,  der  mit  den  hoheren  Kultformen  auch  jene  Scheidung  der  Mythen 
und  der  mythologischen  Vorstellungen  in  einen  durch  den  Gotter- 
kultus  geheiligten  und  in  einen  profaneren  Teil  hervorbringt.  Nach- 
dem  diese  Grenze  cinmal  gezogen  ist,  geschieht  dann  die  weitere  Ent- 
wicklung  hauptsachlich  im  Gefolge  der  mit  der  fortschreitenden  Er- 
hebung  der  Gottervorstellungen  verbundenen  Beschrankung  der  durch 
den  Kultus  geschiitzten  Glaubensinhalte,  wobei  nun,  in  dem  Mafte, 
als  aus  diesen  allmahlich  Bestandteile  sich  ausscheiden,  um  in  die 
Region  der  gleichgtiltigeren  Mythen  hiniiberzuwandern ,  der  Wahr- 
heitsgehalt  der  letzteren  mehr  und  mehr  auch  in  der  subjektiven 
Schatzung  abnimmt,  indes  sich  gleichzeitig  der  Anteil  der  Dichtung 
an  aller  Mythenbildung  zunachst  bei  diesen  gleichgiiltigeren  Mythen 
der  Beobachtung  aufdrangt.  Damit  wird  die  Einordnung  einzelner 
Mythen  unter  die  anerkannten  Erzeugnisse  der  Dichtung  zu  einem 
bedeutsamen  Moment  mythologischer  Entwicklung,  das  wiederum  bei 


x)  Vgl.  Teil  U,  S.  300  ff. 
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der  Ausbildung  der  Religion  eine  wichtige  Rolle  spielt.  Freilich 
wird  bei  der  Auffassung  dieses  Verhaltnisses  zumeist  iibersehen,  daB 
es  liberhaupt  keinen  Mythus  gibt,  an  dem  nicht  die  Dichtung  ihren 
Anteil  hatte.  Darum  wird  dem  fortan  durch  die  Kultushandlungen 
in  die  Sphare  der  YVirklichkeit  erhobenen  Mythus  die  bloB  in  der 
Sage  und  Legende  fortlebende  Dichtung  im  Sinne  willkiirlicher  Er- 
findung  gegeniibergestellt,  wahrend  doch  auch  hinter  der  dichte- 
rischen  Ausgestaltung  ein  Kern  mythologischer  Vorstellungen  ver- 
borgen  ist,  der  erst  die  dichterische  Fortbildung  und  Ausschmiickung 
herausgefordert  hat.  In  dieser  Scheidung,  bei  der  die  Anspriiche  der 
Dichtung  an  den  mythischen  Inhalt  auf  der  einen  Seite  ebenso  ver- 
kiirzt  wie  auf  der  andern  iibertrieben  werden,  liegt  aber  immerhin  ein 
wichtiger  Impuls  fiir  die  Entfaltung  einer  selbstandigen  Dichtung,  die 
erst  von  dem  Augenblick  an  frei  sich  betatigen  kann,  wo  sie  sich  die 
Macht  zutraut,  den  Mythus  selbstschopferisch  umzugestalten  oder  sogar 
aus  eigener  Kraft  Werke,  die  den  Erzeugnissen  der  mythenbildenden 
Phantasie  gleichen,  zu  schaffen. 

e.  Die  Bildung  mythologischer  Gesamtanschauungen. 

Zwischen  den  den  Mythus  zuerst  bereichernden  und  dann  allmah- 
lich  zerstorenden  Einfliissen  der  Dichtung  und  der  erhaltenden,  den 
subjektiven  Wahrheitswert  der  mythischen  Gebilde  steigernden  Kraft 
des  Kultus  liegt  die  Entstehung  einer  mythologischen  Ge- 
samtanschauung  mitten  inne,  als  ein  Ergebnis  der  Mythenent- 
wicklung,  das  von  jenen  beiden  Faktoren  gleiclizeitig  bestimmt  wird, 
Denn  auf  der  einen  Seite  ist  es  die  Dichtung,  die  die  einzelnen 
mythologischen  Vorstellungen  mehr  und  mehr  zu  Inhalten  eines  zu- 
sammengesetzten  mythischen  Geschehens  verbindet,  und  die  in  der 
Unterordnung  der  einzelnen  Begebenheiten  unter  bestimmte  herr- 
schende  Motive  umgestaltend  auf  die  mythischen  Inhalte  selbst  ein- 
wirkt.  So  entstehen  groBere  Mythenzyklen,  die,  indem  die  ihnen  ge- 
meinsamen  Gotter-  und  Heroenvorstellungen  vornehmlich  die  mythen- 
bildende  Phantasie  beherrschen,  die  einzelnen  Mythen  mehr  und  mehr 
zu  einer  einheitlich  verbundenen  Schilderung  .hrer  Taten  und  ihres 
Lebens  gestalten.  Auf  der  andern  Seite  ist  es  jener  Inhalt  mytho¬ 
logischer  Vorstellungen,  der  sich,  getragen  von  dem  Kultus,  durch 
einen  die  sonstigen  Gebilde  des  Mythus  iiberragenden  praktischen 
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Glaubenswert  auszeichnet,  der  vor  allem  jene  stabileren  Gottervor- 
stellungen  liefert,  die  der  dichterischen  Verwebung  und  Verbindung 
der  Mythea  ihre  Richtung  geben. 

Treffen  in  dieser  Weise  Dichtung  und  Kultus  in  ihrem  EinfluO 
auf  die  Entstehung  einer  mythologischen  Gesamtanschauung  zusammen, 
so  wirken  nun  aber  dennoch  beide  gleichzeitig  nach  divergierenden 
Richtungen  auf  die  so  sich  herstellende  Einheit  der  mythischen  Stoffe 
ein.  Indem  die  dichterische  Phantasie  die  Faden  des  Mythengewebes, 
dessen  sie  sich  bemachtigt,  weiterspinnt,  erweitert  sie  unablassig  den 
Umfang  der  mythologischen  Anschauungen.  Indem  dagegen  der  Kultus 
den  wertvollsten  Kern  der  Mythenbildung  unverandert  zu  bewahren 
strebt,  iibt  er  eine  konzentrierende  und  gleichzeitig  auf  solche  Gebilde 
der  dichterischen  Weiterfuhrung  des  Mythus,  die  fiir  den  Vorstellungs- 
inhalt  des  Kultus  selbst  gleichgiiltig  sind,  eine  abstoOende  Wirkung 
aus.  So  entsteht  aus  diesem  Wechselverhaltnis  schlieOlich  jene  Los- 
losung  der  Dichtung  von  dem  Mythus,  durch  die  sich  die  dichterische 
Phantasie  vollig  der  Fesseln  entledigt,  die  ihr  durch  die  im  Kultus 
konzentrierten  Glaubensvorstellungen  auferlegt  waren,  wahrend  sie 
dabei  freilich  zugleich  ihren  eigenen  EinfluO  auf  diese  Vorstellungen 
mehr  und  mehr  einbuOt.  Allerdings  verschwindet  dieser  EinfluO 
nicht  ganz.  Namentlich  setzen  die  Wechselwirkungen  des  an  iiber- 
lieferte  Normen  gebundenen  Kultus  und  der  iiber  solche  Begrenzungen 
immer  wieder  hinausstrebenden  Dichtung  regelmaOig  da  wieder  ein, 
wo  in  dem  Kultus  selbst  unter  der  Wirkung  neuer  Kulturbedingungen 
oder  infolge  der  Mischung  bis  dahin  geschiedener  Kulte  Umwalzungen 
eintreten,  die  wiederum  die  Mitarbeit  der  Dichtung  herausfordern. 
Auch  dann  strebt  aber  dieses  Widerspiel  zwischen  der  konservieren- 
den  Kraft  des  Kultus  und  der  weiterfiihrenden  der  dichterischen 
Phantasie  immer  wieder  einem  Gleichgewicht  zu,  bei  dem  ein  fester 
Bestand  von  Mythen  als  die  durch  den  Kultus  geschiitzte  mytho- 
logische  Gesamtanschauung  feststeht,  wahrend  die  sonstigen  in  der 
Tradition  fortlebenden  oder  als  dichterische  Neubildungen  neu  auf- 
tauchenden  Mythen  im  einzelnen  ein  fortwahrendes  Oszillieren  um 
diesen  Gleichgewichtszustand  veranlassen. 

Das  System,  in  das  die  wissenschaftliche  Mythologie  die  Gesamt- 
heit  der  in  einem  Volke  lebenden  Mythen  und  mythologischen  Vor¬ 
stellungen  bringt,  griindet  sich  nun  naturgemaO  zunachst  auf  den  von 
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dem  Kultus  getragenen  Inhalt.  Aber  indcm  man  gleichzeitig  darauf 
ausgeht,  ein  moglichst  vollstandiges  Bild  jener  mythologischen  Vor- 
stellungsvvelt  zu  geben,  pflegt  man  sich  doch  um  so  weniger  auf 
das  engere  Gebiet  der  Kultusvorstellungen  und  Kultushandlungen 
zu  beschranken,  als  naturgemaO  die  Grenze  gegeniiber  der  eigent- 
lichen,  den  Mythengehalt  willkiirlich  umgestaltenden  oder  neue  My  then 
erfindenden  Dichtung  nicht  selten  schvver  zu  ziehen  ist.  So  pflegt 
denn  das  mythologische  System  neben  den  unlosbar  mit  dem  Mythus 
verbundenen  dichterischen  Elementen  auch  solche  Dichtungen  zu 
enthalten,  die  freie  Weiterflihrungen  eines  urspriinglicheren  mythi- 
schen  Stoffes  sind.  Kann  auf  diese  Weise  die  Einheit  des  mytho¬ 
logischen  Systems  schon  um  deswillen  keine  urspriingliche  sein, 
weil  sie  eine  grossenteils  willkiirliche  ist,  so  bildet  nun  aber  auch 
alles  das,  was  zu  der  als  Grundlage  dieses  Systems  dienenden 
mythologischen  Gesamtanschauung  gehort,  keine  urspriingliche  Ein¬ 
heit.  Vielmehr  kann  hier  im  Hinblick  auf  den  Anteil,  den  Kultus 
wie  Dichtung  auf  die  Ausbildung  dieser  Gesamtanschauung  ausgeiibt 
haben,  das  Urspriingliche  nur  in  den  einzelnen  Mythen  und  mytho¬ 
logischen  Vorstellungen  bestehen.  Denn  einerseits  ist  der  Kultus  aus 
einzelnen  Handlungen  hervorgegangen,  die  fur  zauberkraftig  oder  auf 
einer  hoheren  Stufe  fur  heilig  gelten;  und  anderseits  beruht  jene 
Bildung  von  Mythenzyklen ,  die  durch  bestimmte  ihnen  gemeinsame 
Vorstellungen  zusammengehalten  werden,  iiberall  bereits  auf  weit 
reichenden  Assoziationen  und  auf  einer  verhaltnismaflig  hoch  ent- 
wickelten  Fahigkeit  poetischer  Verkniipfung.  Demnach  kann  nun 
auch  der  Versuch  einer  psychologischen  Entwicklungsgeschichte  des 
Mythus  und  vor  allem  des  die  hoheren  Stufen  der  Mythenbildung 
beherrschenden  Naturmythus  nicht  von  den  Systemen  der  Mythologie, 
und  er  kann  nicht  einmal  von  den  mythologischen  Grundanschau- 
ungen  oder  den  sie  tragenden  Kultordnungen ,  sondern  er  mufi  von 
den  Einzelmythen  und  den  in  ihnen  auftretenden  mythologischen 
Vorstellungen  ausgehen.  Dabei  ist  aber  der  Einzelmythus  wieder 
unserer  Beobachtung  zuniichst  gegeben.  Denn  die  Helden,  Gotter 
oder  Damonen,  die  in  solchen  Mythen  vorkcmmen,  sind  zunachst 
nicht  fur  sich  isoliert  gegeben,  sondern  nur  in  den  mythischen  Er- 
zahlungen,  deren  handelnde  Personen  sie  sind. 

Nun  stimmen  die  Einzelmythen  in  ihren  allgemeinen  Eigenschaften, 
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wenn  man  von  ihrer  Entstehungsweise  und  ihrem  Zusammenhang  mit 
Zauber-  und  Kulthandlungen  absieht,  durchaus  mit  den  bekannten 
Formen  der  poetise  hen  Erzahlung  iiberein.  So  sehr  jedoch 
dieser  Umstand  auf  die  von  Anfang  an  vorhandene  Beteiligung  der 
Dichtung  und  ebenso  umgekehrt  auf  den  Ursprung  der  friihesten 
Formen  der  Dichtung  aus  dem  Mythus  hinweist,  so  besitzen  doch 
diese  Formen  als  Gebilde  der  mythenbildenden  Phantasie  ihre  be- 
sonderen  Eigenttimlichkeiten,  die  mehr  und  mehr  verloren  gehen,  so- 
bald  sich  ihrer  die  freie  dichterische  Nachbildung  bemachtigt.  Diese 
dem  Mythus  und  der  Dichtung  gemeinsamen  Formen  der  Erzahlung, 
die  wir  demnach,  da  unter  jenen  beiden  der  Mythus  das  Friihere  ist, 
zugleich  als  die  urspriinglichen  Grundformen  des  Mythus  betrachten 
diirfen,  sind  das  Marchen,  die  Sage  und  die  Legende.  Es  gibt 
keinen  einzigen  Mythus,  der  nicht  einer  dieser  drei  Formen  zuge- 
horte.  Durch  die  fortgesetzte  Einwirkung  freier  dichterischer  Umge- 
staltung  entstehen  dann  aber  aus  ihnen  zunachst  mythisch-poetische 
Mischformen,  bis  endlich  die  nach  diesen  Vorbildern  frei  erfindende 
poetische  Phantasie  die  reinen  Marchen-,  Sagen-  und  Legendendich- 
tungen  hervorbringt. 


3.  Marchen,  Sage  und  Legende  als  Entwicklungsformen 
des  Mythus. 

a.  Allgemeines  Verhiiltnis  dieser  Formen. 

Daft  Marchen,  Sage  und  Legende  zu  dem  Mythus  in  enger  Be- 
ziehung  stehen,  ist  langst  anerkannt.  Dennoch  sind  die  Anschau- 
ungen  liber  ihr  Verhaltnis  zu  diesem  in  der  neueren  Entvvicklung 
der  Mythologie  nicht  unbetrachtlichen  Wandlungen  unterworfen  ge- 
wesen.  Wlihrend  man  zu  den  Zeiten  Jakob  Grimms  geneigt  war, 
alle  drei  als  Uberlebnisse  und  Umgestaltungen  des  Mythus  zu  be¬ 
trachten,  wobei  Sage  und  Legende  wieder  diesem  am  nachsten 
stiinden,  das  Marchen  dagegen  als  sein  letzter,  einer  kindlich  naiven 
Stufe  der  Anschauung  angepaOtcr  Auslaufer  zu  betrachten  sei,  scheinen 
heute  die  ethnologische  wie  die  historische  Erweiterung  der  Studien 
iiber  Mythenentwicklungen  immer  mehr  einer  Auffassung  entgegen- 
zufiihren,  nach  der  alle  Mythenbildung  von  Anfang  an  einer  dieser 
Formen  oder  mehreren  zugleich  angehort,  so  dafl  Marchen,  Sage  und 


Der  Naturmythus. 


30 

Legende  nicht  sowohl  abgeleitete  als  vielmehr  selbst  mehr  oder 
minder  urspriingliche  Formen  des  Mythus  sein  wiirden.  In  der  Tat 
wird  sich  niemand,  der  die  einzelnen  My  then,  die  sich  in  der  Tradi¬ 
tion  irgend  eines  Volkes  vereinigt  finden,  auf  ihr  rein  asthetisches 
Verhaltnis  zu  den  kiinstlerisch  ausgebildeten  mustergiiltigen  Beispielen 
jener  drei  Formen  prtift,  der  Uberzeugung  verschlieflen  konnen,  daO 
jeder  Einzelmythus  entweder  den  Charakter  des  Marchens  oder  der 
Sage  oder  Legende  oder  endlich  einer  Mischung  einiger  dieser  Formen 
an  sich  tragt.  Hiernach  wiirde  der  Mythus  nicht  als  der  Vater  jener 
in  die  erzahlende  Dichtung  iibergegangenen  Fo;:men,  sondern  als  der 
Oberbegriff  zu  betrachten  sein,  dem  sich  diejenigen  Marchen,  Sagen 
und  Legenden  unterordnen  lassen,  die  der  urspriinglichen  Mythen- 
bildung  und  der  mit  ihr  verwachsenen  Volksdichtung,  nicht  erst  der 
spateren  Kunstdichtung  angehoren.  Wir  werden  dann  zwar  das 
Mythenmarchen  und  die  mythologische  Sage  und  Legende  den  Kunst- 
dichtungen  von  verwandtem  asthetischem  Charakter,  aber  nicht  den 
Mythus  als  solchen  dem  Marchen,  der  Sage  und  Legende  gegeniiber- 
stellen  konnen. 

Ofifenbar  hat  jedoch  besonders  das  Marchen  dieser  Auffassung 
Schwierigkeiten  bereitet.  Wer  von  den  Mythologien  der  Kulturvolker 
ausgeht,  der  ist  zwar  sofort  bereit,  der  Sage  und  Legende  ihre  mytho¬ 
logische  Bedeutung  zuzugestehen,  und  in  diesem  Sinn  bezeichnet  man 
auch  wohl  ohne  weiteres  den  Hauptinhalt  solcher  Mythologien  als 
Gottersage,  kosmogonische  Sage  und  dergl.  Aber  das  Marchen  soli 
in  dem  Umkreis  dieser  Mythenbildungen  keinen  oder  doch  hochstens 
einen  sehr  zuriicktretenden  Platz  einnehmen,  da  es  schon  innerhalb 
der  mythologischen  Zusammenhange  mehr  als  freie  Erfindung  und 
Ausschmiickung  denn  als  wirklich  geglaubter  Mythus  auftrete.  Da- 
her  denn  auch  vor  allem  das  Marchen  ebensowohl  als  Mythenmarchen, 
also  nach  der  gewohnlichen  Annahme  als  kindliche  Einkleidung  und 
Umgestaltung  eines  im  sogenannten  »hoheren  Mythus*  vorhandenen 
mythischen  Stofifes,  wie  als  vollkommen  freie  Kunstdichtung  vorkommt, 
wogegen  Sage  und  Legende  auch  noch  in  den  epischen  Bearbeitungen, 
die  sie  finden,  zumeist  irgend  einen  mythischen  Kern  erkennen  lassen. 
Nun  ist  allerdings  der  letztere  Gegensatz  mehr  ein  scheinbarer  als 
ein  wirklicher,  wie  besonders  die  Legendendichtung  alterer  und  neuerer 
Zeit  und  die  Vorliebe  beweist,  mit  der  sie  bis  herab  auf  Goethe  und 
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Gottfried  Keller  auch  als  reine  Kunstdichtung  gepflegt  worden  ist. 
An  sich  ist  also  jede  dieser  Formen  ebensowohl  als  dichterische  Ge- 
staltung  eincs  iiberlieferten  Mythus  wie  als  freie  poetische  Schopfung 
moglich.  Dab  aber  da,  wo  diese  Formen  einen  mythischen  Inhalt 
in  sich  bergen,  dem  Marchen  von  friihe  an  sein  reichlicher  Anteil 
an  der  Ausgestaltung  auch  jener  »hoheren  Mythologie*  zukomme, 
dieser  Uberzeugung  hat  sich  schlieblich  auch  die  Untersuchung 
vieler  Mythen  der  Kulturvolker  nicht  entziehen  konnen.  Man  erinnere 
sich  nur  der  unverkennbaren  Marchenziige  der  Argonauten-  und 
Heraklessage,  der  Marchenepisoden  der  Odyssee  oder  auf  germa- 
nischem  Gebiet  an  den  Baldermythus,  dessen  Analyse  einen  reichen 
Einschlag  weitverbreiteter  Marchenmotive  zeigt. 

Gleichwohl  hat  es  nicht  den  Anschein,  als  wenn  die  mythologische 
Forschung  darin  einig  ware,  was  man,  ganz  abgesehen  von  den  An- 
schauungen,  die  iiber  das  genetische  Verhaltnis  dieser  Formen  mog¬ 
lich  sind,  also  schon  im  rein  asthetischen  Sinne,  innerhalb  irgend 
einer  gegebenen  Mythensammlung  als  Sage,  Legende  oder  aber 
auch  als  Marchen  zu  bezeichnen  habe.  Das  lehrt  hinreichend  der 
schwankende  Sprachgebrauch ,  der  uns  hier  iiberall  begegnet.  Ich 
kann  mich  begniigen  auf  zwei  Beispiele  neuesten  Datums  hinzuweisen. 
Paul  Ehrenreich  gibt  einer  Schrift,  in  der  eine  Menge  gemeinsamer 
Ztige  in  den  Volkserzahlungen  weit  entlegener  Gebiete  der  NeuenWelt 
mit  solchen  der  Alten  Welt  nachgewiesen  wird,  den  Titel:  » Mythen 
und  Legenden  der  sudamerikanischen  Urvolker*  (Berlin  1905).  Es 
kann  aber  keinem  Zweifel  unterliegen,  dab  die  Mehrzahl  der  Stoffe, 
deren  weitgehende  Wanderungen  hier  wahrscheinlich  gemacht  sind,  der 
Marchentradition  angehort.  Oskar  Dahnhardt  gibt  dem  ersten  Bandc 
einer  Sammlung  »naturdeutender  Sagen,  Marchen,  Fabeln  und  Legen- 
den«  den  Titel:  »Natursagen«  (Leipzig  1907).  Aber  wenn  man  das 
mit  musterhaftem  Fleibe  zusammengetragene  Material  des  vorliegenden 
ersten  Bandes  iiberblickt,  so  kann  wiedcrum  kein  Zweifel  sein,  dab 
in  dieser  ganzen  Sammlung  dem  Marchen  der  Lowenanteil  zufallt,  ob- 
gleich  auch  im  Einzelnen  diese  marchenhaften  Stoffe  in  der  Regel  als 
» Sagen «  bezeichnet  werden.  Ich  bin  natiirlich  weit  davon  entfernt, 
diese  Vermengung  den  verdienten  Verfassern  beider  Bucher  zum 
Vorwurf  zu  maclien:  ich  fiihre  die  Tatsache  nur  an  als  ein  Zeichen 
des  durchweg  in  der  mythologischen  Literatur  herrschenden  viel- 
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deutigen  Gebrauchs  dieser  Benennungen.  Dennoch  scheint  es  mir 
nicht  ganz  gleichgiiltig  zu  sein,  wie  man  in  diesem  Fall  die  Bezeich- 
nungen  anwendet.  Hinter  den  Namen  verbergen  sich  ja  stets  die 
Begriffe  selbst,  und  so  willkiirlich  und  gleichgiiltig  daher  die  Be- 
nennung  irgend  einer  Erzahlung  an  sich  sein  mag,  so  iibertragt  sich 
doch  unvermeidlich  etwas  von  dem  herkommlicher  Weise  durch  den 
Namen  gedeckten  Begriff  auf  die  Sache  selbst,  oder  wenn  die  Be- 
zeichnungen  immer  mehr  ineinanderflieBen,  so  verwischen  sich  schlieB- 
lich  auch  die  Unterschiede  der  Dinge.  Mag  aber  auch  dieser  Gefahr 
durch  eine  nahere  Erlauterung  vorgebeugt  werden,  so  wird  es  immer- 
hin  zweckmaBiger  sein,  einem  gegebenen  Thema  von  vornherein 
den  Namen  zu  geben,  auf  den  es  nun  einmal  nach  der  geschicht- 
lichen  Entwicklung  unserer  wissenschaftlichen  Terminologie  Anspruch 
erheben  kann.  Gleichwohl  geniigt  in  diesem  Fall  der  Hinweis  auf 
die  urspriingliche  Bedeutung  keineswegs,  um  der  Vermengung  der 
Formen  zu  steuern.  Denn  erstens  sind  auch  hier  die  Namen  einem 
unvermeidlichen  Bedeutungswandel  unterworfen  gewesen ,  der  meist 
die  Notigung  herbeifiihrte,  sie  iiber  ihre  einstigen  Grenzen  zu  er- 
weitern;  und  zweitens  ist  jener  Zustand  des  IneinanderflieBens  der 
Begrifte  kein  willkiirlich  oder  zufallig  herbeigefiihrter,  sondern  er  be- 
ruht  darauf,  daB  sich  gerade  die  Formen  des  Mythus  am  allerwenigsten 
an  eine  Regel  binden,  durch  die  Verschlingungen  und  Verschmelzungen 
der  Formen  vermieden  wiirden.  Weit  mehr  ist  das  natiirlich  noch 
bei  jenen  kunstmaBigen  Formen  der  Dichtung  der  Fall,  die  den  aus  der 
Volksiiberlieferung  hervorwachsendcn  Marchen,  Sagcn  und  Legenden 
nachgebildet  sind.  So  ist  denn  iiberhaupt  die  Frage  nach  ihrer  an- 
gemessenen  Begrenzung  und  nach  den  Merkmalen,  die  jeder  von 
ihnen  eigentiimlich  sind,  keineswegs  eine  blofl  geschichtliche  oder 
gar  mythengeschichtliche,  sondern  sie  ist  zugleich  eine  psychologisch- 
asthetische  Frage.  Die  folgenden  Bemcrkungen  sollen  daher  zunachst 
von  der  letzteren  Seite  als  der  einfacheren  ausgehen;  und  im  An- 
schlusse  daran  soli  dann  versucht  werden,  das  so  sich  ergebende  all- 
gemeine  Verhaltnis  jener  Formen  erzahlender  Dichtung  auf  die  Be- 
ziehungen  anzuwenden,  in  denen  sie  als  Entwicklungsformen  des 
Mythus  zueinander  stehen. 
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b.  Das  Marchen. 

Unter  den  genannten  Formen  haben  wir  das  Marchen  als  die- 
jenige  kennen  gelernt,  die  nach  den  ethnologischen  Zeugnissen  wie 
nach  den  psychologischen  Merkmalen  als  die  urspriinglichste  gelten 
mufl 1).  Bei  den  primitivsten  Vdlkern  ist  es  die  verbreitetste  und 
neben  den  Anfangen  des  Liedes  die  einzige  Form  der  Dichtung, 
und  noch  bei  den  Kulturvolkern  vveisen  mannigfache  Spuren  darauf 
hin,  daft  sich  die  hoheren  epischen  Formen  auf  einer  urspriing- 
licheren  Grundlage  marchenhafter  Erzahlungen  entvvickelt  haben. 
Diese  Urspriinglichkeit  ist  aber  zugleich  eine  unmittelbare  Folge  der 
psychologischen  Natur  des  Marchens.  Ein  Kind  des  Augenblicks 
bedarf  es  keiner  in  feme  Vergangenheit  zuriickreichender  Erinnerung, 
sondern  wandelt  die  Eindriicke  der  taglichen  Umgebung  unter  der 
Wirkung  der  Afifekte  des  Wunsches  und  der  Furcht,  von  dencn  sie 
begleitet  sind,  mit  phantastischer  Willkur  in  eine  ertraumte  Wirklich- 
keit  um.  Eben  darin,  dafl  die  Marchen erzahlung  nichts  als  dieses 
freie  Spiel  der  Phantasie  voraussetzt,  das  sich  an  eincm  einfachen, 
keine  langere  Tradition  und  Reflexion  erfordernden  Stoff  betatigt,  liegt 
der  Grund,  dafl  das  Marchen  noch  heute  die  der  kindlichen  Phantasie 
adaquate  Form  epischer  Dichtung  geblieben,  ebenso  wie  es  der- 
einst  der  Anfang  einer  solchen  gewesen  ist,  und  sich  auf  primitiven 
Kulturstufen  noch  heute  diese  Stellung  bewahrt  hat.  In  der  Ahnlich- 
keit,  die  in  dieser  Beziehung  das  Bewufltsein  des  Kindes  mit  dem 
des  primitiven  Menschen  trotz  aller  auch  hier  nicht  zu  iibersehender 
Unterschicde  besitzt,  liegt  denn  auch  das  zwingende  Motiv  dafiir,  daft 
gelegentlich  ein  einer  hoheren  epischen  Gattung  angehorender  Stoff 
in  der  Kindererzahlung  wieder  zum  Marchen  werden  kann.  Doch 
ist  das  weder  ein  Beweis,  dafl  das  Marchen  iiberhaupt  auf  diesem 
VVege  der  Riickbildung  entstanden  sei,  noch  auch,  dafl  in  den  Fallen, 
in  denen  wir  einem  und  demselben  Stoff  sowohl  in  der  Form  der 
hoheren  epischen  Dichtung  wie  in  der  des  Marchens  begegnen,  jene 
erste  Form  die  primare  sei.  Vielmehr  kann  nicht  minder  ein  ur- 
spriinglicherer  Marchenstoff  unter  der  Einwirkung  auflerer  Bedingungen, 
besonders  solcher,  die  mit  der  Entwicklung  einer  geschichtlichen 


x)  Vgl.  Teil  I,  S.  326  ff. 
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Tradition  verbunden  sind,  entvveder  nach  seinem  ganzen  Inhalt  oder 
in  einzelnen  seiner  Bestandteile  in  die  hoheren  epischen  Formen 
iibergegangen  sein.  Dafl  von  diesen  beiden  moglichen  Fallen  der 
zvveite  im  ganzen  der  haufigere  und  unter  zweifelhaften  Umstanden 
der  wahrscheinlichere  ist,  dies  ergibt  sich  aber  aus  der  Vorherr- 
schaft  der  Marchendichtung  bei  primitiveren  Volkern  und  aus  den 
bei  ihnen  zu  beobaclitenden  direkten  Ubergangen  zu  Stammcssagen, 
in  die  neben  den  fortan  bestehen  bleibenden  Marchenmotiven  dunkle 
Erinnerungen  an  Wanderungen  der  Volker  und  an  Helden  der  Vor- 
zeit  vervvebt  sind,  sovvie  aus  der  iiberaus  haufigen  Aufnahme  vollig 
marchenhafter  Ziige  oder  einzelner  Marchenepisoden  in  das  ausge- 
bildete  Epos.  Man  denke  nur  an  die  noch  vollig  zwischen  Marchen 
und  Sage  mitten  inne  stehende  Epik  der  Serben  und  Kirgisen  oder 
auch  auf  einer  hoheren  Stufe  epischer  Kunst  an  die  Marchenepisoden 
der  Odyssee  *). 

Indem  zwischen  dem  Marchen  und  den  in  der  Entwicklung  der 
Gattungen  der  Dichtung  nach  ihm  kommenden  Formen  der  poetischen 
Erzahlung  die  Sage  ein  wichtiges  Mittelglied  bildet,  kann  auch  sie 
sowohl  in  der  allgemeinen  Volksuberlieferung  wie  in  Erzahlungen 
vorkommen,  die  sich  lange  vor  ihrer  etwaigen  schriftlichen  Fixierung 
mit  mannigfachem  Wechsel  der  Form  und  nicht  selten  mit  mannig- 
fachen  Variationen  des  Inhalts  in  der  miindlichen  Tradition  fortpflanzen. 
Oder  sie  kann  als  reine  Kunstdichtung  entstehen,  die  entweder  an 
die  iiberlieferten  Stoffe  sich  anlehnt  oder  vollkommen  freie  Erfindung 
ist,  die  nur  in  ihrer  Form  jene  im  Volke  lebenden  Erzahlungen  nach- 
ahmt.  In  alien  diesen  Fallen  ist  aber  das  Marchen  von  der  Sage 
und  ihrer  Nebenform  der  Legende,  durch  Merkmale  geschieden,  die 
es  an  sich  schon  als  die  urspriinglichere  Form  erscheinen  lassen. 
Was  das  Marchen  erzahlt,  ist  iiberall  und  nirgends  geschehen.  Es 
fehlen  ihm  die  Beziehungen  auf  Ort  und  Zeit,  soweit  sich  solche 
nicht  in  dem  Kolorit  der  allgemeinen  Kultur  verraten,  der  der  Ur- 
sprung  oder  die  spatere  Gestaltung  des  Marchens  angehort,  durch 
die  der  einer  alteren  Kulturgeschichte  angehorende  Inhalt  lebens- 
fahig  bleibt.  In  der  Verkniipfung  der  Ereignisse  folgt  aber  dieses 


x)  Vgl.  Teil  I,  S.  3  26flf.  und  hinsichtlich  der  Cbergangsformen  des  Marchens 
zum  Epos,  ebenda  S.  366  f. 
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nicht  den  Gesetzen  der  Wirklichkcit,  sondern  den  Eingebungen  der 
von  den  Affekten  der  Freude  an  Gliick  und  Glanz  und  der  Furcht 
vor  dem  Unhcimlichen  erregten  Phantasie.  So  gibt  es  denn  auch 
keine  Grenze,  die  hier  den  Menschen  von  den  durch  die  Phantasie 
belebten  Gegenstanden  seiner  Umgebung  trennt.  Menschen  verwandeln 
sich  in  Tiere  und  Tiere  in  Menschen  oder  beide  sogar  in  Steine  und 
Baume,  und  demnach  konnen  in  dieser  Zauberwelt  nebeneinander 
Menschen,  Tiere  und  gelegentlich  selbst  Pflanzen  und  ,andere  Natur- 
objekte  als  redende  und  handelnde  Wesen  auftreten.  Die  Samm- 
lungen  der  Volksmarchen  wie  die  ihnen  nachgebildeten  Kunstdichtungen 
bieten  hier  eine  Fiille  von  Beispielen,  nur  weichen  die  letzteren  nicht 
selten  in  doppelter  Richtung  von  dem  echten  Volksmarchen  ab. 
Bald  nehmen  sic  bestimmtere  Beziehungen  zu  Ort  und  Zeit  auf  und 
werden  so  zu  Mischformen  aus  Marchen  und  Sage,  bald  verwenden 
sie  die  in  dem  echten  Marchen  nur  sparsam  vorkommende  Belebung 
lebloser  Natur-  und  selbst  Kunstobjekte  im  Ubermafl.  Zur  ersteren 
Gattung  gehoren  manche  Stiicke  aus  Tausend  und  eine  Nacht  samt 
ihrer  das  Ganze  bereits  in  die  Sphare  der  Sage  erhebenden  Rahmen- 
erzahlung.  Die  zweite  Form  wird  durch  nicht  wenige  neuere  Dichtungen 
besonders  auch  solche  des  trefflichen  Andersen  vertreten.  Ihnen 
gegeniiber  bilden  die  bekannten  und  zumeist  in  vielen  Parallelen  iiber 
andere  Lander  verbreiteten  Stiicke  der  Grimmschen  Sammlung,  wie 
Rotkappchen,  Aschenputtel,  Tischlein  deck  dich,  Allerleihrauh,  Dorn- 
roschen  und  viele  andere  treflende  Beispiele  echter  Marchendichtung. 
Dafl  das  Volksmarchen  diese  Ziige  des  reinen  Marchens  treuer  be- 
wahrt  hat  als  die  Kunstdichtung,  ist  wohl  weniger  in  dem  individuelleren 
Ursprung  der  letzteren  als  vielmehr  darin  begriindet,  daO  der  Stofif 
solcher  Volksdichtung  in  den  Umwandlungen,  die  er  bei  der  Tradition 
von  einem  Erzahler  zum  andern  erfahrt,  weit  mehr  den  allgemeinen 
Bedingungen  sich  anpassen  mufi,  unter  denen  die  aller  Schranken 
spezifischer  Bildungseinfliisse  ledige  Phantasie  eines  Volkes  steht. 
Dieser  Zustand  ist  aber  in  der  Phantasie  des  Kindes  am  meisten  ver- 
wirklicht,  weil  diese  am  wenigsten  von  den  besonderen  gcschichtlichen 
Einflussen  beriihrt  wird,  die  die  Erhebung  des  Marchens  zur  Sage 
veranlassen.  Darum  tragt  das  echte  Marchen  den  Namen  » Kinder- 
marchen «  im  Grunde  zu  Unrecht.  Denn  seine  Ubereinstimmung  mit 
der  kindlichen  Phantasie  ist  nur  eine  Folge  jener  Anpassung  an  die 
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allgemeinsten,  von  besonderen  Bildungseinfliisseri  unabhangigen  Be- 
dingungen,  unter  denen  die  Volksphantasie  steht.  Darum  kann  ja 
auch  der  erwachsene  und  vor  allem  der  gebildete  Mensch  so  gut 
wie  das  Kind  den  Zauber  des  Marchens  genieflen,  nicht  weil  er,  wie 
das  eine  verbreitete  Meinung  ist,  seine  Phantasie  kiinstlich  auf  die 
Stufe  des  Kindes  zuriickversetzt,  sondern  weil  er  sich  an  ihrem  freien 
Spiel  erfreut,  bei  dem  er  des  Zwangs  entledigt  ist,  den  Wirklichkeit 
und  Reflexion  sonst  auf  ihn  ausiiben. 

c.  Die  Sage. 

Vom  Marchen  scheidet  sich  nun  die  Sage  durch  die  Beziehung 
der  erzahlten  Begcbenheiten  auf  einen  bestimmten  Ort  und  eine  be- 
stimmte  Zeit,  wozu  als  drittes  Merkmal  auch  noch  die  Beziehung  auf 
wirkliche  Personlichkeiten  der  Geschichte  hinzutreten  kann.  Doch 
dieses  letztere  Merkmal  ist  zwar  ein  sehr  haufiges,  aber  es  ist  keines- 
wegs  ein  notwendiges.  Vielmehr  geniigen  Ort  und  Zeit,  wenn  sie 
auch  nur  als  allgemeine  geschichtliche  Orientierungspunkte  gegeben 
sind,  vollstandig,  um  der  Erzahlung  einen  gewissen  Grad  historischer 
Glaubwiirdigkeit  zu  geben.  Gesteigert  wird  dann  dieser  noch  da- 
durch,  dafl  im  Hintergrund  der  Sage  bestimmte  in  der  Tradition 
fortlebende  Ereignisse  stehen.  So  wiirden  die  Beziehungen  auf  die 
Kampfe  um  Troja  in  dem  griechischen  oder  die  auf  die  Burgunden 
und  Hunnen  in  dem  deutschen  Epos  der  Erzahlung  den  Charakter 
der  Sage  verleihen,  auch  wenn  keiner  der  Fiirsten,  die  nach  Troja 
zogen,  und  keiner  der  Helden  der  Nibelungensage  jemals  gelebt 
haben  sollte.  Die  Sage  kann  demnach  vollkommen  erdichtete  Er¬ 
eignisse  berichten,  und  ihre  Helden  konnen  ganz  und  gar  erfunden 
sein,  der  Umstand,  dafl  sie  sich  als  Erzahlung  eines  der  Geschichte 
angehorenden  Ereignisses  gibt,  geniigt  vollstandig,  um  sie  vom  Marchen 
zu  scheiden.  Dagegen  hat  sie  mit  diesem  noch  jene  Kausalitat  des 
Zaubers  gemcin,  die  auch  hier  im  Grunde  nichts  anderes  als  die 
Projektion  der  eigenen  Wiinsche  und  Befiirchtungen  in  die  Begeben- 
heiten  ist.  Nur  zieht  allerdings  der  Schein  des  Geschichtlichen,  den 
sich  die  Sage  gibt,  dieser  Phantastik  des  Zaubers  engere  Schranken. 
Die  Tierverwandlungen  und  die  grotesken  Naturwunder  treten  zurtick 
gegen  die  mit  den  Vorstellungen  der  Wirklichkeit  eher  vereinbaren 
Talismane  und  Amulette  der  von  damonischen  Wesen  geschmiedeten 
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Zauberwafifen,  der  Zaubermittel,  die  den  Korper  unverwundbar  machen 
und  der  Seele  magische  Krafte  verleihen.  So  werden  in  der  Sage 
zumeist  nur  Erscheinungen,  wie  sie  auch  das  wirkliche  Leben  bietet, 
ins  Wunderbare  gesteigert,  und  insonderheit  der  Sagenheld  selbst 
besitzt  nur  die  allgemein  menschlichen  Eigenschaften  in  einem  die 
naturlichen  Grenzen  menschlicher  Kraft  weit  iiberschreitenden  MaOe. 
Diese  Tendenz,  die  im  Marchen  unbeschrankt  waltende  Macht  der 
Phantasie  auf  cine  Steigerung  natiirlicher  Eigenschaften  zu  beschranken, 
erscheint  so  als  eine  unmittelbare  Folge  jener  Beziehung  der  Sage 
auf  bestimmte  Lander  und  Zeiten,  auf  geschichtliche  Ereignisse  und 
Personlichkeiten.  Sie  fiihrt  damit  aber  zugleich  zu  einer  energischeren 
Ausbildung  der  personlichen  Eigenschaften  des  Sagenhelden.  Bietet 
auch  der  Marchenheld  schon  in  den  typischen  Figuren  des  Starken 
und  des  Schlauen  die  ersten  Anfange  einer  solchen  Charakteristik, 
so  bleibt  er  doch  im  iibrigen  weit  mehr  ein  Spielball  auflerer  Zauber- 
krafte,  als  da!3  er  selbstiitig  die  Handlung  bestimmte1).  Ganz  anders 
der  Sagenheld,  in  dem  sich  nicht  nur  jene  allgemeinen  Typen  in 
der  mannigfaltigsten  Weise  individualisieren,  sondern  der  vor  allem 
auch  ungleich  mehr  durch  sein  eigenes  Handeln  in  die  Ereignisse 
eingreift.  Mit  dieser  zunehmcnden  Vermenschlichung  des  Helden  geht 
die  Scheidung  von  der  Tierwelt,  wie  sie  schon  in  dem  Schwinden 
der  hochstens  in  sparlichen  Marchenresten  stehen  gebliebenen  Tier- 
verwandlungen  sich  ausspricht,  Hand  in  Hand.  Die  Tiere  werden, 
indem  auch  sie  die  Wirklichkeit  nur  in  einer  phantastisch  gesteigerten 
Form  spiegeln,  zu  treuen  und  durch  die  Zauberkrafte,  mit  denen  sie 
gleichfalls  ausgestattet  sind,  hilfreichen  Begleitern  des  Menschen,  unter 
ihnen  vor  alien  das  Rofl  des  Helden,  oder  sie  werden  zu  furchtbaren 
von  ihm  bckampften  Ungeheuern,  in  deren  Schlangen-  und  Vogel- 
gestalten  die  alten  Seelendamonen  noch  fortleben.  Die  Pflanze  aber 
kann  ein  belebend  oder  totlich  wirkendes  Mittel  in  der  eigenen  Hand 
oder  in  der  der  feindlichen  Machte  sein,  deren  Nachstellungen  der 
Held  unterliegt. 

Wie  das  Marchen,  so  ist  schlieftlich  auch  die  Sage  ebensowohl 
in  der  Form  der  Volksdichtung  wie  als  individuelle  Kunstdichtung 
moglich.  Doch  die  im  ganzen  hohere  Stufe  der  Kultur  und  die 


x)  Vgl.  Teil  I,  S.  352f. 
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geschichtliche  Perspektive,  die  die  Sage  im  Gegensatz  zum  Marchen 
erofifnet,  begiinstigen  hier  eine  engere  Verbindung  der  Kunstdichtung 
mit  der  in  der  Tradition  lebenden  Volkssage  und  eine  dichterische 
Fortbildung  und  Umwandlung  der  letzteren,  vvie  sie  bei  dem  Volks- 
marchen  infolge  seiner  scharfen  Sonderung  von  der  es  nachahmenden 
Kunstdichtung  bei  weitem  nicht  in  gleichcm  Mafte  besteht.  Der  in 
der  allgemeinen  Uberlieferung  lebende  Sagenstoff  pflegt  freilich,  so 
gut  wie  der  des  Marchens,  zunachst  ein  einzelnes  Ereignis  zu  sein. 
Die  von  Mund  zu  Mund  sich  fortpflanzende  Sage  behandelt  ein  eng  be- 
grenztes  Thema,  sie  erzahlt  einen  an  einen  bestimmten  Ort  gebundenen 
oder  in  eine  bestimmte  geschichtliche  Umgebung  versetzten  phan- 
tastisch  ausgeschmtickten  Vorgang.  Aber  indem  gewisse  iiber  langere 
Zeiten  sich  erstreckende  Ereignisse  und  einzelne  sagenhafte  Person- 
lichkeiten  sich  durch  eine  groflere  Zahl  solcher  Erzahlungen  hindurch- 
ziehen,  regen  sie  die  Phantasie  einzelner  Dichter  an,  diese  zunachst 
wohl  nur  aufterlich  zusammengehaltenen  Stiicke  zu  einer  Einheit  zu 
verbinden  und  ihnen  eine  rhythmisch  und  melodisch  zu  gesteigertem 
Eindruck  erhobene  kiinstlerische  Form  zu  geben.  Ob  es  ein  einziger 
Dichter  ist,  der  in  dieser  Weise  einen  zusammenhangenden  Sagen- 
stoff  gestaltet,  ober  ob  aus  den  Liedern  vieler  Rhapsoden  schliefllich 
wiederum  durch  die  endgiiltige  Bearbeitung  eines  einzelnen  das  Ganze 
sich  mehr  mosaikartig  zusammensetzt,  ist  fiir  den  allgemeinen  Charakter 
des  letzteren  gleichgtiltig.  Das  Wesentliche,  das  hier  die  zum  Epos 
werdende  Sage  von  dem  Marchen  scheidet,  ist  eben  dies,  dafl  die 
Sage  an  bestimmte  Ort-  und  Zeitbeziehungen  und  in  ihren  hoheren 
Formen  an  bestimmte  der  Geschichte  zugezahlte  Helden  gekniipft  ist, 
und  dadurch  bereits  das  Motiv  zur  Zusammenfiigung  einer  Menge 
an  den  gleichen  Ort,  die  gleiche  Zeit  und  vor  allem  an  die  gleichen 
Helden  gekniipften  Sagenstoffe  in  sich  schlieflt,  damit  aber  aucli  eine 
ungleich  eingreifendere  dichterische  Verarbeitung  herausfordert.  Als 
das  Material  solcher  Verarbeitung  dienen  jedoch  sichtlich  nicht  bloD 
jene  in  der  Tradition  lebenden  und  zum  Teil  selbst  schon  marchen- 
haft  umgestalteten  Erinnerungen,  sondern  auch  die  im  Volke  gleich- 
zeitig  lebenden  March ensto fie,  die  der  Sage  inkorporiert  und  so  aus 
jener  urspriinglichen  Beziehungslosigkeit  zu  Zeit  und  Raum  gelost 
werden.  Ein  sprechendes  Zeugnis  dafiir  ist  die  Tatsache,  daft  nunmehr 
in  die  Sage  zahlreiche  Ziige  eingchen,  die  selbst  nach  dieser  Aufnahme 
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in  eincn  epischen  Sagenzyklus  ihren  marchenhaften  Charakter  beibe- 
halten,  nur  daO  dieser,  gemaO  der  Stimmung  einer  kriegerischen  Um- 
gebung  und  der  hoheren  Kultur,  der  der  epische  Sanger  angehort, 
gleichfalls  auf  einen  erhabeneren  Ton  abgestimmt  ist.  Hierdurch  er- 
klart  es  sich  auch,  daD  jene  Zaubervvelt  des  urspriinglichen  Marchens 
in  den  vereinzelten  Volkssagen,  obgleich  ihnen  dem  epischen  Sagen- 
zyklus  gegeniiber  im  allgemeinen  die  groflcre  Urspriinglichkeit  zu- 
geschrieben  werden  mufl,  doch  eine  viel  geringere  Rolle  spielt  als  in 
dem  kunstmaOig  ausgebildeten  Epos.  Die  Einzelsage  entfernt  sich 
oft  nur  wenig  von  dem  Boden  des  geschichtlich  Moglichen.  Ihre 
mythologischen  Ingredienzien  sind  zumeist  die  der  niederen  Gattung. 
Es  sind  die  Geister,  die  in  einsamen  Burgen  ihr  Wesen  treiben,  die 
Wald-  und  Bergdamonen  und  die  Zaubermittel  der  Beschvvorungen 
und  Amulette,  die  in  dem  Volksglauben  heute  noch  ihre  Rolle 
spielen.  Erst  in  dem  Sagenzyklus,  der  die  Schicksale  von  Helden 
und  Heldengeschlechtern  poetisch  verherrlicht,  steigern  sich  mit  der 
Grofle  der  Aufgabe  die  Mittel,  deren  die  dichterische  Phantasie  bedarf, 
um  die  Ereignisse  in  eine  das  Mafl  des  alltaglichen  Lebens  iiber- 
ragende  Hohe  zu  heben.  Damit  steigern  sich  notwendig  auch  die 
Anspriiche  an  die  Zauberwelt,  die  den  Hintergrund  der  bereits  vom 
ersten  Dammerlicht  der  Gcschichte  beleuchteten  Ilandlungen  bildet, 
auf  dem  sich  das  durch  diesen  weiteren  historischen  Horizont  selbst 
schon  vergrofterte  Bild  der  Helden  und  ihrer  Taten  bewegt.  So 
nimmt  hier  der  in  der  Einzelsage  nicht  selten  zu  einem  kiimmer- 
lichen  Rest  geschwundene  mythologische  Apparat  immer  machtigere 
Formen  an.  Die  Geister  und  Damonen  der  Einzelsage  mit  ihrem  auf 
den  momentanen  Eindruck  des  Unheimlichen  oder  Uberraschenden 
gestimmten  Eintagsleben  geniigen  der  dichterischen  Phantasie  nicht 
mehr.  An  die  Stelle  jener  an  Zalil  unbegrenzten,  aber  eines  indivi- 
duellen  Charakters  entbehrenden  Zauberwesen  treten  die  personlichen 
Gotter,  wie  sic  indessen  im  Kultus  zur  Herrschaft  gelangt  sind  und 
unter  dessen  Einfluft  jene  niedere  Damonenwelt  mehr  und  mehr 
zuriickgedrangt  haben.  Sie  mischen  sich  nun  in  die  Kampfe  der 
menschlichen  Helden,  womit  sich  dann  dieses  von  der  epischen  Sage 
entworfene  Bild  auf  die  Gotterwelt  selbst  iibertragt.  In  der  epischen 
Ausgestaltung  der  Gottersage  wiederholt  so  die  dichterische  Phantasie 
gerade  hier,  wo  sie  wiederum  den  geschichtlichen  Boden  ganz  unter 
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sich  verliert,  das  in  ort-  und  zeitloser  Phantastik  schweifende  Marchen 
auf  einer  hoheren  Stufe.  Hiermit  kehren  aber  auch  vomehmlich  in 
der  Gottersage  die  alle  Grenzen  iiberschreitenden  Zauberwirkungen 
vvieder,  die  das  Marchen  in  seinen  noch  durch  keine  Bande  einer 
geschichtlichen  Wirklichkeit  gefesselten,  nur  von  dem  schrankenlosen 
Walten  der  Phantasie  eingegebenen  Gebilden  geschaffen  hat.  So 
verliert  die  Gottersage  vvieder  den  Charakter  der  eigentlichen  Sage. 
Auch  sie  schwebt  nun  iiber  Raum  und  Zeit,  als  ein  Geschehen,  das 
sich  iiberall  und  nirgends  ereignet,  und  das  eben  dadurch  seine 
Wiederholung  im  Kultus  herausfordcrt,  cine  Nachahmung,  hinter  der 
allezeit  das  dem  Zauber  immanente  Motiv  steht,  auf  den  Nachahmen- 
den  selbst  die  Zauberkrafte  zu  leiten,  die  den  gottlichen  Wesen  zu- 
geschrieben  vverden.  Nur  darin,  daft  die  Gottergeschichte  mit  einzelnen 
bevorzugten  Helden,  die  in  die  geschichtliche  Vergangenheit  des 
Volkes  verlegt  vverden,  in  Verbindung  tritt,  schiebt  sich  zvvischen  die 
Gotter-  und  Heldensage  in  der  Heroensage  ein  Zvvischengebilde  ein, 
das,  an  den  Eigenschaften  beider  teilnehmend,  Ubergange  vermittelt 
und  die  Grenzen  zvvischen  beiden  um  so  zvveifelhafter  machen  kann, 
als  die  Grenzen  zvvischen  den  Heroen  und  den  Got  :ern  selbst  unsichere 
zu  sein  pflegen. 

Indem  nun  aber  die  Gottersage  iiberall  da,  wo  sie  solcher  Be- 
ziehungen  zu  menschlichen  Helden  und  durch  sie  der  Verbindungen 
mit  irgend  einer  sagenhaften  Vorgeschichte  entbehrt,  den  Charakter 
des  Marchens  mit  alien  seinen  grotesken  Zauberwundern  auf  einer 
hoheren,  die  Ziige  des  Marchens  ins  Ungeheure  steigernden  Stufe 
vviederholt,  vvird  der  Ausdruck  »Sage«  besonders  da,  wo  selbst  die 
Bestandteile  der  Heroensage  aus  ihr  verschwinden,  immer  unanwend- 
barer.  Ebcnso  entfernt  sie  sich  sowohl  durch  den  Schauplatz  ihrer 
Handlung  wie  durch  die  Grofte  der  Gottergestalten  und  endlich 
durch  die  von  dem  Sagenzyklus  hertibergenommene  Verkniipfung 
der  geschilderten  Vorgange  von  dem  in  alien  diesen  Beziehungen 
auf  einer  primitiveren  Stufe  verbliebenen  Marchen.  Demgemaft  pflegt 
man  denn  auch  beiden,  der  Helden-  und  Heroensage  auf  der  einen 
und  dem  Marchen  auf  dcr  andern  Seite,  den  Gottermythus  als 
eine  dritte  Form  der  Volksdichtung  gegeniiberzustellen,  die  mit  der 
Sage  die  Verbindung  zu  einem  epischen  Ganzen,  mit  dem  Mar¬ 
chen  das  freiere  Spiel  der  Phantasie  und  die  Entruckung  iiber  die 
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Scbranketi  von  Raum  und  Zeit  gemcin  hat,  iiber  beide  aber  durch 
seinen  crhabeneren  Inhalt  emporragt.  Damit  pflegt  man  dann  auch 
noch  die  weitere  Voraussetzung  zu  verbinden,  der  auf  solche  Weise 
gleichzeitig  zwischen  und  iiber  jenen  andern  Formen  stehende  Gotter- 
mythus  sei  die  urspriingliche  Quelle  beider,  indem  der  My  thus 
zur  Sage  werde,  sobald  er  zu  bestimmten  Landschaften  und  histo- 
rischen  Erinnerungen  mit  den  dazu  gehorigen  Begebenheiten  in  Be- 
ziehung  trete,  und  dab  er  zum  Marchen  herabsinke,  wenn  sich  die 
Mythenerzahlung  zur  Stufe  der  kindlichen  oder  der  ihr  ahnlichen 
naiven  Volksphantasie  herablasse.  Diese  Annahme  grtindet  sich  aber 
auf  mythologische  und  asthetische  Voraussetzungen,  die  alien  Ge- 
setzen  psychologischer  Wahrscheinlichkeit  widcrstreiten,  und  die  ge- 
schichtlich  mit  einem  gewissen  Schein  der  Wahrheit  nur  dann  auf- 
recht  erhalten  werden  konnen,  wenn  man  die  historische  Entwicklung 
uberhaupt  erst  bei  dem  Punkte  beginnen  liiOt,  bis  zu  dem  im  all- 
gemeinen  die  Tradition  der  Kulturvolker  zuriickreicht  Auf  diese 
Weise  kommt  man  zu  der  Vorstellung,  alle  Mythologie  habe  mit 
einem  Gottermythus  begonnen,  aus  diesem  sei  durch  die  Aufnahme 
geschichtlicher  Erinnerungen  die  Sage,  und  aus  beiden  sei  dann 
wieder  durch  eine  mit  dem  Verfall  des  Gotterglaubens  Hand  in  Hand 
gehende  Degeneration  das  Marchen  entstanden.  So  bevvegen  sich  hier 
Mythus  wie  Dichtung  in  absteigender  Richtung.  Der  den  Mythus 
und  die  alteste  Dichtung  beherrschende  Glaube  an  erhabene  Himmels- 
gotter  soli  auf  der  einen  Seite  der  Heldensage  Platz  machen,  in  der 
die  Gotter  in  ihrer  Grobe  mehr  und  mehr  auf  das  menschliche  Mab 
herabsinken,  und  auf  der  andern  in  dem  aus  dunkeln  Erinnerungen 
an  die  einstige  Plelden-  und  Gotterwelt  und  aus  willkiirlichen  phan- 
tastischen  Einfallen  zusammengesetzten  Kindermarchen  ausklingen. 
In  dieser  nach  zwei  Seiten  hin  riickwarts  gerichteten  Entwicklung 
erblickt  man  zugleich  einen  unmittelbaren  Ausdruck  der  Tatsache, 
dab  iiberall,  wo  sich  dieser  Prozeb  in  der  Geschichte  verfolgen  labt, 
mit  dem  schwindenden  Gotterglauben  auch  der  Gottermythus  allmah- 
lich  verblabt  oder  hochstens  in  den  nie  ganz  erloschenden  niederen 
Damonen-  und  Zaubervorstellungen  noch  fortlebt. 

Doch  so  unzweifelhaft  solche  Erscheinungen  regressiver  Entwick¬ 
lung  vorkommen,  und  so  wahrscheinlich  es  daher  ist,  dab,  ahnlich  wie 
sich  alte  Kultformen  in  bedeutungslos  gewordenen  Brauchen  erhalten, 
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so  auch  gelegentlich  in  zerstreuten  Einzelsagen  und  Marchen  Reste 
einer  vormaligen  hoheren  Mythologie  anzutreffen  sind,  so  unmoglich 
ist  es,  daft  mit  einem  solchen  hoheren  Gottermythus  die  mytho- 
logische  Entwicklung  begonnen  habe.  Der  Annahme,  daft  die  Sagen- 
oder  Marchendichtung  iiberall  auf  jenen  als  die  urspriinglichere 
mythologische  Form  zuriickfiihre,  widersprechen  nicht  nur  die  zahl- 
reichen  Volksdichtungen  dieser  Art,  die  eines  mythologischen  Zu- 
sammenhangs  vollig  entbehren,  sondern  dem  widerspricht  vor  allem 
auch  die  Mythendichtung  primitiver  Volker.  Hier  fallen,  wie  wir 
bald  sehen  werden,  Naturmythus  und  Naturmarchen  vollig  zusammen. 
Einen  Gottermythus  gibt  es  tiberhaupt  nicht,  oder  wenn  man  von 
ihm  reden  wollte,  so  wtirde  man  als  solchen  nur  gewisse  Marchen 
und  Marchenzyklen  bezeichnen  konnen,  die  sich  ganz  in  jener 
niederen  Sphare  phantastischen  Zaubers  bewegen,  wie  sie  unseren 
Zaubermarchen  noch  eigen  ist,  ebenso  wie  auch  die  Kulte  solcher 
Volker  den  Zauberbrauchen,  die  in  dem  Aberglauben  der  Kultur¬ 
volker  als  Reste  friiherer  ausgebildeterer  Kulte  vorkommen  konnen, 
verwandt  sind.  Nehmen  wir  zu  diesen  ethnojogischen  Tatsachen 
die  mannigfachen  Spuren,  die  uns  auch  in  de:.i  Gottermythen  der 
Kulturvolker  als  Hinweise  auf  einen  ursprtinglicheren,  den  Marchen- 
charakter  ausgesprochener  an  sich  tragenden  Zustand  des  Mythus 
begegnen,  so  wird  jene  naturmythologische  Theorie  eines  anfang- 
lichen  Gottermythus,  aus  dem  durch  eine  Art  fortschreitender  De¬ 
generation  die  niederen  Formen  mythologischer  Dichtung  hervor- 
gegangen  seien,  unwiederbringlich  zerstort.  Sie  entspricht  so  wenig 
der  Wirklichkeit  wie  der  Mythus  vom  goldenen  Zeitalter.  Vielmehr 
eroffnet  sich  uns  der  Ausblick  auf  eine  auf-  und  eine  absteigende 
Phase  mythologischer  Entwicklung,  die  sich  in  der  Mythenerzahlung 
wie  im  Kultus  sowohl  in  dem  Nebeneinander  der  Kulturstufen  wie 
in  dem  den  Zeugnissen  der  Uberlieferung  zu  entnehmenden  Nach- 
einander  der  Zusttinde  erkennen  lassen.  Freilich  bringen  es  dabei 
zugleich  die  wesentlich  abweichenden  Bedingungen  der  gesamten 
geistigen  Kultur,  die  diese  Entwicklung  begleiten,  mit  sich,  daO  weder 
die  uns  heute  gegebenen  Zustande  niederer  Rassen  als  ganz  iiber- 
einstimmend  mit  den  urspriinglichen  der  Kulturvolker,  noch  daO 
vollends  die  aufsteigenden  Phasen  in  der  Entwicklung  der  letzteren 
als  iibereinstimmend  mit  den  absteigenden  gelten  konnen.  Was  den 
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primitiven  Zustand  gegeniiber  dem  spateren,  abgesehen  von  der  Fiille 
der  sonstigen  Kultureinfliisse,  hier  vor  allem  kennzeichnet,  das  ist  die 
enge  Beziehung,  in  die  im  primitiven  Glauben  der  in  Zaubermarchen 
und  einzelnen  marchenhaften  Sagen  niedergelegte  mythologische  und 
poetische  Inhalt  zu  dem  Kultus  und  den  einzelnen  Zauberriten  tritt, 
die  das  Tun  und  Lassen  des  Naturmenschen  auf  Schritt  und  Tritt 
begleiten.  Je  inniger  diese  Kultelemente  mit  den  primitiven  Mythen- 
erziihlungen  teils  ihrem  unmittelbaren  Inhalte  nach  teils  in  ihrer  all- 
gemeinen  Gesinnung  zusammenhangen,  um  so  mehr  iibertragt  sich 
naturgemafl  auch  der  Glaube  an  die  Wirksamkeit  der  einzelnen  Riten 
auf  die  Mythenerzahlungen.  So  selir  diese  daher  in  ihrem  ganzen 
Kolorit  dem  Volksmarchen  der  Kulturvolker  gleichen  mogen,  das 
Motiv  des  Glaubens  unterscheidet  viele  von  ihnen  mindestens  ihrem 
I-Iauptinhalte  nach.  Freilich  gilt  das  nicht  von  jeder  einzelnen  der- 
artigen  Erzahlung.  Dem  widersprechen  schon  die  zahlreichen  Vari- 
anten,  die  in  der  Regel  umlaufen,  und  die  die  willkiirliche  Weiter- 
dichtung  und  Ausschmiickung  zu  deutlich  verraten,  als  daft  nicht  von 
Anfang  an  vieles  ganz  und  anderes  vvenigstens  zum  Teil  als  freie 
Dichtung  gelten  miiBte.  Vielmehr  ist  es  auch  hier  nicht  sowohl  der 
einzelne  Zug  als  der  ganze  Charakter  der  Erzahlung,  durch  den  diese 
als  ein  Bild  der  Weltanschauung  des  Naturmenschen  erscheint.  Mit 
der  Loslosung  von  der  letzteren  gehen  denn  auch  alle  diese  Formen 
der  Erzahlung  eines  mythischen  oder  im  Geiste  der  mythenbildenden 
Phantasie  erdichteten  Inhalts  sichtlich  mehr  und  mehr  in  eigentliche 
Dichtungen  liber,  die  mit  dem  Mythus  fortan  nur  noch  die  Eigen- 
schaften  gemein  haben,  die  den  Schopfungen  der  Phantasie  liber- 
haupt  zukommen.  Dazu  gehort  innerhalb  der  ganzen  Entwicklung 
der  mythologischen  Dichtung  und  ihrer  spateren  Nachwirkungen 
insbesondere  auch  der  Zauber,  der,  abgesehen  von  dem  ihn  etwa 
begleitenden  Glauben  an  seine  Wirklichkeit,  eben  nichts  anderes  als 
ein  willkiirliches,  von  den  Afifekten  der  Furcht  und  Hoffnung  ge- 
tragenes  Spiel  der  Phantasie  ist,  und  fiir  dessen  eiuDere  Erscheinungs- 
formen  es  daher  vollkommen  gleichgiiltig  bleibt,  ob  er  ganz  oder 
teilweise  geglaubt,  oder  ob  er  blofl  als  eine  dichterische  Erfindung 
angesehen  wird. 

Sind  nun  aus  diesem  Grund,  nicht  minder  wie  infolge  der  oben 
erorterten  engen  Verwebungen  beider,  die  Grenzen  zwischen  Mythus 
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und  Dichtung  flieDende,  so  scheitert  aucli  jene  angeblich  direkt  aus 
dem  Mythus  in  die  Dichtung  fiihrende  Reihe  der  Begriffe  Gotter- 
mythus,  Heroensage  und  Marchen  im  Hinblick  auf  das  tatsach- 
liche  Verhaltnis  der  gewohnlich  zu  ihnen  gezahlten  Formen  der  Er- 
zahlung.  Erstens  gibt  es  keinerlei  auflere  Kriterien,  durch  die  sich 
die  Dichtung  von  der  unter  ihrer  Mithilfe  zustande  gekommenen 
mythologischen  Form  scheiden  liefle.  Der  Gottermythus  kann  so- 
wohl  die  Form  des  Marchens  wie  die  der  Sage  besitzen;  und  eine 
dieser  beiden  Formen  besitzt  er  immer.  Wo  die  selbst  der  theo- 
gonischen  Sage  zumeist  eigene,  wenn  aucli  noch  so  unbestimmte  Be- 
ziehung  auf  Raum  und  Zeit  fehlt,  da  wird  eben  der  Mythus  zum 
reinen  Zaubermarchcn,  fur  das  die  hier  in  den  meisten  Fallen  vor- 
kommende  Steigerung  ins  Gewaltige  und  Ubermenschliche  oder  die 
Verlegung  iiber  die  Erde  und  unter  die  Erde,  deren  sich  auch  das 
gewohnliche  Marchen  bedienen  kann,  keinerlei  Unterscheidungsmerk- 
mal  abgibt.  Zweitens  ist  der  Glaube  an  den  mythischcn  Inhalt  ein 
subjektives,  vor  allem  von  den  Beziehungen  zum  Kultus  abhangendes 
Merkmal,  das  fiir  den  objektiven  Inhalt  des  Erzahlten  nach  keiner 
Richtung  mafigebend  sein  kann,  und  iiber  dessen  Vorhandensein  wir 
bei  den  namentlich  aus  alterer  Tradition  stammenden  Mythen  kaum 
mehr  urteilen  konnen.  Ob  die  nordischen  Skalclen  den  Inhalt  der 
Eddalieder,  die  sie  poetisch  geformt,  durchweg  geglaubt  haben,  darf 
man  wahrscheinlich  bezweifeln.  Anderseits  kann  das  Marchen,  das 
einem  Kinde  erzeihlt  wird,  fiir  dieses  heute  noch  als  eine  irgendein- 
mal  geschehene  Wirklichkeit  gelten.  Fassen  wir  alle  die  Formen  der 
Erzahlung,  deren  Inhalte  irgend  welche  mythologische  Vorstellungen 
bilden,  unter  dem  allgemeinen  Begriff  des  Mythus  zusammen,  so 
kann  daher  dieser  in  den  beiden  Gestalten  des  mythologischen 
Marchens  und  der  mythologischen  Sage  auftreten.  Der  Gotter¬ 
mythus  ist  aber  keine  dritte  Gattung  neben  ihnen,  sondern  er  ist  ent- 
weder  Marchen  oder  Sage,  oder  er  kann  aus  beiden  gemischt  sein. 

d.  Die  Legende. 

Als  eine  fiir  die  Entwicklung  des  Mythus  besonders  wichtige 
Unterart  der  Sage  tritt  uns  endlich  in  der  Mythendichtung  der  ver- 
schiedensten  Lander  und  Zeiten  die  Legende  entgegen.  Der  heutige 
Gebrauch  des  Wortes  schwankt  zwischen  einer  engeren  und  eincr 
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weiteren  Bedeutung.  Nach  seinem  urspriinglichen  Sinn  bezeichnet  es 
die  Lebens-  und  Leidensgeschichte  der  christlichen  Martyrer,  die  an 
den  nach  ihnen  benannten  Jahrestagen  in  der  Kirche  verlesen  wurde 
und  eben  daher  ihren  Namen  erhielt.  In  der  vergleichenden  Mytho- 
logie  hat  man  diesen  Begriff  nicht  selten  betrachtlich  erweitert,  indem 
jede  mogliche  Mythenerzahlung,  mag  sie  nun  die  Marchen-  oder  die 
Sagenform  haben,  mit  diesem  Namen  belegt  wurde.  So  scheint  es 
bisweilen,  als  wenn  sich  die  » Legende*  zu  einer  Art  von  Oberbegriff 
zu  Marchen  und  Sage  entwickeln  wollte.  Aber  so  wenig  man  von 
einem  allgemeinen  Standpunkte  aus  das  Gebiet  der  Legende  auf  die 
Geschichten  der  christlichen  Heiligen  zu  beschranken  braucht,  sondern 
den  gleichen  Namen  mit  Recht  auf  die  uns  in  alien  Mythologien  be- 
gegnenden  Erzahlungen  von  ahnlicher  Bedeutung  iibertragen  kann, 
so  wenig  zweckmafiig  diirfte  doch  eine  Erweiterung  des  Begriffs  sein, 
bei  der  dieser  gerade  das  Merkmal  verliert,  das  den  Hauptwert  der 
Legende  ausmacht,  und  durch  das  sie  sich  von  den  andern  Formen 
der  Mythenerzahlung  wesentlich  scheidet.  Dieses  Merkmal  liegt  bei 
der  Heiligenlegende  in  dem  erbaulichen  Zweck  und  in  der  damit  zu- 
sammenhangenden  Beziehung  zum  Kultus.  Die  Heiligenlegende  ist 
ein  religioser  Mythus.  Ihr  Trager  ist  eine  Personlichkeit,  die  in 
ihrem  Leben  und  Leiden  den  im  Kultus  lebenden  religiosen  Glaubens- 
inhalt  nach  einer  bestimmten  Seite  zum  Ausdruck  bringt,  so  daft 
dieses  Leben  und  Leiden  fur  den  Glaubigen  selbst  eine  vorbildliche 
Bedeutung  gewinnt.  Darum  ist  die  Legende  eine  Unterart  der  Sage. 
Aber  der  Held  dieser  Sage  ist  in  der  Regcl  keine  durch  iiberragende 
Starke,  durch  Kampfe  und  Siege  glanzcnde  Personlichkeit,  sondern 
er  ist  ein  Held  des  Glaubens,  der  seine  fromme  Gesinnung  durch 
standhaftes  Ertragen  von  Verfolgungen  und  Leiden  oder  durch  Hand- 
lungen  aufopfernder  christlicher  Nachstenliebe  betatigt.  Die  Ziige 
der  Heiligenlegende  sind  demnach  die  der  spezifisch  christlichen 
Tugenden.  Aber  wenn  darum  auch  eine  Legendendichtung  in  dieser 
besonderen  Richtung  auOerhalb  des  Christentums  nicht  oder  hochstens, 
wie  in  der  indischen  Legende,  in  verwandten  Formen  vorkommt,  so 
ist  doch  jene  besondere  Gattung  von  Heldensagen,  in  denen  der  Held 
die  allgemein  geschatzten  Eigenschaften  oder  einzelne  unter  ihnen  in 
idealer  Vollkommenheit  in  sich  verkorpert,  und  in  denen  er  Taten 
vollbringt,  die  ihm  die  Bewunderung  und  das  dauernde  Gedenken 
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noch  des  lebenden  Geschlechtes  sichern,  in  jedem  Volke  von  den 
primitivsten  bis  zu  den  hochsten  Stufen  der  Kultur  verbrcitet.  Man 
vvird  daher  den  Begriff  der  Legende  in  dem  Sinne  erweitern  konnen, 
daD  man  ihn  auf  diese  besondere,  fiir  die  religiose  Entvvicklung 
des  Mythus  vorzugsweise  wichtige  Gattung  von  Sagen  anwendet,  bei 
der  vor  allem  die  dauernde  Wertschatzung  der  Taten  des  Helden 
diesen  zum  Gegenstand  eines  Kultes  macht,  der,  gemafl  der  all- 
gemeinen  Wirkung,  die  der  Kultus  auf  die  Erzeugnisse  der  mythen- 
bildenden  Phantasie  ausubt,  den  Glauben  an  die  Wirklichkeit  solcher 
Helden  sichert.  In  diesem  Sinne  tragen  nicht  blofl  in  Griechenland 
die  Herakles-  und  Theseussagen  oder  in  Rom  die  Sagen  iiber  die 
Grander  und  ersten  Konige  oder  auf  germanischem  Boden  die  Odin- 
und  die  Baldersagen  den  Charakter  von  echten  Legenden,  sondern 
schon  bei  den  Naturvolkern  begegnen  uns  in  sogenannten  »Heil- 
bringersagen«  My  then,  die  im  wesentlichen  dieser  Bedeutung  ent- 
sprechen.  Freilich  richten  sich  dabei  die  von  der  Legende  verherr- 
lichten  Eigenschaften  ganz  und  gar  nach  der  Si:ufe  und  dem  Inhalt 
der  jedesmaligen  Kultur,  und  indem  auf  einer  ursprunglichen  Stufe 
der  Gesittung  diese  Eigenschaften  mit  denen  der  physischen  Starke 
und  jener  Gewalt  uber  die  Mittel  des  Zaubers  zusammenfallen,  die 
den  Marchen-  und  Sagenhelden  uberhaupt  auszeichnen,  stimmt  hier 
die  Legende  in  wesentlichen  Zugen  noch  mit  dem  Marchen  oder  der 
gewohnlichen  Sage  uberein.  Als  bezeichnendes  Merkmal  bleibt  aber 
immerhin,  dab  der  Held  der  Legende  entweder  als  der  Stammvater 
oder  als  der  einstige  Wohltater  der  lebenden  Geschlechter  betrachtet 
und  daher  bald  in  den  allgemeinen  Kultus  aufgenommen  bald  in 
besonderen  Kultfesten  gefeiert  wird. 

In  den  mythologischen  Uberlieferungen  und  Dichtungen  der  Volker 
pflegen  die  drei  Formen  des  Mythus,  die  so  durch  bestimmte, 
wohl  definierbare'Merkmale  zu  scheiden  sind,  teils  gesondert  teils  in 
mannigfachen  Verbindungen  miteinander  vorzukornmen.  So  sind  die 
zahlreichen  in  der  Dichtung  und  bildenden  Kunst  bewahrten  Einzel- 
erzahlungen  der  griechischen  Mythologie  echte  Mythenmarchen,  und 
in  mannigfachen  Erwahnungen  und  Episoden  sind  solche  in  die 
Heldensage  der  homerischen  Epen  verwebt.  Noch  in  den  Aus- 
schmuckungen  und  Zudichtungen,  die  sie  in  den  poetischen  Bear- 
beitungen  erfahren  haben,  bewahren  sie  meist  durch  die  Form  der 
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isolierten,  hochstens  auBerlich  mit  einem  epischen  Ganzen  verbundenen 
Einzelerzahlung,  sowie  besonders  in  der  Vorherrschaft  der  phantas- 
tischen  Zauberverwandlungen  den  Charakter  des  Marchens.  Diesem 
steht  dann  auf  der  einen  Seite  die  Heldensage  mit  dem  historischen 
Hintergrund  der  Stammesfehden  gegeniiber.  Auf  der  andern  erheben 
sich  die  Legenden  der  Stadtegriinder  und  der  Kulturheroen,  die  als 
die  Wohltater  der  spateren  Geschlechter  gepriesen  werden.  Sie 
zeigen  dann  sowohl  in  der  relativen  Abgeschlossenheit  der  Einzel- 
erzahlungen  wie  in  der  Neigung  zu  phantastischer  Ausschmiickung 
gegeniiber  der  sonstigen  Heldensage  unverkennbar  wieder  eine  groBere 
Annaherung  an  die  Marchenform.  Diese  Eigenschaft  ist  wohl  eine 
Folge  des  der  Legende  immanenten  Strebens,  ihren  Helden  mehr 
noch,  als  es  die  Sage  tut,  iiber  das  gewohnliche  MaB  menschlicher 
GroBe  emporzuheben.  Dadurch  rlickt  sie  in  groBere  Nahe  zum  so- 
genannten  Gottermythus  oder,  wie  wir  diesen  nach  seiner  urspriing- 
lichen  Bedeutung  richtiger  nennen,  zum  Gottermarchen.  Durch  die 
Erhebung  der  Helden  der  Legende  zu  Gottern  konnen  endlich  beide 
Formen  unmittelbar  ineinander  iibergehen. 

So  schlieBt  sich  in  gewissem  Sinne  in  der  Legende  die  Entwick- 
lungsfolge  der  mythischen  Formen  zu  einem  Kreise.  Ist  die  spatere 
Legende  eine  durch  den  ethischen  Charakter  und  die  kultische  Be¬ 
deutung  des  Helden  bedingte  hohere  Entwicklung  der  Sage,  so  tragt 
sie  doch  eben  infolge  dieser  Beziehungen  zum  Kultus  gleichzeitig  in 
hoherem  MaBe  die  Tendenz  zu  marchenhafter  Phantastik  in  sich.  Dabei 
iiberragt  sie  aber  gleichwohl  die  Sage  in  derjenigen  Eigenschaft,  die 
das  Marchen  unter  alien  Formen  am  friihesten  verliert:  in  dem  sub- 
jektiven  Vertrauen  in  die  Glaubwiirdigkeit  der  Tradition.  Schon  bei 
primitiven  Volkern  gilt  nicht  selten  der  Inhalt  des  eigentlichen  Mar¬ 
chens  als  eine  Erfindung,  die  zwar  in  ihren  noch  so  ‘phantastischen 
Zauberverwandlungen  nichts  schildert,  was  nicht  an  sich  moglich  ware, 
die  aber  doch  in  der  vorgetragenen  Form  nicht  geglaubt  wird.  Dem 
gegeniiber  bilden  die  Stammes-  und  Kultlegenden  ein  auch  in  der 
Uberlieferung  treuer  bewahrtes  Gut,  dessen  Glaubwiirdigkeit  nicht 
leicht  angetastet  wird.  Diese  Eigenschaft  hat  zuweilen  selbst  die 
Mythologen  verfiihrt,  hinter  solchen  Legenden  irgend  einen  geschicht- 
lichen  Kern,  die  Gestalt  eines  wirklichen  »Heilbringers«  zu  vermuten. 
Selbst  hinter  dem  Raben  der  Indianer  der  pazifischen  Kiiste  Amerikas 
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oder  hinter  dem  groBen  Hasen  der  Algonkinvolker  wiirde  sich  dann 
moglicher  Weise  irgend  ein  menschlicher  Held  oder  Erfinder  in 
marchenhaften  Umhiillungen  verbergen.  Aber  was,  wie  Usener  schon 
angedeutet  hat,  von  der  ungeheuren  Mehrzahl  der  christlichen  Heiligen 
gilt1),  das  gilt  erst  recht  von  diesen  legendarischen  Helden  der 
Naturvolker:  sie  sind,  so  gut  wie  der  Mythus  vom  goldenen  Zeit- 
alter,  Projektionen  der  eigenen  Wiinsche  oder  des  YVertes  genossener 
Giiter  in  den  Mythus.  In  dem  Augenblick,  wo  sich  diese  YVunsch- 
und  Wertgefiihle  in  einer  Marchen-  oder  Sagengestalt  verkorpern, 
da  wird  diese  Gestalt  zum  Helden  einer  Legende,  ob  nun  dieser 
Held  unter  dem  EinfluO  totemistischer  Vorstellungen  ein  Tierahne, 
oder  ob  er  auf  der  Grundlage  christlicher  Vorstellungen  ein  kirch- 
licher  Heiliger  ist.  Und  wie  derartige  Analogien  weit  voneinander 
abliegende  Stufen  der  Entwicklung  auch  in  den  iibereinstimmenden 
Nebenmotiven  zu  verbinden  pflegen,  so  wird  diese  trotz  auBerer  Ver- 
schiedenheit  bestehende  innere  Gleichartigkeit  der  Helden  der  Legende 
durch  die  Tatsache  beleuchtet,  daB  es  keine  mythische  Form  gibt, 
in  der  die  Neigung  zu  burlesken  Varianten  so  machtig  ist  wie  in  der 
Legende.  Schon  unter  den  Marchen  der  eingeborenen  Amerikaner 
zahlen  die  Marchenzyklen  von  legendarem  Charakter  die  meisten 
Scherzmarchen ,  und  fast  regelmaBig  pflegt  hier  der  sonst  als  Heil- 
bringer  gefeierte  Held  zugleich  die  Zielscheibe  des  Spottes  zu  sein. 
Wie  sehr  iibrigens  der  Monchs-  und  der  Volkswitz  in  der  komischen 
Ausschmtickung  der  Heiligenlegenden  und  in  der  Erdichtung  eigens 
erfundener  burlesker  Spottlegendcn  gewetteifert  haben,  ist  ja  bekannt. 
Je  fester  das  Uberlieferte  geglaubt  wird,  urn  so  leichter  reizt  es  dazu 
an,  den  Kontrast  der  Gefiihle  in  dem  Wechsel  von  Ernst  und  Scherz 
zu  entladen.  So  ist  die  Scherzlegende  eine  treue  Parallele  zu  der 
bei  primitiven  Volkern  den  Zaubertanz  ablosenden  burlesken  Panto¬ 
mime  oder  auf  spateren  Stufen  zu  den  Satyrspielen  des  griechischen 
Dramas  oder  endlich  zu  den  komischen  Episoden  der  mittelalterlichen 
Passionsspiele. 


x)  Usener,  Gotternamen,  S.  116  ft*. 
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4.  Der  Naturmythus  und  die  Himmelsmythologie. 

Alle  Mythenbildung  besteht,  wie  oben  bemerkt  wurde,  aus  ein- 
zelnen  mythischen  Vorstellungen,  die  zunachst  zu  Marchen,  dann  zu 
Sagen  und  Legenden  verbunden  werden,  und  die  erst  verhaltnismaflig 
spat  durch  die  Vereinigung  zahlreicher  solcher  Mythengebilde  zu 
einem  Ganzen  zusammenwachsen,  das  wir  ein  »mythologisches  System « 
nennen.  Dabei  soil  dieser  Ausdruck  keinerlei  logische  Ordnung, 
sondern  lediglich  den  innerhalb  einer  Volksgemeinschaft  mehr  und 
mehr  zur  Ausbildung  gelangenden  psychologischen  Zusammenhang 
solch  ursprunglich  ganz  oder  groOenteils  disparater  Mythengebilde 
bedeuten.  Nennen  wir  diesen  Zusammenhang  das  »natiirliche  System « 
einer  solchen  Summe  von  Mythenbildungen,  so  stellen  sich  dem  nun 
schon  in  sehr  friiher  Zeit  kiinstliche  Systeme  gegeniiber,  die  nicht 
in  dem  tatsachlichen  Zusammenhang  der  Mythenbildungen  oder  doch 
nur  zum  Teil  in  diesem  bestehen,  sondern  eine  von  auflen,  nach 
Gesichtspunkten,  die  ihnen  selbst  moglicher  Weise  fremd  sind,  hin- 
eingetragene  logische  Ordnung  enthalten.  Hierbei  pflegt  dann  diese 
Ordnung  nach  irgend  welchen  Hypothesen  iiber  den  Ursprung  der 
Mythen  orientiert  zu  sein,  die  in  den  seltensten  Fallen  einer  direkten 
Prufung  an  den  Tatsachen  zuganglich  sind.  Fur  den  Charakter  dieser 
Hypothesen  sind  daher  in  erster  Linie  die  allgemeinen,  friiher  be- 
sprochenen  Anschauungen  iiber  Ursprung  und  Entwicklung  des  Mythus 
entscheidend,  und  sie  sind  demnach  von  vornherein  von  dem  Bestreben 
geleitet,  die  einzelnen  wirklich  existierenden  Mythen  einer  solchen 
Grundanschauung  unterzuordnen  XJ. 

In  der  neueren  Mythologie  sind  solche  » kiinstliche  Systeme «  im 
allgemeinen  in  einer  doppelten  Form  vertreten.  Die  verbreitetste,  fur 
die  Prellers  >Griechische  Mythologies  ein  klassisches  Beispiel  ist,  geht 
von  der  vermuteten  urspriinglichen  Naturbedeutung  eines  Helden, 
eines  Gottes  oder  eines  Mythus  aus  und  schildert  im  Anschlusse 
daran  die  einzelnen  Ziige,  wie  sie  in  der  mythologischen  Uberlieferung 
neben-  und  nacheinandcr  enthalten  sind.  Dabei  werden  dann  die 
einzelnen  Bestandteile  der  Tradition  entweder  auf  jene  hypothetische 
Ursprungsbedeutung  zuriickgefuhrt  oder,  falls  dies  nicht  gelingt,  als 
spatere  Umgestaltungen ,  Anlagerungen  weiterer  Mythenstoffe  oder 


')  Vgl.  Teil  I,  S.  527  ff. 
Wundt,  Volkerpsychologic  II,  3. 
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poetische  Umdichtungen  und  Ausschmiickungen  der  Sage  betrachtet. 
Zweifellos  ist  das  die  unschadlichere  Form  eines  ktinstlichen  Systems. 
Die  tatsachliche  Oberlieferung  kann  hier  zu  ihrem  Rechte  gelangen, 
wenn  auch  die  Ordnung  und  Verbindung  der  Tatsachen  kaum  von 
der  vorangestellten  Hypothese  unbeeinfluBt  bleiben  wird.  Denn  es 
ist  ja  klar,  daB  z.  B.  derjenige,  der  in  Herakles  von  vornherein  einen 
Sonnengott  sieht,  dem  unter  dem  Namen  dieses  Heroen  iiberlieferten 
Sagenzyklus  nicht  mehr  vollig  unbefangen  gegeniibersteht,  sondern 
geneigt  sein  wird,  den  Mythus,  wo  es  angeht,  in  der  Richtung  jener 
Hypothese  zu  deuten.  Weit  bedenklicher  noch  ist  aber  die  zweite 
Form  kunstlicher  Systeme.  Den  Mythologen  dieser  Richtung  ist  es 
namlich  eingestandenermaOen  iiberhaupt  nicht  darum  zu  tun,  die 
Geschichte  des  Mythus  selbst  darzustellen  oder  gar  mit  den  jeweils 
bestehenden  Kuiturbedingungen  in  Beziehung  zu  bringen,  sondern  sie 
sehen  ihre  wesentliche,  wenn  nicht  einzige  Aufgabe  in  der  Ermittel- 
ung  seines  Ursprungs.  Die  Tatsachen  der  Mythengeschichte  werden 
daher  nur  insoweit  herbeigezogen,  als  sie  eben  auf  diesen  Ursprung 
Licht  werfen  konnen,  und  es  gilt  dabei  meist  als  ziemlich  gleichgiiltig, 
ob  solche  Zeugnisse  der  Gotter-  oder  Heldensage  oder  dem  Volks- 
marchen  angehoren.  Hier  laBt  schon  die  Art  der  Problemstellung  eine 
durch  die  unmittelbar  gegebenen  Tatsachen  bestimmte  systematische 
Ordnung,  sei  es  eine  naturliche  oder  kiinstliche,  kaum  aufkommen. 
Eher  laBt  sich  daran  denken,  alle  irgendwo  existierenden  My  then 
nach  den  Naturobjekten  zu  klassifizieren,  auf  die  sie  zu  beziehen  sind 
oder,  was  hierbei  als  die  Regel  anzunehmen  ist.  hypothetisch  bezogen 
werden,  also  von  Sonnenmythen,  Mondmythen,  Sternenmythen  usw. 
zu  reden.  Diese  Begriffe  pflegt  man  dann  freilich  nicht  bloB  auf 
solche  Mythen  anzuwenden,  in  denen  wirklich  diese  Himmelsobjekte 
eine  noch  im  BewuBtsein  erhalten  gebliebene  oder  zu  irgendeiner 
Zeit  unzweifelhaft  nachzuweisende  Rolle  spielen,  sondern  auf  alle, 
als  deren  urspriingliche  Ausganspunkte  die  betreffenden  Himmelser- 
scheinungen  angenommen  werden.  Dabei  pflegen  jedoch  die  Mytho¬ 
logen  dieser  Richtung  wieder  jeweils  irgendeine  einzelne  Himmels- 
ersclieinung,  sei  es  den  Mond,  sei  es  die  Sonne,  sei  es  irgendein 
Sternbild,  wie  z.  B.  den  Orion,  als  den  einzigen  oder  doch  nahezu 
einzigen  Gegenstand  anzusehen,  der  zu  mythologischen  Vorstellungen 
angeregt  habe.  Hochstens  darin  wird  von  diesem  Standpunkte  aus 
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dem  geschichtlichen  VVandel  der  Vorstellungen  einigermaBen  Rech- 
nung  getragen,  daB  man  teils  einen  spater  cingetretenen  Ubergang 
von  einer  dominierenden  Vorstellung  zur  andern,  z.  B.  vom  Mond 
auf  die  Sonne,  annimmt,  teils  auch  eine  allgemeine  Tendenz  sol- 
cher  Wandlungen  zugesteht,  wodurch  die  urspriinglich  alleinherr- 
schende  Himmelsmythologie  durch  die  Projektion  der  Himmelser- 
scheinungen  auf  die  Erde  allmahlich  Sagen,  Legenden  und  Marchen 
Platz  gemacht  habe,  die  der  Hauptsache  nach  einen  irdischen  Schau- 
platz  haben.  Da  nun,  wenn  man  von  gewissen,  unter  verwickelten 
Bedingungen  des  Kultus  und  des  kosmogonischen  Mythus  entstandenen 
Gottersagen  absieht,  die  Mythen  in  ihrer  groBen  Mehrheit  tatsachlich 
ihren  Schauplatz  auf  der  Erde  haben,  darunter  insbesondere  auch 
diejenigen,  denen  man  irgendeinen  solaren,  lunaren  oder  sonstigen 
himmlischen  Ursprung  zuzuschreiben  pflegt,  so  bewegt  sich  der  groBte 
Teil  dieser  Mythologien  in  einer  hypothetischen  mythologischen  Ver- 
gangenheit.  Das  kann  nicht  wundernehmen ,  da  ja  hier  nicht  die 
wirklich  existierenden  oder  irgendwann  geschichtlich  nachweisbaren, 
sondern  die  vor  jeder  Geschichte  liegenden  ersten  Ausgangspunkte 
mythologischer  Vorstellungen  die  Probleme  dieser  mythologischen 
Systeme  bilden  x). 


T)  Der  Mond  wird  z.  B.  von  E.  Siecke  (Mythologische  Briefe,  1902,  Drachenkampfe, 
1907),  die  Sonne,  die  in  den  friiheren  Himmelsmythologien  dieser  Art  aber  auch  bei 
den  Naturmythologen  der  ersten  Klasse,  z.  B.  bei  Preller,  die  Hauptrolle  zu  spielen 
pflegt,  neuerlich  besonders  von  L.  Frobenius  (Das  Zeitalter  des  Sonnengottes,  I,  190.1) 
endlich,  wenigstens  in  der  groBen  Mehrzahl  der  Fjille,  der  Orion,  meist  zugleich  in 
seinen  Beziehungen  zu  andern  Sternbildern,  namentlich  den  Plejaden,  von  Ed.  Stucken 
als  der  Ausgangspunkt-  aller  Mythenbildung  betrachtet  (Astralmythen ,  1896 — 1907). 
So  verschieden  diese  in  den  einzelnen  Hypothesen  vorherrschenden  Objekte  an  sich 
sind,  so  betrachten  doch  deren  Vertreter  und  andere  einer  soichen  ausschlieBlichen 
Himmelsmythologie  zugeneigte  Gelehrte  diese  Unterschiede  nicht  selten  als  verhiiltnis- 
maBig  gleichgiiltig.  (Vgl.  Hugo  Winckler,  Kritische  Schriften,  V,  1905/6,  S.  88.) 
Ubrigens  erkennt  man  in  den  Richtungen  dieser  Hypothesen  deutlich  die  verschiedene 
Richtung  der  spezielleren  Studiengebiete  der  Mythologen:  die  Astralmythologie  wird 
im  allgemeinen  von  den  Babylonisten ,  die  Mond-  und  Sonnenmythologie  von  den 
Vertretern  der  griechischen  Mythologie  und  meist  auch  von  den  Ethnologen  bevorzugt, 
soweit  diese  der  Himmelsmythologie  huldigen.  So  schlieBt  sich  P.  Ehrenreich  in  der 
Annahme  einer  Prioritiit  des  Mondes  an  Siecke  an,  wiihrend  Frobenius  die  Sonnen¬ 
mythologie  bevorzugt.  AuBerhalb  dieses  Kreises  stehen  dann  noch  meist,  aber  der 
vorsichtigeren  Methode  Prellers  folgend,  die  Vertreter  der  indischen  und  der  ger- 
manischen  Mythologie,  die  neben  Sonne  und  Mond  auch  dem  dereinst  von  W.  Schwartz 
in  den  Vordergrund  gestellten  Gewitter  die  herrschende  Bedeutung  zuweisen. 
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Es  kann  ail  dieser  Stelle  nicht  unsere  Aufgabe  sein,  den  Inhalt 
der  Hypothesen  naher  zu  erortern,  die  unter  diesem  alle  andern  Fragen 
gegen  die  des  Ursprungs  der  mythologischen  Vorstellungen  zuriick- 
stellenden  Gesichtspunkt  ans  Licht  getreten  sind.  Der  allgemeine 
Charakter  dieser  Hypothesen  ist  in  der  in  Kap.  Ill  (Teil  I,  S.  543  ff.) 
gegebenen  Ubersicht  der  naturalistischen  Formen  »konstruktiver 
Mythologie*  geschildert  worden,  und  auf  das  Einzelne  vvird  erst  bei 
den  verschiedenen  Gruppen  von  Naturmythen  eingegangen  werden 
konnen.  Wohl  aber  wird  hier,  vor  dem  Eintritt  in  die  spezielleren 
Probleme  des  Naturmythus,  insofern  eine  kurze  kritische  Orientierung 
liber  die  erwahnten  Plypothesen  erforderlich  sein,  als  gerade  sie  sich 
in  ihrem  Zuriickgehen  auf  die  letzten  Motive  des  Naturmythus,  die 
doch  wohl  in  gewissen  allgemeingiiltigen  geistigen  Eigenschaften  ihre 
Quelle  haben  miissen,  auflerlich  am  nachsten  mit  der  psychologischen 
Betrachtung  zu  beriihren  scheinen.  Demnach  kann  die  von  den 
Mythologen  dieser  Richtung  gelibte  Methode  in  gewissem  Sinne  als 
der  Versuch  einer  Psychologie  des  Mythus  betrachtet  werden,  und  es 
ist  daher  zu  erwiigen,  inwiefern  vom  volkerpsychologischen  Stand- 
punkte  aus  einer  solchen  Methode  zu  vertrauen  sei  oder  nicht.  Diese 
Frage  kann  um  so  weniger  zuriickgestellt  werden,  als  von  ihrer  Beant- 
wortung  ebenso  die  Stellung  der  einzelnen  Aufgaben  wie  der  einzu- 
schlagende  Weg  abhiingt. 

Hier  fallt  nun  zunachst  die  Gleichformigkeit  in  die  Augen,  mit 
der  in  diesem  Fall  die  vergleichende  Methode  auf  die  verschiedensten 
Gegenstande  angewandt  wird,  und  noch  mehr  die,  mit  der  sie  immer 
und  immer  wieder  zu  demselben  Resultat  fiihrt.  Das  erhellt  deutlich 
aus  irgend  einem  beliebig  herausgegriffenen  Beispiel.  Eine  Unter- 
suchung  E.  Boklens  iiber  die  Paradiesessage  kommt  schlieOlich  zu 
der  folgenden  Reihe  von  Gleichungen:  Mond  =  Adam  =  Eva  = 
Schlange  =  Paradies  =  Lebensbaum  =  Baum  der  Erkenntnis  = 
Cherub  mit  flammendem  Schwert  =  Kain  =  Abel x).  Ahnlich  be¬ 
trachtet  E.  Siecke  in  seiner  Deutung  der  Heraklesmythen  den  Herakles 
selbst,  die  samtlichen  Ungeheuer ,  die  er  bezwingt,  seine  Keule,  den 
Augias  samt  dessen  Stall  usw.  alles  als  urspriingliche  Verkorperungen 


J)  Ernst  Boklen,  Adam  und  Qain  im  Lichte  der  vergleichenden  Mythenforschung, 
1907. 
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des  Mondes  x).  Nun  ist  es  selbstverstandlich  nicht  die  Meinung  diescr 
Autoren,  daB  diese  Gleichungen  jemals  gleichzeitig  giiltig  gewesen 
seien,  sondern  es  miiflte  fiir  jede  solche  Mondgleichung  eine  andere 
Epoche  angesetzt  werden,  so  daB  also  z.  B.  zur  Zeit,  als  Adam  Mond- 
wesen  war,  Eva  noch  nicht  existierte,  und  Adam  seine  Mondnatur 
bereits  eingebiiBt  hatte,  als  sich  in  jener  der  Mond  verkorperte  usw. 
Aber  gesetzt,  man  lieBe  diese  Annahme  gelten,  so  wiirde  doch  erstens 
deutlich  gemacht  werden  mtissen,  was  aus  den  alteren  Mondwesen 
geworden  sei,  als  die  jtingeren  an  ihre  Stelle  traten,  und  sodann, 
jn  welcher  Reihenfolge  iiberhaupt  diese  Ablosung  geschah,  nament- 
lich  da,  wo  die  betreffenden  Vorstellungen  gar  nicht  voneinander 
zu  trennen  sind.  War  Adam  Mensch,  als  Eva  in  Gestalt  der  Mond- 
sichel  apperzipiert  wurde?  Ist  Adam  oder  ist  das  Paradies  das  friihere 
Mondwesen?  Oder  ist  vielleicht  Adam  irgend  einmal  der  Mann  im 
Monde  gewesen?  Auf  alles  das  erhalten  wir  nur  die  diirftige  und 
offenbar  nicht  fiir  alle  diese  Falle  zureichende  Auskunft,  eine  spatere 
Zeit  habe  im  allgemeinen  die  Tendenz,  ein  urspriingliches  Mond¬ 
wesen  zu  einem  Sonnenwesen  zu  befordern.  Wann  und  wie  diese 
Rangerhohung  erfolgt  sei,  bleibt  aber  unbestimmt,  da  diese  Frage 
auBerhalb  des  Ursprungsproblems  liegt,  mit  dem  sich  diese  mytho- 
logischen  Theorien  allein  beschaftigen. 

Schlimmer  als  mit  der  Frage  des  Wcchsels  und  der  Verbindung 
dieser  urspriinglich  gleichartigen  Vorstellungen  steht  es  jedoch  mit 
der  ihrer  eigenen  psychologischen  Wahrscheinlichkeit.  Alle  Mythen 
der  Indogermanen  sind  nach  Siecke  vom  Monde  ausgegangen.  Das 
gleiche  gilt  nach  Bolden  auch  fiir  die  Semiten  und  nach  den  An- 
haiigern  der  Mondhypothese  unter  den  Ethnologen  fiir  die  Natur- 
volker.  Offenbar  neigt  man  sich  also  zu  der  Ansicht,  es  handle 
sich  hier  urn  ein  fiir  die  gesamte  Menschheit  giiltiges  Gesetz  geistiger 
Entwicklung.  Nun  ist  es  psychologisch  schon  im  hochsten  Grade 
unwahrscheinlich,  daB  es  jemals  eine  Zeit  gegeben  habe,  in  der  allein 
der  Himmel  die  mythenbildende  Phantasie  angeregt  habe;  und  wenn 
fiir  irgend  eine  Zeit,  so  ist  sie  fiir  die  des  beginnenden  Mythus  am  un- 
wahrscheinlichsten.  Ist  dies  doch  die  gleiche  Zeit,  in  der  auch 
Seelen-,  Damonen-  und  Zaubervorstellungen,  von  denen  die  einen 

x)  Ernst  Siecke,  Drnchenkampfe,  Untersuchungen  zur  indogermanischen  Sagen- 
kunde,  1907,  S.  59  fT. 
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ganz,  die  andern  wenigstens  groBenteils  auf  Erden  ihren  Schauplatz 
haben,  herrschend  gewesen  sind.  Wenn  es  aber  etwas  gibt,  was 
die  Hypothese,  der  primitive  Mensch  sei  einzig  und  allein  vom  Himmel 
zu  seinen  mythologischen  Vorstellungen  angeregt  worden,  an  Un- 
wahrscheinlichkeit  tibertriflft,  so  ist  es  die  weitere  Annahme,  es  sei 
auBerdem  der  gleiche  Gegenstand  gewesen,  dem  sich  iiberall  zunachst 
das  Interesse  zugewandt  habe,  mag  nun  als  dieses  bevorzugte  Objekt 
der  Mond,  die  Sonne  oder  der  Orion  gelten.  Eine  solche  Ver- 
engerung  der  Aufmerksamkeit  ist  allenfalls  bei  einem  einzelnen  In- 
dividuum  denkbar.  Es  ist  also  moglich,  daB  ein  Mythologe  nach 
einem  einzigen  Objekt  sein  mythologisches  Denken  orientiert.  Dab 
aber  die  urspriingliche  Naturanschauung  der  Menschheit  in  dieser 
Weise  orientiert  sei,  das  schlieBt  eine  an  das  Unmogliche  grenzende 
Unwahrsclieinlichkeit  in  sich. 

Dem  entspricht  nun  auch  die  Beweismethode,  deren  sich  diese 
Richtung  der  Naturmythologie  bedient.  Nicht  die  objektiv  vorliegenden 
Zeugnisse  iiber  die  Bedeutung  bestimmter  mythologischer  Objekte, 
wie  wir  sie  ja  z.  B.  bei  der  Beziehung  des  Gottes  Helios  auf  die  Sonne 
oder  der  Selene  auf  den  Mond  ohne  weiteres  gelten  lassen  werden, 
pflegen  dabei  entscheidend  zu  sein,  sondern,  abgesehen  von  andern,  im 
allgemeinen  schon  erheblich  zweifelhafteren  Namenbeziehungen,  sind 
es  fast  ausschlieBlich  subjektive  Analogien,  die  man  erst  willkiirlich 
in  die  Objekte  hineirideuten  muB,  um  sie  dann  wieder  aus  ihnen  her- 
auszudeuten.  DaB  die  Mondsichel  jemals  fiir  die  Keule  des  Herakles 
gegolten  habe,  ist  weder  durch  die  Uberlieferung  noch  durch  irgend- 
welche  objektive  Analogien  sichergestellt.  Wenn  man  einmal  subjektiv 
diese  Analogie  gebildet  hat  und  etwa  noch  die  Verbindung  von  Schwert 
und  Keule  als  Waffen  wirksam  werden  laBt,  so  mag  es  wohl  sein, 
daB  man  auch  die  entferntere  Assoziation  zwischen  einer  Sichel  und 
einer  Keule  vollziehen  kann.  DaB  sie  jemals  in  der  mythenbildenden 
Phantasie  selbst  existiert  habe,  dafiir  liegt  aber  nicht  der  geringste 
Beweis  vor.  Ahnlich  verhalt  es  sich  mit  andern  Zeugnissen.  Wo 
positive  Griinde  nicht  ausreichen,  da  werden  dann  wohl  auch  negative 
ins  Feld  gefiihrt:  weil  der  Drache  ein  Wesen  ist,  das  auf  Erden  nicht 
vorkommt,  wahrend  die  Mondphasen  und  vollends  die  Verfinsterungen 
des  Mondes  Phanomene  bieten,  die  als  Verschlingungen  durch  ein 
Ungeheuer  gedeutet  werden  konnen,  so  sollen  die  Drachenkampfe 
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tiberhaupt  nur  vom  Himmel  und  hier  wieder  vom  Monde  ausgegangen 
sein.  Das  einzige  was  in  dieser  Beweisreihe  im  wirklichen  Mythus 
sicher  nachzuweisen  ist,  das  ist  die  in  der  Tat  weit  verbreitete  Vor- 
stellung  vom  Verschlungenwerden  der  groBen  Gestirne  bei  den  Ver- 
finsterungen,  wobei  iibrigens  der  Mond  vor  der  Sonne  keinerlei  Vor- 
zug  genieBt,  sondern  eher  das  Gegenteil  zutrifft.  DaB  auch  das 
Schwinden  des  abnehmenden  Mondes  in  ahnlicher  Weise  aufgefaBt 
werde,  ist  schon  eine  sehr  viel  seltener  vorkommende  Erscheinung 
(siehe  unten  II,  7).  Und  daB  der  Drache  eo  ipso  ein  Himmels-  oder 
gar  urspriinglich  ein  Mondwesen  sein  miisse,  ist  vollends  eine  ganz 
und  gar  willkiirliche  Annahme.  Man  braucht  nur  die  lebhaft  an  den 
primitiven  Gorgonentypus  erinnernden  Masken  indianischer  Krank- 
heitsdamonen  oder  die  vielkopfigen  Bilder  der  Malayen  und  anderer 
Stamme  asiatischer  Abkunft  von  gleicher  Bedeutung  anzusehen,  um 
an  die  Moglichkeit  eines  irdischen  Ursprungs  der  Drachengestalt  zu 
glauben,  abgesehen  davon,  daB  diese  jedenfalls  in  der  Tradition  der 
Volker  vorwiegend  der  Erde  angehort x).  Da  es  weder  wahrscheinlich 
ist,  daft  Krankheitsdamonen  am  Himmel  lokalisiert,  noch  auch,  daB 
sie  jemals  vom  Himmel  zur  Erde  gewandert  sind,  so  ist  also  auch 
hier  der  ausschlieBlich  lunare,  solare  oder  stellare  Ursprung  eine  will- 
kiirliche  Hypothese.  Ahnlich  iiberall  sonst,  wo  solche  Schliisse  nicht 
auf  direkte  Zeugnisse,  sondern  bloB  auf  mehrdeutige  Ahnlichkeiten 
gegriindet  werden.  Bei  dem  primitiven  Gorgonentypus  z.  B.  wird 
man  wohl  eher  an  die  erschreckenden  Bilder  des  Fratzentraumes  er- 
innert  als  an  das  stille  Antlitz  des  Mondes,  dessen  Ebenbild  nach  der 
Meinung  vieler  Naturmythologen  die  Gorgone  sein  soil  (vgl.  Teil  I, 
S.  150,  Fig.  21  A  und  Teil  II,  S.  ii4ff.).  Oder  die  Schilderung  der 
Symplegaden  gibt  so  unmittelbar  den  Eindruck  wieder,  der  dem  auf 
schwankem  Boot  durch  eine  felsige  Stromenge  steuernden  Schiffer 
sich  aufdrangt,  daB  auch  der  gelegentlich  einmal  im  primitiven 
Marchen  vorkommende  Zug  vom  plotzlichen  Heraustreten  der  auf- 
gehenden  Sonne  aus  einem  alsbald  wieder  zuklappenden  Spalt  am 
Horizont  offenbar  die  Ubertragung  des  irdischen  Bildes  auf  den 
himmlischen  Vorgang  wahrscheinlicher  macht  als  das  umgekehrte 
usw.  (vgl.  unten  II,  6,  b). 


x)  Vgl.  Teil  II,  S.  388  IT.  und  Fig.  58  S.  390. 
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Doch,  wie  es  auch  immer  mi t  der  Haltbarkeit  einer  solchen 
Einheitshypothese  bestellt  sein  mag,  gesetzt,  sie  ware  durchfuhrbar 
und  besser  begriindet,  als  sie  es  wirklich  ist,  was  wiirde  fiir  die 
psychologische  Erkenntnis  des  Mythus  und  seiner  Entwicklung  damit 
gewonnen  sein?  Wir  wiirden  uns  dann  im  Besitz  einer  sehr  merk- 
wiirdigen  Tatsache  befinden,  namlich  in  dem  einer  Einheit  und 
Gleichformigkeit  des  primitiven  mythologischen  Bewufltseins,  wie  sie 
sich  offenbar  nirgends  sonst  wiederholt,  weder  in  Sprache  noch 
Sitte  noch  selbst  im  Gebiet  der  gegeniiber  den  heute  bestehenden  Er- 
schcinungen  der  Naturmythologie  sehr  viel  iibereinstimmenderen  Seelen- 
vorstellungen.  Doch  die  tatsachliche  Entwicklung  dieses  mytho¬ 
logischen  Denkens  wiirde  um  so  ratselhafter  bleiben,  je  merkwiirdiger 
jene  hypothetische  Gleichformigkeit  ist.  Gleichwohl  bleibt  fiir  die 
psychologische  wie  fiir  die  historische  Betrachtung  das  Hauptproblem 
dies:  wie  ist  das  mythologische  BewuBtsein  auf  den  verschiedenen 
Stufen  seiner  Entwicklung  tatsachlich  beschaffen  gewesen,  und  wie 
sind  diese  Stufen  auseinander  hervorefeofangen?  Mit  dem  Versuch, 
diese  Frage  zu  beantworten,  lost  sich  nun  aber  zugleich  das,  was 
wir  das  »natiirliche  System «  der  Mythologie  nennen  konnen,  in  eine 
Entwicklungsgeschichte  des  Mythus  auf,  und  fiir  die  Volkerpsychologie 
steht  hier,  wie  fiir  die  Geschichte,  nicht  das  im  Vordergrund  des 
Interesses,  was  moglicher  Weise  jenseits  der  geschichtlich  erreich- 
baren  Grenzen  der  wirklich  im  Volkerbewufltsein  lebenden  Vorstel- 
lungen  liegt,  sondern  was  den  Inhalt  dieser  Vorstellungen  selbst  bildet. 
Der  Standpunkt  des  Volkerpsychologen  unterscheidet  sich  aber  von 
dem  des  Historikers  nur  dadurch,  dafl  jenem  im  Interesse  der  psycho- 
logischen  Verbindung  der  verschiedenen  mythologischen  Entwick- 
lungsstufen  die  vergleichende  Betrachtung  und  deshalb  die  Beriick- 
sichtigung  der  Yolker  verschieaener  Kulturstufen  in  umfassenderem 
Mafle  vorgezeichnet  ist,  wahrend  der  Historiker  zunachst  in  der  Be- 
schreibung  der  einzelnen  Mythologien  seine  Aufgabe  sieht,  fiir  deren 
Losung  er  dann  die  Vergleichung  nur  aushilfsweise  herbeizieht. 

Die  teils  in  Uberlieferungen  teils  noch  im  mythologischen  BewuDt- 
sein  der  Gegenwart  erhaltenen  Zeugnisse  des  mythologischen  und 
insonderheit  des  naturmythologischen  Denkens  sondern  sich  nun  all- 
gemein  in  drei  Formen:  erstens  in  einzelne  Aussagen  iiber  die  Be- 
deutung  der  einzelnen  Naturobjekte,  zweitens  in  Erzahlungen,  in 
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denen  Naturvorgange  oder  Begebenheiten,  die  in  die  Naturvorgange 
eingreifen,  eine  das  mythologische  Denken  kennzeichnende  Rolle 
spielen,  und  die,  wie  erortert,  wieder  in  Mythenmarchen,  Sagen  und 
Legenden  zerfallen,  endlich  in  Handlungen,  die  auf  irgendwelche 
naturmythologische  Motive  zuriickweisen,  und  die  in  Kulten  oder  Kult- 
rudimenten  zu  bestehen  pfiegen.  Von  diesen  Quellen  ist  im  allge- 
meinen  die  erste  die  unsicherste.  Einzelne  Aussagen,  die  nicht  von 
einem  zusammenhangenderen  Ganzen  getragen  sind,  pflegen  iiberaus 
schwankend  zu  sein,  und  es  besteht  daher  bei  ihnen  meist  vvenig 
Sicherheit  dariiber,  ob  sie  Produkte  eines  beliebigen  voriibergehenden 
Einfalls  eines  Einzelnen  oder  von  allgemeinerer  Bedeutung  sind.  Auch 
Kulte  und  namentlich  Kultrudimente  konnen  aber  bestehen  bleiben, 
wenn  die  Erinnerung  an  die  Naturanschauung,  innerhalb  deren  sie  ent- 
standen,  verblaOt  oder  ganz  verschwundcn  ist.  Sie  gewinnen  daher, 
sovveit  sic  nicht  der  spater  zu  betrachtenden  Entwicklungsgeschichte 
des  Kultus  zugehoren,  erst  da  eine  Bedeutung,  wo  sie  in  direktem 
Zusammenhang  mit  der  Mythentradition  selbst  stehen,  in  welchem 
Fall  sie  dann  entscheidende  Kriterien  dafiir  abgeben  konnen,  ob  der 
Inhalt  einer  Mythenerzahlung  als  Wahrheit  geglaubt  wird  oder  nur 
noch  in  der  Tradition  neben  andern  rein  erdichteten  Geschichten 
fortlebt.  So  bleiben  uns  hier  als  die  festeren  Orientierungspunkte 
fur  die  Entwicklung  des  mythologischen  Denkens  eben  jene  Formen 
von  Marchen,  Sage  und  Legende  tibrig,  deren  allgemeinere  mytho¬ 
logische  Bedeutung  oben  erortert  wurde.  Sie  geben  in  der  Tat,  wenn 
sie  mit  Riicksicht  auf  die  ihnen  zugemessene  Glaubwiirdigkeit  und  die 
etwa  stattfindende  Einmengung  rein  dichterischer  Bestandteile  sowie 
auf  ihren  schlieblichen  Ubergang  in  reine  Formen  der  Dichtung  zu 
Rate  gezogen  werden,  das  treueste  Bild  der  zu  einer  bestimmten  Zeit  in 
einem  Volke  herrschenden  wirklichen  Naturanschauung.  Dazu  miissen 
sie  aber  freilich  jeweils  als  das  hingenommen  werden,  was  sie  un- 
mittelbar  sind,  nicht  als  Produkte  einer  hypothetischen,  in  der  wirk¬ 
lichen  Mythenentwicklung  tiberhaupt  nicht  mehr  nachweisbaren  Ver- 
gangenheit.  Wie  die  Psychologie  der  Sprache  die  wirkliche  Sprache, 
so  hat  eben  auch  die  des  Mythus  den  wirklichen,  geglaubten  Mythus 
zu  ihrem  eigentlichen  Inhalt.  Und  wenn  es  jemals  in  Frage  kommen 
kann,  von  den  in  der  Geschichte  erreichbarcn  Vorstellungen  auf 
ihre  fiir  uns  nicht  mehr  erreichbaren  Vorbedingungen  zu  schliefien, 
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dann  werden  wir  immerhin  erwarten  diirfen,  der  Wahrheit  um  so 
naher  zu  kommen,  zu  je  primitiveren  Stufen  wir  in  der  tatsachlichen 
Entwicklung  des  Mythus  zuriickgehen.  Merkwiirdiger  Weise  ist  es 
jedoch  gerade  dieser  Gesichtspunkt,  der  von  den  Vertretern  der 
naturmythologischen  Ursprungshypothesen  in  der  Regel  vernach- 
lassigt  wird.  Man  geht  etwa  von  der  babylonischen,  griechischen 
oder  auch  der  germanischen  Mythologie  aus  und  sucht  nun  von  den 
hier  auftretenden,  nach  alien  Anzeichen  unter  dem  ZusammenfluO 
der  verwickeltsten  Bedingungen  entstandenen  Gottergestalten  wo 
moglich  direkt  auf  das  Urphanomen  zurtickzugehen,  das  ihnen  zu 
Grunde  liegen  soli. 

Nun  ist  unter  den  oben  erwahnten  drei  Formen  der  Mythen- 
erzahlung  die  des  Marchens  die  urspriinglichste.  Wir  besitzen  hier- 
fiir  vor  allem  das  unwiderlegliche  Zeugnis  in  der  Mythenerzahlung 
der  primitiven  Volker,  die,  wenn  wir  die  ihnen  unter  dem  Namen 
von  »Naturvolkern«  manchmal  zu  Unrecht  zugezahlten  Polynesier, 
viele  amerikanische  und  die  meisten  afrikanischen  Stamme  ausnehmen, 
eine  Mythologie  iiberhaupt  nur  in  der  Form  des  Mythenmarchens 
besitzen.  Ein  entfernteres  Zeugnis  bieten  aber  auch  die  marchen- 
haften  Bestandteile  der  Helden-  und  Gottersagen,  die  wenigstens  in 
vielen  Fallen  den  Charakter  groOerer  Urspriinglichkeit  zeigen  als  die 
ausgebildeten  Sagen  selbst.  Danach  ist,  wenn  auch ,  wie  bereits 
bemerkt,  riicklaufige  Bewegungen  hier  so  wenig  wie  anderwarts  aus- 
geschlossen  sind,  der  einzuschlagende  Weg  von  selbst  vorgezeichnet. 
Er  kann  nur  von  dem  im  allgemeinen  Ursprtinglicheren  zum  Spateren 
fiihren,  also  vom  Mythenmarchen  zur  Helden-  und  Gottersage  und 
zu  der  ihnen  gleichgeordneten  Legende.  Dementsprechend  wird  aber 
hier  der  Begriff  des  Naturmythus  selbst  aufzufassen  sein.  Wenn  da 
und  dort  die  Ausdriicke  »Naturmythus«  und  3>Himmelsmythus«  im 
wesentliclien  in  identischer  Bedeutung  verwendet  werden,  so  beruht 
das  schon  auf  der  im  Hintergrund  stehenden  Hypothese,  jeder  Mythus, 
der  nicht  etwa  direkt  den  Seelenvorstellungen  einzuordnen  ist,  ge- 
hore  zu  dem  weiten  Bereich  der  Himmelsmythen.  Das  ist  an  sich 
ebensowenig  berechtigt,  als  wenn  man  in  der  Astronomie  die  einzige 
Naturwissenschaft  sehen  wollte.  Fur  den  Mythus  gilt  vielmehr, 
ebenso  wie  fiir  das  menschliche  BewuBtsein  iiberhaupt,  der  Satz,  daft 
wir  in  ihm  alles  das  zur  Natur  zu  rechnen  haben,  was  auflerhalb 
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unseres  eigenen  Bewufltseins  liegt.  Der  Naturmythus  hat  daher  Tiere 
und  Pflanzen,  Steine  und  Berge,  Fliisse  und  Meere  und  die  Wesen, 
mit  denen  die  Phantasie  diese  Umgebung  beleben  mag,  ebenso  zu 
seinem  Inhalt  wie  die  Himmelserscheinungen.  Seelenmythen  und 
Naturmythen  bilden  in  diesem  Sinne  allein  die  im  allgemeinen  deut- 
lich  geschieden  einander  gegeniibertretenden  Gebiete  des  Mythus, 
wobei  freilich  auch  diese,  wie  es  sich  bereits  bei  den  Seelenvor- 
stellungen  gezeigt  hat,  und  wie  uns  die  Entwicklung  der  Jenseits- 
vorstellungen  weiterhin  zeigen  wird,  mannigfach  aufeinander  einwirken. 

Unter  den  genannten  Formcn  des  Naturmythus  bedarf  nun  inner- 
halb  der  Aufgaben  der  psychologischen  Entwicklungsgeschichte  die 
primitivste  und,  wie  wir  sehen  werden,  auf  lange  hinaus  wirksamste, 
die  des  My  thenmarchens  einer  besonders  eingehenden  Betrachtung. 
Dazu  fordert  schon  der  Umstand  heraus,  daO  gerade  diese  Form 
in  den  systematischen  und  historischen  Darsteliungen  der  Mythologie 
iiberaus  stiefmiitterlich  behandelt  zu  werden  pflegt.  Hierin  wirkt  noch 
immer  die  Vorstellung  nach,  das  Marchen  sei,  soweit  es  iiberhaupt 
mythologische  Elemente  enthalte,  nichts  als  eine  rudimentare  Form 
vormaliger  Gotter-  und  Heldensage.  Doch  abgesehen  davon  ver- 
langt  das  Mythenmarchen  auch  noch  deshalb  eine  besondere  Beriick- 
sichtigung,  weil  naturgemafi  die  primitivste  Form  der  Mythenerzahlung 
zugleich  diejenige  ist,  die  uns  tiber  Ursprung  und  Anfange  der  Mythen- 
bildung  am  ehesten  AufschluB  geben  kann,  und  weil  es  fiir  das  Ver- 
standnis  der  Weiterentwicklungen  des  Mythus  wichtig  ist,  schon  hier 
auf  die  Beziehungen  und  die  Verbindungsglieder  hinzuweiscn,  die  sich 
von  diesen  ursprtinglichen  zu  den  entwickelteren  Formen  erstrecken. 
Dagegen  werden  wir  uns  bei  den  letzteren  selbst  dann  um  so  mehr 
auf  eine  Ubersicht  der  allgemeinen  Entwicklungsmomente  und  auf 
ihre  Erlauterung  an  einzelnen  typischen  Beispielen  beschranken  konnen, 
als  es  sich  fiir  die  psychologische  Seite  der  Aufgabc  nur  um  die 
in  aller  Mythenbildung  im  wesentlichen  iibereinstimmend  wieder- 
kehrenden  Motive  handeln  kann,  wahrend  hinwiederum  die  Differen- 
zierung  der  einzelnen  Mythologien  der  Kulturvolker  eine  so  iiberaus 
vielgestaltige  und  von  den  spezifischen  Kulturbedingungen  der  Volker 
abhangige  ist,  dafl  ihre  eingehende  Betrachtung  den  Einzelgebieten 
der  historischen  Mythologie  iiberlassen  bleiben  muO. 

Gerade  im  Hinblick  auf  jene  allgemeine  psychologische  Aufgabe 
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fiihrt  aber  die  Untersuchung  des  Mythenmiirchens  noch  einen  be- 
sonderen  Vorteil  mit  sich.  Begreiflicherweise  sind  es  namlich  diese 
primitiven  Formen  des  My  thus  und  der  ihnen  nahestehenden  Er- 
zeugnisse  friihcster  Dichtung,  die  gewisse  allgemeine,  auch  der  Sage 
und  Legende  nicht  fehlende  Eigenschaften  eben  wegen  der  relativen 
Einfachheit  der  mythischen  und  poetischen  Stofife  besonders  deutlich 
hervortreten  lassen,  wahrend  sie  sich  bei  den  hoheren  Formen  in- 
folge  ihrer  verwickelteren  Zusammensetzung  und  der  grofteren  An- 
zahl  abandernder  Bedingungen  leichter  verbergen  konnen.  Dahin 
gehoren  in  erster  Linie  die  Verwebungen  verschiedener  Mythenstoffe 
zu  komplexeren  Gebilden  sowie  die  nicht  selten  in  ihrem  Gefolge 
wiederum  eintretenden  Vereinfachungen,  Erscheinungen,  die  sich 
beim  Marchen  oft  mit  der  groflten  Sicherheit  nachweisen  lassen,  und 
deren  psychologische  Analyse  nun  uns  als  Vorbild  fur  die  Losung 
der  gleichen  Aufgabe  bei  der  Gotter-  und  Heldensage  dienen  kann. 
Nicht  minder  bieten  Marchen  und  Fabel  die  giinstigsten  Objekte  fur 
die  Verfolgung  der  Mythenwanderungen,  da  hier  ebenfalls  die  rela¬ 
tive  Einfachheit  des  Inhalts  bei  gleichwohl  klar  erkennbarer  Eigenart 
bald  die  urspriingliche  Indentitat  zweier  Mytheninhalte  bald  die  Ein- 
wirkung  des  einen  auf  den  andern  in  vielen  Fallen  unzweifclhaft  machen 
kann,  wahrend  der  Nachweis  der  gleichen  Beziehungen  bei  der  Helden- 
und  Gottersage  wegen  der  grofteren  Zahl  der  Faktoren,  aus  denen  sie 
sich  zusammensetzen,  meist  unsicherer  ist.  Den  sprechenden  Beleg 
hierfiir  bildet  die  Tatsache,  dafl  Mythenwanderungen  in  friiher  un- 
erwartetem  Umfang  wirklich  zuerst  bei  Marchen  und  Fabel  exakt 
nachgewiesen  worden  sind. 


II.  Das  Mythenmarchen. 

i.  Das  primitive  Mythenmarchen. 

In  Formen,  die  das  Geprage  groOter  Urspriinglichkeit  an  sich 
tragen,  begegnet  uns  die  Marchenerzahlung  bei  den  Eingeborenen  im 
Innern  des  australischen  Kontinents  und  bei  manchen  Stammen  an 
der  Nordwestkiiste  Amerikas.  Diese  Volker,  die  bis  in  eine  nahe 
Vergangenheit  und  zum  Teil  heute  noch  von  aufieren  Kultureinfliissen 
wenig  beriihrt  worden  sind,  fiihren  zumeist  ein  unstetes  Jager-  und 
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Fischerleben,  das  sie  wohl  seit  undenklicher  Zeit  nahezu  auf  der 
gleichen  Stufe  primitiver  Kultur  zuriickgehalten  hat,  wahrend  sie  ihre 
soziale  Organisation  und  die  mit  dieser  zusammenhangenden  Sitten 
und  Kultfeste  verbal tnismabig  treu  bewahrt  haben.  Auf  einer  ahn- 
licli  urspriinglichen  Stufe  findet  sich  die  Marchenerzahlung  noch  bei 
den  YValdindianern  Siidamerikas  und  den  melanesischen  Urbevolke- 
rungen;  doch  verdanken  wir  den  beiden  erstgenannten  Gebieten  die 
verhaltnismabig  reichsten  Sammlungen.  Dabei  hat  freiiich  die  be- 
kannte  Eigenschaft  des  Marchens,  weite  Landergebiete  zu  durchwandern 
und  an  den  entlegensten,  anscheinend  auberhalb  jedes  Kulturzu- 
sammenhangs  stehenden  Orten  in  oft  auffallend  iibereinstimmenden 
Ziigen  wiederzukehren,  offenbar  auch  an  den  Grenzen  jener  dem 
sonstigen  Kulturverkehr  fast  ganz  entzogenen  Gebieten  nicht  Halt 
gemacht.  So  bieten  insbesondere  die  Mythenmarchen  der  stidameri- 
kanischen  Urbevolkerungen  zahlreiche  Beziehungen  zu  denen  Nord- 
amerikas  und  der  Alten  Welt.  Nicht  minder  reichen  einzelne  Mythen- 
motive  von  Nordwestamerika  iiber  die  ozeanische  Inselwelt  bis  nach 
Sudafrika;  und  selbst  in  der  Marchentradition  Australiens  begegnen 
uns  einzelne  Ziige,  die  weitverbreiteten  Mythen  angehoren,  so  dab 
hier  aubere  Beeinflussungen  keineswegs  ausgeschlossen  sind x).  Die 
von  Mund  zu  Mund  gehende  Erzahlung,  die  den  iiberall  im  wesent- 
lichen  gleich  gerichteten  Anlagen  der  mythenbildenden  Phantasie  ent- 
gegenkommt,  ist  eben  in  ungleich  hoherem  Mabe  der  Verbreitung 
fahig  als  Waffen  und  Werkzeuge  oder  gar  als  die  sonstigen  Erzeug- 
nisse  der  Kultur,  denen  zudem  ererbte  Sitten  und  Anschauungen  einen 
unvergleichlich  groberen  Widerstand  entgegensetzen.  Aber  der  Grund- 
ton  der  Marchen-  und  Mythenwelt  eines  Volkes  ist  doch  schlieblich 
auf  den  Gesamtzustand  seiner  eigenen  Kultur  abgestimmt,  und  so 
bewahrt  denn  auch  das  mythologische  Marchen  iiberall,  unbeschadet 
einzelner  Ziige  oder  ganzer  Episoden,  die  ihm  von  auben  zugeflossen 
sein  mogen,  seinen  eigenartigen  Charakter.  Da  iibrigens  die  Tradition 
im  allgemeinen  um  so  liickenhafter  wird,  auf  einer  je  niedrigeren  Stufe 
poetischer  Gestaltungskraft  sich  der  das  fremde  Gut  aufnehmende 

x)  P.  Ehrenreich,  Die  Mythen  und  Legenden  der  siidamerikanischen  Urvolker  und 
ihre  Beziehungen  zu  denen  Nordamerikas  und  der  Alten  Welt,  1905.  Uber  Analogien 
zwischen  nordwestamerikanischen,  ozeanischen,  australischen  und  afrikanischen  Mythen 
vgl.  Frobenius,  Die  Weltanschauung  der  Naturvolker,  1898,  S.  94  flf. 
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Stamm  befindet,  so  ist  es  wiederum  begreiflich,  daB  sich  unter  diesen 
Bedingungen  die  Ubertragung  meist  nur  auf  vereinzelte  besonders 
eindrucksvolle  Ziige  beschrankt.  Hiermit  kann  dann  freilich  auch  die 
Entscheidung,  ob  eine  bestimmte  Ubereinstimmung  auf  Ubertragung 
oder  spontaner  Entstehung  aus  verwandten  Anlagen  und  Anschauungen 
beruhe,  unsicher  werden.  Jedenfalls  ist  es  iiberall  erst  der  durch  eine 
groBere  Zahl  koinzidierender  Merkmale  zu  erschlieBende  singula  re 
Charakter,  der  auch  hier  fiir  eine  YVanderung  iiberzeugend  eintritt. 
Wo  eine  solche  Koinzidenz  fehlt,  da  kann  hochstens  noch  die  dem 
sonstigen  Medium  fremdartige,  auf  eine  hoher  entwickelte  Kultur  hin- 
weisende  Beschaffenheit  eines  einzelnen  Zuges  fiir  eine  solche  Annahme 
eintretcn.  Darum  konnen  wir  bei  den  komplizierten  Motiven  gewisser 
iiber  Kultur-  und  Halbkulturvolker  verbreiteter  Fabeln  und  Marchen 
sicherlich  mit  der  groBten  auf  diesem  Gebiete  erreichbaren  Wahr- 
scheinlichkeit  annehmen,  daB  die  Motive  gewandert  sind.  Fiir  das 
Bild  des  mythologischen  Denkens  der  primitiven  Volker  ist  aber  die 
Frage  solchcr  vereinzelter  Beimengungen  relativ  unerheblicher,  weil 
doch  nur  das  dauernd  festgehalten  werden  kann,  was  ihrer  eigenen 
Stufe  mythologischen  Denkens  entspricht.  Darum  konnen  wir  diese 
fiir  die  Ethnologie  sehr  wichtige,  fiir  die  Volkerspychologie  und 
namentlich  fiir  die  Entvvicklungsgeschichte  der  Mythenbildung  ver- 
haltnismaBig  gleichgiiltigere  Frage  um  so  mehr  bei  Seite  lassen,  weil 
die  Eigenschaften,  durch  die  sich  die  Mythen  bestimmter  Volker  als 
primitive  kennzeichnen,  dieselben  bleiben,  ob  sie  zum  Teil  durch  Ver- 
mischungen  mehrerer  Traditionen  zustande  gekommen  sind  oder 
nicht.  Denn  auf  alle  Falle,  mogen  sie  selbstandig  geschaffen  oder 
teilweise  von  auBen  assimiliert  sein,  entsprechen  sie  der  niederen 
Kulturstufe  der  Menschen,  die  die  Trager  solcher  Uberlieferungen 
sind,  sowie  dem  zuriickgebliebenen  Inhalt  der  Mythenbildungen  selbst. 

Immerhin  bringen  es  diese  Wechselwirkungen  mit  sich,  daB  es 
ein  vergebliches  Bemiihen  sein  wiirde,  wenn  man  etwa  irgend  einen 
abgelegenen  Winkel  der  Erde  aufsuchen  wollte,  in  welchem  das 
primitive  Naturmarchen  vollig  unberiihrt  von  auBeren  Einfliissen  und 
unvermischt  mit  anderweitigen  Elementen  zu  finden  ware.  Dazu 
kommt,  daB  neben  den  in  der  Tradition  fortlebenden  primitiven  Formen 
bereits  Motive  einer  verhaltnismaBig  weiter  reichenden  Mythenent- 
wicklung  einwirken  konnen,  die  gleichwohl  ebenfalls  autochthonen 
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Ursprungs  ist.  In  der  Tat  werden  wir  unten  sehen,  dafl  gewisse  zu  den 
friihesten  Stufen  zuriickreichende  Kultzeremonien  teils  durch  die  Vor- 
steliungen,  aus  denen  sie  hervorgewachsen,  teils  wohl  auch  durch  andere, 
die  aus  ihnen  selbst  erst  entsprungen  sind,  die  Quellen  einer  Klasse  von 
Mythenmarchen  bilden,  die  als  primitive  Formen  der  Legende  eine 
die  sonstigen  Erzahlungen  iiberragende  Stellung  einnehmen,  und 
die,  schon  weil  sie  infolgedessen  treuer  im  Gedachtnis  bewahrt  werden, 
leichtcr  zu  grofleren  Marchenzyklen  zusammentreten.  Uberdies  werden 
sie  aber  durch  die  Beziehung  zum  Kultus  oder  zu  Stammestiberliefe- 
rungen  von  kultischer  Bedeutung  bereits  von  bestimmten  Zweckvor- 
stellungen  getragen,  die  nun  auch  in  einem  einheitlichen  Gedanken- 
zusammenhang,  der  sonst  dem  primitiven  Marchen  ganz  fehlt,  ihren 
Ausdruck  finden.  Ubrigens  pflegen  auch  solche  weiter  entwickelte 
Bestandteile  des  Mythenschatzes  in  den  Gebieten,  wo  das  primitive 
Naturmarchen  zu  Hause  ist,  noch  einen  urspriinglicheren  Charakter 
zu  bewahren.  Vor  allem  gilt  das  von  der  Stellung  der  Tiere  zum 
Menschen,  in  der  namentlich  die  Stammeslegende  die  Vorstellung 
der  Tierahnen  mit  grofler  Zahigkeit  festhalt.  Aus  dieser  doppelten 
Komplikation  der  Bedingungen,  aus  dem  EinfluB  der  Zuwanderung 
und  aus  der  Vermischung  mit  Legenden,  die  bereits  einer  hoheren 
Stufe  der  Mythenbildung  angehoren,  bedarf  es  nun  selbstverstandlich 
auch  da,  wo  das  primitive  Naturmarchen  noch  in  unverfalschter  Form 
zu  finden  ist,  einer  Sonderung  von  solchen  anderweitigcn  Mythenbe- 
standteilen.  Dabei  konnen  dann  aber  nur  diejenigen  Eigenschaften 
der  durch  eine  solche  Auslese  gewonnenen  Mythenmarchen  maBgebend 
sein,  die  zunachst  durch  zwei  Bedingungen  negativ  bestimmt  sind: 
erstcns  durch  den  Mangel  zugewanderter  Mythenstoffe,  und  zweitens 
durch  ihre  Unabhangigkeit  von  der  Kult-  und  Stammeslegende,  die 
sie  von  friihe  an  begleitet.  Die  Zulassigkeit  einer  derartigen  Aus¬ 
lese  ergibt  sich  ubrigens  vornehmlich  auch  daraus,  daB  solche  Ge- 
biete,  die  der  Zuwanderung  von  auflen  zugefiihrter  Mythenstoffe  am 
unzuganglichsten  geblieben  sind,  umgekehrt  durch  die  grofite  Ver- 
breitung  solcher  primitiver  Naturmarchen  sich  auszeichnen,  wie  das 
schon  ihr  ausschlieBliches  Vorkommen  bei  den  am  langsten  der 
Kultur  unzuganglichen  Volkern  Australiens  und  Melanesiens,  sowie 
bei  verschiedenen  Stammen  der  nordpazifischen  Kiiste  Ainerikas  be- 
weist.  Vergleicht  man  hier  die  von  F.  Boas  mitgeteilten  Marchen- 
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sammlungen  mit  den  statistischen  Ermittelungen  des  gleichen  Autors 
iiber  die  Zuwanderung  von  Mythen  aus  groflerer  Feme,  so  ergibt 
sich,  daft  im  ganzen  der  primitive  Typus  bei  solchen  Stammen  am 
haufigsten  ist ,  die  der  Zuwanderung  am  wenigsten  zuganglich  ge- 
wesen  sind  ’). 

Durch  zwei  Eigenschaften  unterscheidet  sich  nun  das  primitive 
Naturmarchen  von  den  Mythenbildungen  fortgeschrittener  Art.  Erstens 
ist  es,  gegenuber  dem  ausgebildeteren,  von  irgend  einem  einheitlichen 
Gedanken  getragenen  Marchen,  die  lose,  manchmal  eine  Reihe  selt- 
samer  Begebenheiten  nur  auflerlich  aneinander  reihende  Form  der 
Erzahlung ,  die  in  die  Augen  fallt.  Oline  leitende  Motive  scheinen 
die  berichteten  Vorgange  zu  einem  Ganzen  zusammengefugt,  so  daft 
eine  solche  Erzahlung  unter  Umstanden  bei  einem  friiheren  Punkte 
endigcn,  aber  auch  beliebig  weitergefuhrt  werden  konnte.  Dies  ist  eine 
Eigenschaft,  die  sichtlich  zugleich  die  Verbindung  mehrerer,  urspriing- 
lich  getrennter  Stiicke  zu  einem  grofleren  Ganzen  begiinstigt.  Denn 
solche  Verbindungen  miissen  sich  hier  beinahe  von  selbst  einstellen, 
wenn  etvva  ahnliche  Vorstellungen  in  beiden  Erzahlungen  anklingen, 
Oder  wenn  sich  gewisse  in  der  Handlung  eine  Rolle  spielende  Wesen 
aus  der  einen  in  die  andere  hertiberziehen.  Die  zweite  Eigenschaft 
dieser  primitiven  Marchen  bestcht  in  dem  IneinanderflieOen  der  Unter- 
schiede  von  Tier  und  Mensch,  eine  Eigenschaft,  in  der  hier  der  Glaube 
an  die  tierischcn  Ahnen  und  die  Schutztiere  der  Einzelnen  wie  der 
Stammesabteilungen  in  drastischer  Weise  zum  Ausdruck  kommt* 2). 
Nicht  blofl  daO,  ahnlich  wie  im  spateren  Marchen,  Tiere  und  Menschen 
nebeneinander  oder,  wie  in  der  eigentlichen  Fabel,  Tiere  in  der  Uber- 
zahl  oder  allein  auftreten,  sondern  Tier  und  Mensch  vermischen  sich 
derart,  dafi  ein  Tier  zu  Zeiten  ganz  mit  den  Organen  und  den  kiinst- 
lichen  Werkzeugen  des  Menschen  ausgertistet  sein  kann,  um  im 
nachsten  Augenblick  in  einem  Vogelnest  zu  hausen  oder  als  Vogel 
davonzufliegen ,  als  Fisch  zu  schwimmen  oder  als  Hase  liber  Berg 
und  Tal  zu  eilen.  Eigentliche  Verwandlungen  von  Menschen  in 
Tiere  und  von  Tieren  in  Menschen  fehlen  darum  zwar  keineswegs, 
aber  sie  treten  doch  im  Vergleich  mit  dem  spateren  Zaubermarchen, 

J)  F.  Boas,  Indianische  Sagen  von  der  nord-pazifischen  Kiiste  Araerikas,  1895, 
S.  340  ff. 

2)  Vgl.  Tell  H,  S.  238  ff. 


Das  primitive  Mythenmarchen. 


65 


in  dem  sie  eine  Hauptrolle  spiclen,  verhaltnismaflig  weit  zuriick. 
Offenbar  sind  sie  hier  gewissermaflen  noch  gegenstandslos,  weil 
die  meisten  dieser  handelnden  Wesen  Tiere  und  Menschen  zugleich 
sind.  Moglicherweise  ist  es  der  derp  Erzahler  gelegentlich  selbst 
aufstofiende  Widerspruch  dieser  Doppelnaturen,  der  ihn  zur  Ver- 
wandlung  als  dem  naheliegenden  Mittel  greifen  laflt,  jenen  auszu- 
gleichen;  und  wenn  wir  annehmen,  aus  solchen  primitiven  Formen 
seien  die  spateren  entwickelt  worden,  so  erscheint  es  wohl  mog- 
lich,  daft  auf  diesem  Wege  iiberhaupt  zum  erstenmal  das  Motiv  der 
Verwandlung  in  das  Zaubermarchen  gekommen  sei,  worauf  es  dann 
freilich  selbstandig  weiter  gewuchert  hat  und  dadurch  erst  ein  so 
wichtiger  Bestandteil  der  Mythendichtung,  namentlich  auch  auf  der 
Stufe  des  Gottermythus  geworden  ist.  Gleichzeitig  muflte  sich  aber 
dann  dieses  zwischen  Tier  und  Mensch  schwankende  Bild  mehr  und 
mehr  zur  ruhenden  Vorstellung  verdichten,  indem  die  Marchenphan- 
tasie  jene  die  spiitere  Mythologie  crfiillenden  Mischgestalten  schuf, 
die  mit  der  menschlichen  Form  wesentliche  Attribute  der  tierischen 
verbinden.  Flier  hat  dann  sichtlich  besonders  die  Entwicklung  der 
bildenden  Kunst  eingegriffen,  die  durch  die  eigenste  Natur  ihrer 
Schopfungen  zur  Fixierung  dieser  Phantasiegebilde  gezwungen  wurde, 
damit  aber  auch  selbst  vvieder  im  gleichen  Sinne  die  mythologischen 
Vorstellungen  beeinfluflte.  Wohl  fehlt  auch  auf  der  primitiven  Stufe 
die  Gestalt  des  Ungeheuers  nicht  ganz;  aber  sie  gehort  hier  weniger 
dem  Naturmarchen  als  dem  allverbreiteten  Damonenglauben  an.  Sie 
entbehrt  daher,  sei  es  als  Schreckgespenst  der  Nacht  oder  des  Sturms, 
sei  es  als  ein  irgendvvo  auf  Erden  oder  im  Himmel  weilender  Damon, 
der  fest  umrissenen  Gestalt,  die  das  eigentliche  Ungeheuer  des  spateren 
Naturmarchens  auszeichnet;  und  ahnlich  unbestimmt  sind  die  Vorstel¬ 
lungen,  die  besonders  in  der  australischen  Legende  von  einem  an 
Kraft  und  Zaubermacht  die  heutigen  Menschen  iibertreffenden  friiheren 
Geschlecht  erzahlt  werden1). 

Kaum  in  eine  andere  Eigenschaft  dieser  primitiven  Marchenmytho- 
logie  konnen  wir  uns  so  schwer  hineindenken  wie  in  diesen  Polymor- 
phismus  von  Wesen,  die  weder  Tiere  noch  Menschen,  sondern  beides 
zugleich  sind,  ohne  daft  doch,  wie  bei  den  spateren  Tierungeheuern 


x)  N.  W.  Thomas,  Natives  of  Australia,  p.  221  ff.  Dazu  unten  e. 
Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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und  Tiergottern,  eine  Scheidung  dieser  Eigenschaften  nach  Korper- 
teilea  und  Organen  existierte,  und  ohne  daO  meist  auch  nur  die 
spaterhin  zur  Verstiirkung  des  Eindrucks  so  oft  verwendete  Ver- 
grosserung  der  Gestalten  eine  erhebliche  Rolle  spielte.  Die  Bliitezeit 
der  Riesen  und  Ungeheuer  gehort  im  allgemeinen  einer  spateren  Stufe 
der  Mythenphantasie  an.  In  jenen  Anfangen  vollbringen  aber  das 
Kaninchen,  der  Rabe,  selbst  das  Insekt  Taten,  die  menschliche  Kraft 
weit  hinter  sich  lassen,  ohne  dass  von  einer  ungewohnlichen  Grofle 
dieser  Tiere  die  Rede  ware.  Es  ist,  als  ob  ein  Unterschied  zwischen 
groO  und  klein  uberhaupt  noch  nicht  existierte.  So  ist  es  denn 
wohl  begreiflich,  daft  manche  Ethnologen  in  den  Tiernamen  der 
primitiven  My  then  durchweg  Totemnamen  gesehen  haben,  hinter  denen 
sich  Menschen  verbergen  sollen,  in  welchen  man  die  Ahnen  und 
Stammeshelden  der  den  gleichen  Namen  tragenden  Totemabteilungen 
der  Stamme  verehre.  Aber  dieser  Annahme  widerspricht,  mindestens 
wenn  sie  fiir  alle  diese  Erzahlungen  gelten  soli,  die  Art,  wie  in 
vielen  Fallen  solchen  Wesen  gleichzeitig  menschliche  und  tierische 
Eigenschaften  beigelegt  werden.  Daher  denn  auch  die  halb  tier- 
halb  menschengestaltigen  Symbole,  mit  denen  die  Bilderschrift  der 
Amerikaner  die  Totemabteilungen  bezeichnet,  erst  spatere  Uberleb- 
lebnisse  einer  mythologischen  Anschauung  zu  sein  scheinen,  die  in 
jenen  Naturmarchen  noch  in  ihrer  vollen  Lebendigkeit  erhalten  ge- 
blieben,  und  die  der  Wurzel  der  Totemvorstellungen  naher  steht  als 
jene  Symbole.  Diese  Wurzel  ist  aber,  wie  wir  friiher  sahen,  der 
Glaube  an  den  Ubergang  der  Seelen  in  Tiere  mit  dem  hieraus  sich 
entwickelnden  Kultus  der  als  Schutzdamonen  geltenden  Tierahnen  x). 
Gerade  bei  den  australischen  Stammen,  wo  jene  phantastisch  zwischen 
Mensch  und  Tier  hin  und  her  spielenden  Marchengestalten  noch  be- 
sonders  lebenskraftig  sind,  spielt  daher  der  Tiertanz  in  den  ernsten 
wie  burlesken  Episoden  der  Kultzeremonien  eine  bevorzugte  Rolle. 
Mag  auch  dieser  Tanz  als  Scherzspiel,  wie  die  Geschichte  der 
griechischen  Komodie  zeigt,  noch  weit  iiber  primitive  Zustande  hinaus 
erhalten  bleiben,  so  verhalt  sich  das  doch  sicherlich  anders  auf  einer 
Stufe,  wo  sich  die  Burleske  noch  nicht  vollig  verselbstandigt  hat, 
sondern  wo  die  komische  und  die  ernste  Seite  solcher  Vorstellungen 


x)  Vgl.  Teil  II,  S.  268  ff. 
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und  Handlungen,  wie  dies  ihre  Verbindung  mit  den  Kultzeremonien 
zeigt,  noch  eng  zusammenhangen.  Da  ist  eben  der  Tiertanz  nur 
ein  Ausdruck  des  gleichzeitig  fremdartig  und  doch  auch  durchaus 
menschenahnlich  anmutenden  Wesens  und  Treibens  der  Tiere,  eine 
Doppelwirkung,  zu  der  die  Vorstellung  der  Tierahnen  noch  einen 
Schimmer  religioser  Scheu  hinzubringt.  Wenn  daher  vor  allem 
die  Marchenhelden  mit  Tiernamen  genannt  werden,  so  ist  das  nur 
ein  Reflex  jener  Rolle,  die  der  Tierahne  im  Volksglauben  spielt. 
Dieser  Name  will  zunachst  weder  sagen,  dafl  ein  solches  Wesen  ganz 
Mensch,  noch  dafl  es  ganz  Tier  sei.  Wohl  aber  deutet  er  an,  dafl 
die  Tiervorstellung  hier  noch  den  starkeren  Eindruck  auf  die  mythen- 
bildende  Phantasie  ausiibt,  wobei  dann  diese  das  Tier  mit  mensch- 
lichem  Denken  und  Fiihlen  ausstattet.  Immerhin  verhalten  sich  in 
dieser  Beziehung  die  Erzahlungen,  die  nach  ihren  sonstigen  Eigen- 
schaften  der  primitiven  Marchendichtung  zuzurechnen  sind,  nicht  ganz 
ubereinstimmend,  sondern  es  scheinen  sich  in  einzelncn  Marchen  be- 
reits  nach  zwei  Richtungen  hin  die  Vorstellungen  mehr  und  mehr  zu 
fixieren.  Auf  der  einen  Seite  begegnen  wir  namlich  Erzahlungen, 
in  denen  der  Marchenheld  allem  Anscheine  nach  wirklich  nur  noch 
den  Namen  dem  Tier  entlehnt,  selbst  aber  durchaus  als  Mensch  ge- 
dacht  ist:  hier  ist,  wie  in  der  Bilderschrift,  der  Name  in  der  Tat 
schon  vollig  zum  Totemzeichen  geworden.  Anderseits  kommen  jedoch 
in  den  gleichen  Gebieten  Marchen  vor,  die  ganz  die  formalen  Eigen- 
schaften  dieser  friihen  Stufe  an  sich  tragen,  und  bei  denen  die  han- 
delnden  Wesen  auflerlich  durchaus  als  Tiere  auftreten,  wenn  sie  auch 
in  ihrem  Denken  und  Tun  und  in  dem  Besitz  der  Sprache  dem 
Menschen  gleichen:  hier  haben  wir  also  offenbar  bereits  Urformen 
der  Tierfabel  vor  uns.  Bei  allem  dem  bleibt  es  fiir  die  primitive  Stufe 
bezeichnend,  dafl  diese  drei  Formen  noch  nicht  durch  feste  Grenzen 
geschieden  sind. 

Im  Vergleich  mit  den  Tieren,  besonders  mit  solchen,  die  in  den 
Stammestraditionen  eine  Rolle  spielen,  nehmen  schliefllich  die  Pflanzen 
und  andcre  Naturgegenstande,  darunter  selbst  der  Himmel  und  die 
Gestirne,  in  dem  primitiven  Naturmarchen  eine  verhaltnismaflig  zu- 
riicktretende  Stellung  ein.  Auffallend  geformte  Steine,  die  isoliert 
oder  in  geringer  Zahl  am  Wege  liegen,  konnen  friihe  schon  nament- 
lich  als  Schluflpunkte  einer  solchen  Marchenerzahlung  vorkommen: 

5* 
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sie  sind  dann  verwandelte  Menschen  oder  Tiere,  die  gewissermafien 
zur  Bestatigung  des  erzahlten  Inhalts  an  der  betreffenden  Stelle  liegen 
geblieben  sind.  Das  sind  Ansatze  eigentlicher  Verwandlungsmythen, 
die  gerade  in  der  Form  der  Verwandlung  in  Steine  noch  in  die 
spatesten  Zeiten  der  Marchen-  und  Sagendichtung  hinreichen  und 
augenscheinlich  teils  der  Menschen-  oder  Tierahnlichkeit  der  Objekte 
teils  ihrem  fremdartigen  Vorkommen  an  bestimmten  Orten  das  fort- 
vvirkende  Motiv  ihrer  Erhaltung  oder  Erneuerung  verdanken.  Unter 
den  Gestirnen  bilden  bloO  Sonne  und  Mond  Bestandteile  dieser 
Marchendichtung.  Wo  kleinere  Sterne  oder  Gruppen  von  ihnen,  wie 
die  Plejaden,  je  einmal  vorkommen,  da  darf  man  dies  wohl  auf  Ein- 
vvirkungen  eines  entvvickelteren  Astralmythus  zuriickbeziehen.  Selbst 
Sonne  und  Mond  spielen  aber  eine  verhaltnismaOig  zuriicktretende 
Rolle,  wie  dies  vor  allem  die  Mythen  der  Australier  und  mancher 
Stamme  der  nordpazifischen  Kiiste  Amerikas  zeigen.  Das  ist  ange- 
sichts  der  groflen  Bedeutung,  die  beide  Gestirne  auf  der  Stufe  des 
spateren  Mythenmarchens  gewinnen,  um  so  bemerkenswerter,  vveil 
ein  eingreifenderer  Bedeutungswandel,  der  die  astralen  Vorstellungen 
allmahlich  verhiillt  oder  ganz  aus  dem  mythologischen  Bewufttsein  ver- 
drangt  haben  konnte,  hier  nach  dem  ganzen  Charakter  der  Mythen- 
erzahlung  noch  ausgeschlossen  ist.  Dem  entspricht  es  auch,  dab 
die  beiden  groflen  Gestirne  hauptsachlich  in  zwei  Formen  vor¬ 
kommen,  die  spater  mehr  und  mehr  zuriicktreten.  Nach  der  einen 
sind  sie  iiberhaupt  keine  lebenden  Wesen,  sondern  glanzende  Gegen- 
stande,  etwa  die  Sonne  aus  einem  Ball  glanzender  Federn  bestehend, 
eine  Form,  in  der  offenbar  die  Sonnenstrahlen  apperzipiert  werdeny 
oder  aber  Scheiben  oder  Lichter,  die  von  einem  Mann  am  Himmel 
herumgefiihrt  werden.  Nach  der  andern  Form  sind  sie  Wohnstatten 
von  Menschen  oder  von  Tiermenschen,  die  irgendeinmal  zum  Himmel 
gewandert  sind.  Hier  ist  die  letztere  Vorstellung  sichtlich  von  der 
Mondfigur  ausgegangen;  sie  wird  dann  aber  auch  auf  die  Sonne 
iibertragen.  Dagegen  fiihrt  die  Anschauung,  daft  Sonne  und  Mond 
selbst  lebende  Wesen  seien,  schon  zur  folgenden  Entwicklungsstufe 
des  Naturmarchens  hiniiber,  wie  das  namentlich  die  Marchen  von  den 
Himmelswanderungen  eines  Briiderpaares,  von  der  Pfeilleiter,  die  ein 
Marchenheld  nach  dem  Himmel  geschossen  hat,  und  andere  zeigen. 
Dasselbe  gilt  von  der  Beziehung  der  Mondphasen  auf  Kampf  und 
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Tod  oder  andere  Erlebnisse  eines  Mondwesens,  die  spater  zu  An- 
knupfungspunkten  von  Himmelsmarchen  werden.  Freilich  ist  zu  be- 
merken.  daB  einzelne  der  hierher  gehorigen  Ziige,  wie  namentlich 
die  sehr  verbreiteten  von  der  Pfeilleiter  und  die  ihr  ahnlichen,  durch 
die  Himmel  und  Erde  zu  einander  in  Beziehung  gebracht  werden,  da 
und  dort  schon  in  die  primitive  Marchendichtung  hineinragen.  Doch 
die  vereinzelte  Weise,  in  der  namentlich  in  den  australischen  Mythen¬ 
marchen  diese  Vorstellungen  auftreten,  macht  es  nicht  unwahrschein- 
lich,  daB  auch  sie  von  auBen  importiertes  Gut  sind.  Gerade  bei 
diesen  Himmelsmarchen  wird  man,  wie  bei  manchen  andern  Bestand- 
teilen  primitiver  Naturmythologie,  zu  der  Annahme  gedrangt,  daB  es 
keinen  von  Verkchr  und  Kultur  noch  so  weit  entlegenen  Stamm 
gibt,  dessen  Mythenschatz  nicht  bis  zu  eincm  gewissen  Grad  aus 
primitiveren  und  aus  hoher  entwickelten  Elementen  gemischt  ist,  so 
daB  wir  aus  solchen  Sammlungen  wieder  notwendig  die  Erzahlungen 
von  primitiverer  Gestalt  herausnehmen  miissen,  um  die  urspriingliche 
Form  des  Naturmarchens  zu  gewinnen. 

In  diesem  Sinne  einer  Auswahl  des  Typischen  und  zugleich  ver- 
mogeder  weiten  Verbreitung  analogerTraditionen  bei  primitiven  Volkern 
mutmaBlich  Autochthonen  mogen  die  folgenden  Erzahlungen,  die  ich 
zunachst  den  Berichten  iiber  australische  Mythen  entnehme,  als  Bei- 
spiele  solcher  Mythenmarchen  dienen.  Ich  gebe  sie  in  abgekiirzter 
Form,  von  allem  fiir  den  mythischen  Kern  Unwesentlichen  ab- 
strahierend.  Die  Namen  der  Marchenwesen  sollen  dabei  in  die  ent- 
sprechenden  deutschen  Tiernamen  iibersetzt  werden  XJ. 

Ein  australisches  Marchen  erzahlt:  »Die  Elster  war  eine  bose 
alte  Frau,  die  sich  viel  Grassamen  gesammelt  hatte.  Einst  kampierte 
ein  benachbarter  Stamm  in  ihrer  Nahe.  Als  nun  die  Manner  zur 


x)  Die  folgenden  australischen  Beispiele  sind  den  Sammlungen  von  K.  L.  Parker, 
Australian  legendary  Tales,  1907,  und  N.  W.  Thomas,  Natives  of  Australia,  1906,  die 
amerikanischen  der  reichen  Sammlung  von  F.  Boas,  Indianische  Sagen  von  der  nord- 
pazifischen  Kiiste  Amerikas,  1895  (Zeitschrift  fiir  Ethnologie,  1888  und  1891 — 95)  ent- 
nommen.  In  diesen  Sammlungen,  besonders  in  den  beiden  letztgenannten  finden  sich 
iibrigens  auberdem  zahlreiche  Stiicke,  die  der  spater  zu  erorternden  Legendenerzahlung 
angehoren,  und  andere,  die  Bestandteile  der  weit  verbreiteten  Wandermarchen  ent- 
halten.  Als  Beispiele  primitiver  Naturmarchcn  sind  hier  selbstverstandlich  nur  solche 
ausgewahlt,  die  auberhalb  dieser  weiterreichenden  Entwicklung  liegen,  und  fiir  die 
auch  sonst  die  oben  besprochenen  Merkmale  dcs  Primitiven  zutreffen. 
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Jagd  gezogen  waren,  ging  die  Elster  hin  und  iiberredete  die  Frauen 
Honig  und  Friichte  zu  suchen.  Sie  wollte  indessen  die  Kinder  hiiten 
und  ihnen  Grassamen  zu  essen  geben.  Als  aber  die  Frauen  fort 
waren,  brachte  die  Elster  die  Kinder  in  ihr  Haus,  einen  hohlen  Baum, 
das  sie  verschloB.  Die  zuriickkommenden  Frauen  horten  das  Weinen 
der  Kinder,  konnten  aber  nie  mchr  eine  Spur  von  ihnen  entdecken« 
(Parker,  p.  15  fif.).  Neben  dem  fragmentarischen  Charakter  der  Er- 
zahlung  ist  hier  besonders  die  zwittergestaltige  Natur  der  Heldin  zu 
bemerken,  die  vollig  als  Mensch  handelt  und  doch,  gleich  dem  Vogel, 
in  einer  Baumhohle  nistet.  In  dem  folgenden  Beispiel,  das  iibrigens 
schon  etwas  in  das  Gebiet  der  Heilbringerlegenden  hertiberreicht, 
nahern  sich  die  Tiernamen  noch  mehr  den  bloflen  Totembezeich- 
nungen:  »Als  Kranich  und  Kanguruhratte  sich  heirateten,  gab  es 
noch  kein  Feuer  auf  Erden.  Da  entdeckten  sie  zufallig  die  Kunst  es 
durch  Reiben  hervorzubringen.  Dadurch  lernten  sie  dann  auch,  die 
Speisen  am  Feuer  zu  bereiten,  statt  sie,  vvie  es  bisher  geschehen 
war,  blofl  an  der  Sonne  zu  trocknen.  Sie  beschlossen  aber  die  Sache 
geheim  zu  halten.  Als  die  Leute  jedoch  merkten,  daft  ihre  Speise 
anders  aussah  als  die  anderer  Leute,  so  wurden  die  Nachteule  und 
der  Papagei  ausgesandt,  sie  zu  beobachten,  und  diese  entdeckten  nun 
ihre  Feuerholzer.  Man  veranstaltete  jetzt  ein  groftes  Korroborri. 
Bei  diesem  wurden  auch  jene  beiden  vom  Tanze  hingerissen,  so  daO 
sie  alles  vergaften  und  den  Sack  mit  den  Feuerstaben  verloren.  Seit- 
dem  kennen  alle  Stamme  das  Feuermachen«  (Parker,  p.  24  fif.).  Dem 
mag  der  folgende  primitive  Sonnenmythus  sich  anreihen;  »Ehe  die 
Sonne  die  Erde  erhellte,  war  bestandig  Streit  zwischen  den  Vogeln 
und  den  andern  Tieren.  Einmal  wurden  dem  Emu  alle  seine  Eier 
zerstort  bis  auf  eines.  Das  warfen  die  Feinde  an  den  Himmel.  Da 
stieB  es  an  einen  Holzhaufen,  den  ein  Himmelswesen  gesammelt 
hatte,  entztindete  ihn,  und  die  Erde  war  nun  von  Licht  erfiillt.  Seit- 
dem  entziindet  ein  Himmelswesen  taglich  das  Feuer  wieder  und  sammelt 
nachts  Holz  dafiir*  (N.  W.  Thomas,  p.  247  ff.) x). 

Diesen  australischen  Erzahlungen  kommen  die  folgenden  amerika- 


x)  Weitere  Beispiele  zentralaustralischer  Marchen  von  primitivem  Charakter  bietet 
die  Sammlung  von  C.  Strehlow  und  M.  von  Leonhardi,  Mythen,  Sagen  und  Marchen 
des  Arando-Stammes,  Verbffentlichungen  des  stadt.  Volkermuseums  in  Frankfurt  a.  M. 
1907  (Nr.  4,  20,  21,  23  u.  a.). 
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nischen  Ursprungs  in  ihrcm  Aufbau  ziemlich  nahe:  »Ein  Madchen 
war  sehr  eitel  und  wollte  den  Sonnenmann  heiraten.  Sic  suchte  ihn 
daher  in  seinem  unterirdischen  Hause  auf.  Des  Abends  kam  er 
zuriick  und  steckte  die  Sonne  an  einem  Pfahl  neben  sich  auf.  Der 
Mann  hatte  aber  nie  eine  Frau  zuvor  gesehen  und  war  deshalb  an- 
fanglich  sehr  zornig.  Allmahlich  gab  er  sich  jedoch  zufrieden  und 
heiratete  das  Madchen.  Sie  hatten  einen  Sohn;  nach  einiger  Zeit 
kehrte  sie  dann  in  ihre  Heimat  zuriick*  (Boas,  S.  1 5  f.).  In  dem 
Sohn  der  Sonne  kann  man  hier  moglicherweise  den  Hinweis  auf 
die  Sonne  des  nachsten  Tages  erblicken.  Ein  anderes  primitives 
Sonnenmarchen  ist  dieses:  »Ein  Knabe  wurde  wegen  seines  zanki- 
schen  Wesens  von  seinen  Eltern  verlasscn,  und  er  blieb  allein  mit 
einer  alten  Frau  im  Dorfe  zuriick.  Er  erlegte  Tiere,  ernahrte  damit 
sich  und  die  Alte  und  machte  Mantel  aus  ihren  Fellen.  Da  kam 
cines  Tages  der  Sonnenmann  zu  ihm  herab  und  bot  ihm  seinen 
Bogen  fur  die  Mantel  an.  Der  Knabe  war  das  zufrieden.  Er  erlegte 
von  nun  an  alles  was  er  haben  wollte,  wurde  sehr  reich  und  ver- 
teilte,  als  sein  Stamm  wieder  zurtickgekehrt  war,  viele  Nahrungsmittel 
unter  die  Leute«  (Boas,  S.  17J.  In  dem  Bogen,  den  der  Sonnen¬ 
mann  mit  sich  fuhrt ,  klingt  hier  offenbar  schon  die  auch  in  der 
spateren  Himmelsmythologie  weit  verbreitete  Vorstellung  der  Sonne 
als  eines  Schiitzen  an,  der  in  den  Sonnenstrahlen  seine  Pfeile  ver- 
sendet.  In  den  Manteln ,  die  der  Sonnenmann  als  Gegengabe 
empfangt,  darf  man  vielleicht  ein  Bild  der  Sonnenflecken  sehen,  die 
auch  sonst  noch  im  My  thus  als  Verhiillungen  eines  Sonnenhelden 
erscheinen.  In  allem  dem  steht  diese  Erzahlung  bereits  deutlich  dem 
Ubergang  zur  entwickelteren  Marchenform  nahe.  YVie  die  Sonne, 
so  ist  auch  der  Mond  vielfach  der  Held  des  primitiven  Marchens. 
Aber  noch  scheinen  hier  die  Phasengestalten  des  Mondes,  die,  wie 
wir  sehen  werden,  in  dem  spateren  Naturmarchen  eine  wichtige  Rolle 
spielen,  gegeniiber  der  allgemeinen  Form  des  Gcstirns  wenig  beachtet 
zu  werden;  daher  diese  Marchen  bald  von  einem  gekopften  Mond- 
mann,  bald  von  einem  im  Monde  sitzenden  Menschen  oder  Tier  er- 
zahlen,  wobei  die  Assoziation  mit  einem  Gekopften  wohl  durch  die 
Ahnlichkeit  der  Mondfigur  mit  einem  menschlichen  Gesicht  unter- 
stiitzt  wird,  wahrend  eine  anders  gerichtete  Assimilation  die  in  der 
Mythenbildung  fast  aller  Zeiten  und  Volker  wiederkehrende  Vor- 
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stellung  vom  »Mann  im  Monde «  wachruft  (vgl.  die  Marchen  bei  Boas, 
S.  15,  247). 

SchlieOlich  sei  noch  ein  amerikanisches  Tiermarchen  hier  an- 
gereiht,  das  auf  der  Ubergangsstufe  zur  Fabel  steht:  >Ein  Kaninchen 
lebte  mit  seiner  Groflmutter  in  einem  unterirdischen  Hause.  Neben 
ihnen  wohnte  der  Bar,  der  zvvei  Kinder  hatte.  Als  der  Bar  eines 
Tages  ausgegangen  war,  pliinderte  das  Kaninchen  dessen  Wohnung 
und  lieO  nichts  darin  als  einen  Korb  voll  Wespen  und  einen  voll 
Ameisen.  Das  Kaninchen  und  seine  Groflmutter  aber  kochten  und 
brieten  und  gaben  ein  grofles  Fest.  Als  der  Bar  heimkam  und  sein 
Versteck  geplundert  fand,  ging  er  zum  Kaninchen,  um  sich  zu  er- 
kundigen,  wo  sein  Vorrat  hingekommen  sei.  Als  nun  das  Kaninchen 
ihn  auslachte,  da  wurde  er  sehr  zornig  und  wollte  mit  ihm  kampfen. 
Das  Kaninchen  steckte  jetzt  seine  Groflmutter  in  einen  Korb,  legte 
deren  Mantel  an  und  rifl  sich  ein  Bein  aus,  das  es  als  Hammer  ge- 
brauchte.  Mit  dem  schlug  es  den  Baren  tot,  und  ebenso  totete  es 
auch  die  jungen  Baren*  (Boas,  S.  11). 

Diesc  Beispiele  mogen  geniigen,  um  den  allgemeinen  Charakter 
dieser  primitiven  Marchen  zu  kennzeichnen.  Das  augenfalligste 
Merkmal  bleibt  der  Mangel  eines  in  sich  abgeschlossenen,  einem  be- 
stimmten  Zweck  sich  unterordnenden  Gedankeninhalts.  Selbst  da, 
wo  der  Erzahler  auf  Naturphanomene  hinweist,  die  als  Folgen  der 
berichteten  Vorgatige  angesehen  werden  konnen,  wie  z.  B.  auf  den 
Mann  im  Mond,  oder  auf  einen  Stein,  der  friiher  einmal  ein  Mensch 
gevvesen,  da  entspringen  solche  Erscheinungcn  aus  der  unmittelbaren 
mythologischen  Apperzeption,  ohne  dafl  sie  zu  einem  in  sich  ge- 
schlossenen  Zusammenhang  von  Handlungen  verkniipft  werden.  So 
wenig  daher  im  iibrigen  der  oft  gebrauchte  und  noch  ofter  mifl- 
brauchte  Vergleich  des  Naturmenschen  mit  dem  Kinde  zutrifft,  so 
besteht  doch  in  der  Form  dieser  primitiven  Mythen  insofern  eine 
gewisse  Ahnlichkeit  mit  den  ersten  Mitteilungen  des  Kindes,  als 
auch  das  Kind,  das  zum  erstenmal  etwas  erzahlen  will,  noch  nicht 
iiber  eine  lose  Aneinanderreihung  von  Vorstellungen  hinauskommt. 
Hinter  der  aufleren  Folge  der  Begebenheiten  tritt  in  beiden  Fallen 
die  Frage  nach  dem  Warum  der  Erscheinungen  zuriick.  Hieraus 
erklart  es  sich  wohl,  dafl  die  Zaubervcrwandlung,  die  zuerst  eine 
gewisse  Kausalitiit  des  Gedankens  einfiihrt,  in  dem  primitiven  Marchen 
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noch  eine  geringe  Rolle  spielt.  Immerhin  liegt  hier  der  Punkt,  wo 
da  und  dort  bereits  die  primitive  in  entwickeltere  Forinen  hiniiber- 
reicht. 


2.  Das  Mythenmarchen  als  geschlossene  Erzahlung. 

a.  Allgem einer  Charakter  der  entwickelteren  Marchenerzahlung. 

Das  Wesen  der  entwickelteren  Formen  des  Marchens  hat  man 
nicht  selten  in  ihrem  atiologischen  Charakter  gesehen.  Indem  man 
eine  gewisse  ursachliche  Verkniipfung  der  erzahlten  Ereignisse  auch 
dem  Marchen  zuerkennt,  nimmt  man  an,  insbesondere  stets  der  in 
Marchenform  gekleidete  Naturmythus  trage  den  Zweck  in  sich, 
irgendeine  Naturerscheinung  auf  ihre  Ursachen  zuriickzufiihren  oder 
zu  erklaren.  Nun  scheitert  aber  diese  Auffassung,  wenn  man  sie  auf 
die  Zaubcrwelt  des  Marchens  amvenden  will,  fast  iiberall.  Denn  die 
fiir  das  Marchen  und  besonders  das  Mythenmarchen  geltende  Ver¬ 
kniipfung  der  Erscheinungen  hat  mit  dem  durch  die  Wissenschaft 
gelauterten  Kausalbegriff  so  gut  wie  nichts  gemein.  Immerhin  kann 
man  es  wohl  ein  atiologisches  Motiv  nennen,  wenn  z.  B.  nach  einer 
nordamerikanischen  Fabel  der  Rabe  schwarz  ist,  weil  er  sich  dereinst 
einmal  an  einem  Feuer,  an  dem  er  eine  Mahlzeit  braten  wollte,  aus 
Ungeschicklichkeit  die  Fliigel  verbrannt  hat,  oder  weil  er  mit  den 
andern  Farben,  mit  denen  ihn  die  Himmelsgotter  bemalen  wollten, 
unzufrieden  war  und  daher  zur  Strafe  von  ihnen  schwarz  angestrichen 
wurde  x).  In  Wahrheit  bewegen  sich  jedoch  diese  Marchen  ebensogut 
auf  dem  Gebiet  der  Zauberverwandlung  wie  etwa  die  Erzahlung,  daft 
sich  ein  Knabe  in  einen  Adler  verwandelte,  der  zum  Himmel  flog 
und  hier  zum  Morgenstern  wurde,  oder  die  andere,  nach  der  sieben 
Geschwister,  die  dereinst  auf  Erden  gelebt,  als  Plejaden  an  den 
Himmel  versetzt  wurden*  2).  In  diesen  und  unzahligen  ahnlichen  Mythen 
herrscht  im  allgemeinen  eine  ebensolche  Verkniipfung  der  Vor- 
stellungen  wie  in  jenen  Marchen  vom  Schwarzwerden  des  Raben. 
Der  einzige  Unterschied  besteht  darin,  daO  die  BeruOung  am  Feuer 
und  die  Bemalung  Vorgange  sind,  die  den  uns  gelaufigen  Ent- 


x)  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  106  u.  241. 

2)  G.  Dorsey,  The  Pawnee,  p.  497  f.  Eine  Plejadenmythe  ebenda,  p.  488  f. 
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stehungsweisen  schwarzer  Farbungen  naher  liegen.  So,  wie  sie  im 
Marchen  geschildert  werden,  sind  sie  aber  nicht  weniger  zauberhaft 
wie  die  Verwandlung  eines  zum  Himmel  fliegenden  Vogels  in  einen 
Stern  oder  wie  die  Verwandlung  von  sieben  Briidern  oder  Schwestern 
in  ein  Sternbild.  Darum  beruht  hier  der  Begriff  des  Atiologischen 
selbst  bei  jenen  explikativen  Marchen  im  Grunde  doch  nur  dar- 
auf,  daO  wir  geneigt  sind ,  auch  die  Marchenphantasie  allzusehr 
unseren  Gesetzen  verstandesmaOigen  Denkens  unterzuordnen.  Dieses 
Streben  scheitert  aber  unvermeidlich  an  der  phantastischen  Folge 
der  Erscheinungen,  die  die  eigenartige  Kausalitat  des  Zaubers  kenn- 
zeichnet,  und  an  deren  Wesen  es  nichts  andert,  wenn  sie  durch 
irgendwelche  Assoziationen  in  einzelnen  Fallen  einer  uns  gelaufigen 
Folge  naher  gebracht  wird  als  in  andern.  Dazu  kommt,  daft  solche 
explikative  Marchen  und  Marchenepisoden,  denen  man  mit  dem  in 
dem  Charakter  der  Zauberkausalitat  begriindeten  Vorbehalt  einen 
atiologischen  Sinn  zuschreiben  kann,  wie  der  Fabel  vom  Schwarz- 
werden  des  Raben,  gegeniiber  den  Formen  von  rein  mythologischer 
Bedeutung  eine  Ausnahmestellung  einnehmen,  weil  sie  durchweg  zu 
den  Scherzmarchen  gehoren,  deren  Motive  von  denen  der  ernsthaft 
gemeinten  Mythen  in  Marchenform  wesentlich  abweichen.  In  diesen 
letzteren  bewegt  sich  die  Phantasie  durchaus  nur  in  dem  freien  Spiel 
von  Vorstellungen,  die  von  den  subjektiven  Motiven  des  Wunsches, 
der  Furcht  und  des  Hoffens  geleitet  sind,  und  in  die  die  wirkliche 
Erfahrung  nur  insoweit  eingreift,  als  die  von  ihr  ausgehenden  Reize 
erregend  auf  die  Phantasie  einwirken. 

Betrachtet  man  das  mythologische  Marchen  in  diesem  Lichte 
einer  von  Zauberwirkungen  und  von  Gefiihlsmotiven  beherrschten 
Phantasiewelt,  so  laflt  sich  demnach  auch  zwischen  den  oben  ge- 
schilderten  primitiven  und  den  entwickelteren  Formen  des  Mythen- 
marchens  nur  insofern  eine  Grenze  ziehen,  als  in  diesen  die  einzelnen 
Vorgange  zu  einem  Ganzen  verbunden  sind,  das,  von  einheitlichen 
Motiven  getragen,  selbst  zu  einer  Einheit  sich  abschlieflt.  Nicht  die 
Zauberwirkung,  die  schon  dem  primitiven  Marchen  eigen  ist,  auch 
nicht  der  EinfluO  der  Affekte  auf  den  Inhalt  macht  daher  das  Wesen 
des  entwickelteren  Mythenmarchens  aus,  sondern  das  von  da  an 
immer  entschiedener  hervortretende  Merkmal,  daO  das  einzelne  zauber- 
hafte  Ereignis  Glied  eines  phantastischen  Zusammenhangs  ist,  der 
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mindestens  annahernd  durch  irgendeinen  einheitlichen  Gedanken  be- 
herrscht  wird. 

So  bildet  der  Ubergang  von  der  primitiven  zu  der  geschlossenen 
Marchenform  einen  der  wichtigsten  Schritte  nicht  blofl  in  dem  Fort- 
gang  von  den  niederen  zu  den  hoheren  Formen  der  Mythenbildung, 
sondern  auch  einen  der  bedeutsamsten  in  der  Entwicklung  des 
menschlichen  BewuBtseins  iiberhaupt.  Denn  dieser  Fortschritt  von 
einer  Reihe  lose  zusammenhangender  Vorstellungen,  die  nur  durch 
die  auOere  Aufeinanderfolge  der  erzahlten  Begebenheiten  und  durch 
die  Gleichheit  der  handelnden  Personen  verbunden  sind,  zu  der  ein¬ 
heitlichen  Erzahlung,  die  in  einem  durch  die  dargestellten  Ereignisse 
vorbereiteten  Ergebnis  endet,  ist  genau  das  psychologische  Bild  des 
allgemeineren  Ubergangs  von  der  rein  assoziativen  zur  apperzeptiven 
Verbindung  einer  Gedankenreihe.  Oder,  genauer  ausgedriickt,  es 
ist  der  Schritt  von  der  Apperzeption  einer  Anzahl  einzelner  Vor- 
stellungen,  deren  jede  durch  elementare  Gleichheits-  und  Beriihrungs- 
verbindungen  zunachst  nur  mit  vorangehenden  und  folgenden  Gliedern 
verkettet  ist,  zu  der  Apperzeption  einer  durch  ein  beherrschendes 
Motiv  verbundenen  Gesamtvorstellung,  die  durch  die  Erzahlung  in 
ihre  Teile  gegliedert  wird.  Es  ist  dieselbe  Entwicklung,  wie  sie 
auch  die  Sprache  in  ihrem  Ubergang  von  dem  den  Anfang  des 
sprachlichen  Denkens  bildenden  attributiven  zu  dem  vollkomme- 
neren  pradikativen  Aufbau  der  Satze  zuriicklegt x).  Wie  bei  der 
Sprache,  so  ist  aber  auch  beim  Mythus  dieser  Ubergang  kein  plotz- 
licher.  Bereitet  er  sich  dort  in  assoziativen  Verbindungen  vor,  die 
mehr  und  mehr  zu  Bestandteilen  einer  einheitlichen  Vorstellung  zu- 
sammenwachsen,  so  fiihren  hier  jene  Marchen,  die  irgend  eine  Natur- 
erscheinung,  wie  einen  seltsam  aussehenden  Stein  oder  Baum,  ein  am 
Himmel  geschautes  Bild  u.  dgl.,  mit  den  erzahlten  Begebenheiten  ver- 
weben,  von  der  loseren  primitiven  zur  fester  geschlossenen  Marchen¬ 
form  hiniiber.  Sobald  eine  solche  Erscheinung  nicht  mehr  blofl 
auOerlich  der  Erzahlung  angefiigt  ist,  sondern  als  deren  Endzweck 
erscheint,  so  vollzieht  sich  damit  schon  der  Ubergang  zur  geschlossenen 
Erzahlung.  Der  Umfang  des  so  entstandenen  Ganzen  kann  dann 
wachsen  und  Umgestaltungen  erfahren,  indem  Episoden  aus  urspriing- 


x)  Vgl.  Bd.  I,  Teil  II,  S.  249 ff.,  316  ff. 
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lich  selbstandigen  Marchen  aufgenommen  werden  oder  auch  aus  dem 
Fortspinnen  loser  Assoziationea  hervorgehen,  vvie  es  schon  beim 
primitiven  Marchen  wirksam  ist.  Solche  assoziativ  entstandene  Epi- 
soden  lassen  sich  dann  gewissermaDen  als  Riickfalle  in  die  primitive 
Marchenform  betrachten.  Sie  konnen  aber  auch  selbst  wieder  zu  einem 
relativ  in  sich  geschlossenen  Ganzen  zusammenwachsen.  Diese  Ver- 
vielfaltigung  der  Motive  durch  die  Assimilation  weiterer  Marchenstoffe 
oder  durch  die  Verdichtung  zufallig  hervorschieBender  Assoziations- 
reihen  zu  neuen  Einheiten,  die  den  Aufbau  der  Erzahlung  ver- 
vvickelter  machen,  bildet  daher  den  Ubergang  zu  der  Entstehung  von 
Marchenzyklen,  die,  wcnn  die  Beziehung  auf  bestimmte  Zeiten  und 
Orte  oder  auf  kultische  Einrichtungen  und  deren  mythologische  Trager 
hinzukommt,  zu  den  Formen  der  Sage  und  Legende  iiberfuhren. 

Kiindet  nun  das  geschlossene  Marchen  durch  die  bei  ihm  zum 
erstenmal  hervortretende  umfassendere  Verbindung  einen  iiberaus 
wichtigen  Fortschritt  in  der  Entwicklung  des  Denkens  an,  so  zeigt 
aber  diese  Stufe  immer  noch  zwei  Merkmale,  durch  die  sie  mit  dem 
primitiven  Mythcnmarchen  zusammenhangt,  und  in  denen  sie  gewisse 
der  Marchenstufe  des  Mythus  zukommende  Eigenschaften  zum  Teil 
sogar  zu  gesteigerter  Geltung  bringt.  Das  eine  dieser  Merkmale  ist 
die  auch  hier  noch  bestehende  vollige  Unabhangigkeit  von  Raum  und 
Zeit.  Wo  und  wann  sich  die  erzahlten  Begebenheiten  ereignet  haben, 
bleibt  unbestimmt:  sie  lassen  sich  hochstens  indirekt  mit  Hilfe  des 
gesamten  Kolorits  der  Kultur,  der  sie  angehoren,  einigermaBen  lokali- 
sieren.  Das  zweite  Merkmal  besteht  in  der  Art,  wie  Mittel  und  Zweck, 
Ursache  und  Wirkung  in  diesen  Erzahlungen  verkntipft  sind.  Noch 
ist  diese  Verbindung  eine  durchaus  phantastische:  sie  ist  von  Zauber- 
vorstellungen  beherrscht,  neben  denen  der  aus  der  gewohnlichen  Er- 
fahrung  vertraute  Verlauf  der  Erscheinungen  als  ein  selbstverstand- 
licher  gilt,  darum  aber  auch  unbeachtet  bleibt.  Ihm  gegeniiber 
kommen  die  Begriffe  Ursache  und  Wirkung,  Mittel  und  Zweck  tiber- 
haupt  nicht  in  Frage;  oder  sie  beginnen  sich  doch  erst  von  jener 
Grenze  an,  wo  das  Mythenmarchen  in  die  biologische  Fabel  iiber- 
geht,  oder  wo  es  sich  gar  dem  kosmogonischen  Mythus  zuwendet, 
allmahlich  hervorzuwagen1).  DaB  der  Vogel  fliegt  und  der  Fisch 


Tj  Vgl.  Teil  II?  S.  1 7  7  ff. 
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schwimmt,  daft  ein  schwerer  Korper  fallt  oder  durch  menschliche 
Kraft  in  die  Hohe  geworfen  werden  kann,  diese  und  die  vielen  andern 
ahnlichen  Dinge,  die  sich  alltaglich  ereignen,  bediirfen  in  den  Augen 
des  Naturmenschen  keiner  Erklarung.  Das  Ungewohnliche  oder  das 
durch  die  Macht  des  Eindrucks  Auffallende  dagegen,  wie  Donner  und 
Blitz,  Auf-  und  Untergang  der  Sonne,  die  Mondgestalten,  der  Regen- 
bogen,  die  Stiirme  und  Winde  in  ihrem  aller  Voraussicht  spottenden 
Wechsel,  endlich  die  Gestalten  und  Farbungen  der  Tiere,  die  um  so 
fremdartiger  anmuten,  je  menschenahnlicher  sonst  das  Tun  und  Trei- 
ben  der  Tiere  erscheint,  —  dies  und  manches  andere,  was,  so  haufig 
es  begegnen  mag,  immer  wieder  Furcht  oder  Neugier  und  Interesse 
erregt,  beschaftigt  auf  dieser  Stufe  der  Mythenbildung  vor  allem  die 
Phantasie.  Fiir  die  Art  aber,  wie  diese  die  Dinge  verkniipft,  sind 
auf  der  einen  Seite  doch  die  aus  der  alltaglichen  Erfahrung  ge- 
schopften  Anschauungen,  nur  ins  Groteske  gesteigert,  und  auf  der 
andern  alle  jene  vom  Seelenglauben  ausgehenden  Zauber-  und  Da- 
monenvorstellungen  maftgebend,  die  auch  den  Gedanken  iiber  Krank- 
heit  und  Tod,  iiber  Erfolg  im  Kampf,  den  Ertrag  der  Jagd  und  das 
Gedeihen  der  Nahrfriichte  ihre  Richtung  geben.  Wie  die  Zauber- 
wirkung  die  friiheste  Form  ist,  unter  der  sich  der  Naturmensch  iiber- 
haupt  eine  Verknupfung  von  Ursachen  und  Wirkungen  denkt,  so 
tragt  er  daher  diese  Zauberkausalitat  auch  in  die  Schopfungen  seiner 
Phantasie  hiniiber,  und  hier  waltet  sie  um  so  schrankenloser,  weil  sie 
nirgends  durch  den  Zwang,  den  die  Wirklichkeit  auf  das  Spiel  der 
Affekte  ausiibt,  gehemmt  wird. 

So  ist  denn  gerade  der  Beginn  des  entwickelten  Mythenmarchens 
die  Bliitezeit  des  eigentlichen  Zaubermarchens  und  damit  zugleich  ein 
Symptom  des  Zauberglaubens  selbst  auf  seinem  Hohepunkt.  Mag 
auch  zu  keiner  Zeit  jeder  einzelne  Zug  in  einem  solchen  Marchen 
fur  wirklich  gehalten  werden,  als  moglich  erscheint  er  auf  alle  Falle; 
oder  wo  etwa  die  alles  MaO  iiberschreitenden  Ubertreibungen  der 
Marchenphantasie  an  dieser  Moglichkeit  Zweifel  erwecken,  da  reichen 
immerhin  Erscheinungen  von  ahnlichem  Charakter  durchaus  auch  in 
den  Bereich  des  allgemein  geglaubten  Zaubers  hinein.  Das  erhellt 
ohne  weiteres  aus  der  Ubereinstimmung,  die  in  dieser  Beziehung 
zwischen  dem  Charakter  des  Zaubermarchens  und  den  wirklich  ge- 
iibten  Zauberbrauchen  und  Zauberkulten  besteht.  Nicht  minder  bietet 
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das  sonstige  Verhalten  des  Menschen  auf  dieser  Stufe,  besonders  auch 
die  Art,  wie  er  selbst  fiber  die  Glaubwiirdigkeit  seiner  Marchen  urteilt, 
sprechende  Belege.  So  erzahlt  K.  von  den  Steinen  von  einem  Fall, 
wo  ein  fliichtiger  Negersklave  von  den  Bakairi  verfolgt  wurde.  Man 
konnte  ihn  nicht  erwischen,  aber  in  einem  der  nachsten  Biische  fand 
sich  eine  Schildkrote:  da  beruhigten  sich  die  Bakairileute,  in  der 
festen  Uberzeugung,  der  Knabe  habe  sich  in  die  Schildkrote  ver- 
wandelt1).  Von  den  Pawnee-Indianern  berichtet  Dorsey,  sie  unter- 
schieden  sehr  bestimmt  zwei  Kategorien  ihrer  Marchen,  solche,  die 
wahr,  und  solche,  die  zu  irgend  einem  Zweck  von  den  alten  Mannern 
erfunden  seien;  zu  den  wahren  Geschichten  rechneten  sie  aber  in  erster 
Linie  diejenigen,  die  von  himmlischen  Wesen  erzahlt  wiirden,  und  die 
mit  alten  Zeremonien  in  Verbindung  stiinden2).  Das  letztere  ist  schon 
deshalb  verstandlich,  weil  die  irdischen,  in  der  unmittelbaren  Umgebung 
des  Menschen  sich  ereignenden  Zaubergeschichten,  namentlich  die 
wunderbaren  Tierverwandlungen,  den  Eindriicken  der  Wirklichkeit 
gegeniiber  nicht  auf  die  Dauer  Stand  halten  konnen,  wogegen  die 
Himmelserscheinungen  fern  genug  sind,  um  sich  einer  solchen  Ver- 
gleichung  zu  entziehen.  Auch  beschranken  sich  gerade  die  Himmels- 
marchen  von  friihe  an  weit  mehr  auf  die  Erscheinungen  selbst,  wenn 
diese  auch  von  der  Phantasie  mannigfach  umgestaltet  werden,  wah- 
rend  der  Verwandlungszauber,  zu  dem  vor  allem  das  Verhaltnis  des 
Menschen  zur  Tierwelt  Anlafl  gibt,  zunachst  bei  ihnen  zuriicktritt. 
Wie  fliebend  iibrigens  uberhaupt  die  Grcnzen  zwischen  dem  Ge- 
glaubten  und  dem  Erdichteten  sind,  das  bezeugt  die  Tatsache,  daft 
die  namlichen  Indianerstamme,  die  die  gewohnlichen  Tierverwand- 
lungsgeschichten  fiir  erfunden  halten,  dennoch  der  Erzahlung  vieler 
dieser  Marchen  geradezu  eine  Zauberwirkung  zuschreiben.  So  wird 
von  manchen,  analog  wie  der  Rezitation  von  Beschworungsformeln 
und  Zauberliedern,  den  Erzahlungen,  die  von  der  Unterwerfung  der 
Biiffel  unter  den  Menschen  handeln,  die  magische  Kraft  zugeschrieben 
der  Verminderung  der  Biiftelherden  vorzubeugen3). 

Hiernach  darf  man  sich  durch  den  Ausdruck  »Marchen«,  den  diese 
friihesten  My  then  ihrem  ganzen  Charakter  nach  verdienen,  durch  aus 


x)  K.  von  den  Steinen,  Unter  den  Naturvolkern  Zentralbrasiliens,  S.  350. 

2)  G.  Dorsey,  Mythology  of  the  Pawnee,  p.  10  ff. 

3)  Dorsey  a.  a.  O.,  p.  437,  503  ff. 
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nicht  verfiihren  lassen,  in  ihnen  von  vornherein  Dichtungen  zu  sehen, 
die  das  Geprage  phantastischer  Erfindungen  allzu  deutlich  an  sich 
triigen,  als  dafl  jemals  an  sie  geglaubt  werden  konnte.  Bei  dieser 
Annahme  iibersieht  man  vollig,  dafl  die  Art,  wie  der  Naturmensch 
die  Dinge  der  Wirklichkeit  auffaflt,  mit  der  im  Zaubermarchen  herr- 
schenden  Verbindung  der  Erscheinungen  iibereinstimmt.  Das  Zauber¬ 
marchen  ist  eben  die  Form  der  Erzahlung,  die  der  Stufe  des  Zauber- 
glaubens  wirklich  cntspricht;  und  nattirlich  gibt  es  auf  dieser  Stufe 
gerade  so  gut  wie  spiiter  Geschichten,  die  als  wahr  geglaubt  werden, 
und  andere,  die  fiir  erfundene  gelten.  Aber  nicht  Zauber  und  Wun- 
der  bilden  die  Merkmale,  die  Wahres  und  Falsches  scheiden,  sondern 
diese  werden  lediglich  dem  Inhalt  dessen  entnommen,  was  als  wahr 
iiberliefert  und  unter  die  allgemein  geltenden  Glaubensnormen  auf- 
genommen  ist.  Wie  dieser  Maflstab  noch  heute  der  in  der  allge- 
meinen  Anschauung  gultige  ist,  so  ist  er  es  natiirlich  auch  fur  den 
primitiven  Menschen.  Fiir  diesen  ist  aber  eben  der  Zauberglaube  die 
iiberlieferte  Norm  des  Denkens  und  Handelns.  Darum  besitzen  hier 
selbst  die  extravagantesten  Zaubermarchen  nicht  an  sich,  sondern 
hochstens  infolge  ihrer  vielleicht  allzu  starken  phantastischen  Uber- 
treibungen  oder  wohl  noch  haufiger  wegen  ihres  gleichgiiltigen  In¬ 
halts  eine  verminderte  Glaubwiirdigkeit.  Selbst  diese  kann  aber  wie- 
derum  dadurch  beseitigt  werden,  dafl  die  erzahlten  Ereignisse  in  eine 
entfernte  Zeit  oder  an  weit  entfernte  Orte  verlegt  sind.  Das  ist 
der  Grund,  weshalb  der  Ubergang  des  Marchens  in  die  Sage  und 
Legende  weder  die  Zauberwirkungen  an  sich  noch  auch  namentlich  den 
Glauben,  den  sie  finden,  zu  vermindern  pflegt,  sondern  dafl  vielmehr 
die  Beziehung  auf  bestimmte  Orte  und  Zeiten  und  auf  wirkliche  oder 
fiir  wirklich  gehaltene  Personen  diesen  Glauben  unterstiitzt. 

Gilt  so  das  Zaubermarchen,  wie  im  Grunde  schon  diese  Uber- 
giinge  in  die  noch  auf  lange  hinaus  mit  der  wirklichen  Geschichte 
zusammenflieflenden  Formen  der  Sage  und  Legende  bekunden,  in 
seinem  Ursprung  keineswegs  als  Schilderung  einer  bloflen  Phantasie- 
welt,  sondern  als  ein  treues,  hochstens  da  und  dort  etwas  gesteigertes 
Abbild  der  wirklichen  Welt,  so  tragt  nun  aber  gerade  das  Mar- 
chen  in  seiner  iibersprudelnden  Phantastik  zugleich  die  Kraft  fort- 
wiihrender  Umbildungen  und  Neubildungen  in  sich.  Freilich  kann 
nicht  alles,  was'  die  miirchenbildende  Phantasie  in  dieser  Weise  schafft 
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oder  was  ihr  von  auften  zugefuhrt  wird,  fortan  den  gleichen  Wert 
beanspruchen ;  doch  entfaltet  hier  nun  das  Zaubermarchen  in  einem 
von  keiner  andern  Form  des  My  thus  wie  der  Dichtung  iibertrofifenen 
Grade  die  Macht,  fiir  die  verlorenen  Werte  neue  zu  schaffen.  So 
hat  es  neben  seiner  Eigenschaft,  die  Anschauungswelt  des  Natur- 
menschen  widerzuspiegeln,  von  Anfang  an  noch  die  andere,  ein  er- 
freuendes  Spiel  der  Phantasie  zu  sein.  Neben  dem  Tanz,  der  in 
seinen  Ubergangen  von  der  kultischen  Handlung  zur  erheiternden 
Pantomime  die  gleichen  Wandlungen  bietet,  gehort  darum  die  Marchen- 
erzahlung  aller  Orten  zu  den  gesuchtesten  Beschaftigungen  des  Natur- 
menschen.  Das  verrat  sich  auch  noch  in  einer  andern  Parallele  mit 
dem  Tanz:  wie  dieser  in  den  burlesken  Tiertanzen  und  Pantomimen 
den  Hdhepunkt  ausgelassener  Freude  bezeichnet,  so  schafft  das 
Marchen  komische  Gestalten  und  ergotzliche  Szenen,  unter  dencn 
vor  allem  die  Tierverwandlungen  burleske  Formen  annehmen,  die 
den  Tiertanzen  und  Tierpantomimen  auch  ihrem  Inhalte  nach  genau 
entsprechen  konnen.  Gilt  aber  in  der  Bliitezeit  des  Zaubermarchens 
die  Erzahlung  gelegentlich  ganz  so  wie  der  Tanz  als  ein  Zauber, 
der  den  Regen  beschworen  oder  Tiere  bandigen  kann,  so  bleibt, 
nachdem  der  Glaube  an  diesen  objektiven  Zauber  langst  geschwunden, 
der  subjektive,  der  die  Phantasie  des  Horers  fesselt,  fortan  be- 
stehen.  Darum  ist  unter  alien  Formen  des  Mythus  das  Zauber¬ 
marchen  die  unverganglichste,  wenn  ihm  auch  sein  Ubergang  in  ein 
freies  Spiel  der  Phantasie  verhaltnismaflig  friihe  jene  ernstere  Be- 
deutung  geraubt  hat,  die  auch  hier  selbstverstandlich  die  urspriing- 
liche  ist.  Durch  diesen  Ubergang  sind  nun  aber  langst  schon  die 
Verbindungen  gelost  worden,  die  bei  Sage  und  Legende  den  Glauben 
an  die  Wirklichkeit  ihres  Inhalts  infolge  ihrer  Beziehungen  zu  Ge- 
schichte  und  Kultus  lebendig  erhielten.  So  ist  es  gekommen,  daft  das 
Marchen  schliefllich  bei  den  Mythologen  fast  zu  einem  verstoflenen 
Stiefkind  des  Mythus  geworden  ist,  obgleich  es  mit  besserem  Recht 
seine  Mutter  genannt  werden  konnte. 

Diese  Eigenschaft,  das  dauerndste  und  dabei  das  wandlungs- 
fahigste  mythische  Gebilde  zu  sein,  gewinnt  jedoch  das  Marchen 
erst  von  dem  Augenblick  an,  wo  es  sich  zur  geschlossenen  Erzah¬ 
lung  erhebt.  In  seiner  primitive!!  Form  mit  ihren  ziellos  schweifen- 
den  Assoziationen  ist  es  allzu  verganglich,  als  daO  es  sich  in  dem 
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Wandel  der  von  Mund  zu  Mund  gehenden  Tradition  anders  als  in 
einzelnen  Vorstellungen,  zu  denen  iiberall  wieder  die  mythologische 
Apperzeption  gedriingt  wird,  fixieren  konnte.  Erst  nachdem  ein  deut- 
lich  hervortretender  Zweckgedanke  die  Phantasiegebilde  zusammenhalt, 
gewinnen  diese  um  so  melir  an  Bestandigkeit,  je  mehr  ihr  Inhalt  mit 
den  Affekten  der  Furcht  und  Hoffnung,  die  das  Leben  des  Menschen 
beherrschen,  vcrwebt  ist.  Die  Gleichformigkeit,  mit  der  diese  Motive 
iiberall  wiederkehren,  verleiht  aber  zugleich  vielen  dieser  Marchenstoffe 
jene  Tendenz  der  Ausbreitung  liber  Lander  und  Zeiten,  in  der  das 
Marchen  den  andern  Formen  des  Mythus  und  der  Dichtung  iiberlegen 
ist.  Wandernd  von  Volk  zu  Volk  erstrecken  sich  einzelne  dieser 
Marchenstoffe  von  dcr  fernsten  uns  erreichbaren  Vergangenheit  bis 
in  die  Gegenwart,  so  groD  auch  die  Veranderungen  sein  mbgen, 
die  hierbei  der  Marcheninhalt  durch  die  Einwirkungen  des  Kultur- 
mediums  erfahren  kann.  Wahrend  wir  daher  die  Form  des  primi- 
tiven  Marchens  nur  noch  bei  den  am  weitesten  zuriickgebliebenen, 
von  den  groften  HeerstraOen  der  Kultur  seitab  liegenden  Stammen 
und  auch  da  meist  nur  in  vereinzelten  Erzahlungen  finden,  ist  die 
entvvickeltere  Marchenerzahlung  iiberall  zu  Hause;  und  dabei  ist  sie 
in  ihren  letzten  Elementen  im  ganzen  ebenso  gleichartig  wie  der 
Damonen-  und  Zaubcrglaube,  mit  dem  das  Marchen  in  seinem  Ur- 
sprung  zusammenhangt.  So  sehr  aber  auch  jener  in  mannigfaltigen 
Resten  und  Uberlebnissen  fortdauern  mag,  so  bewahrt  doch  das 
Zaubermarchen  selbst  ilirn  gcgeniibcr  noch  eine  groflere  Lebenslcraft. 
Denn  wo  sein  Inhalt  aufhort  als  geglaubte  Wirklichkeit  zu  gelten, 
da  bleibt  der  subjektive  Zauber,  den  es  als  phantastische  Dichtung 
auf  das  naive  Gemiit  ausiibt,  unvermindert  bestehen.  Darum  wirkt 
es  nicht  blof3,  wie  der  ihm  entsprechende  Zauberritus,  in  vereinzelten 
Uberresten  nach,  sondern  ganze  Erzahlungen  oder  Episoden  aus 
solchen  konnen,  jedesmal  angepaOt  der  wechselnden  Umgebung,  im 
wesentlichen  unverandert  erhalten  bleiben.  Mit  dieser  Eigenschaft 
des  Beharrens,  die  so  das  Marchen  zuerst  der  Konstanz  seiner  Motive 
und  dann  dem  Eintreten  neuer  fiir  die  allmahlich  schwindenden  ver- 
dankt,  hangt  zugleich  seine  Fahigkeit  zu  wandern  auf  das  engste 
zusammen.  Dabei  erstrecken  sich  die  Ubereinstimmungen  nicht 
bloB,  wie  bei  dem  primitiven  Marchen,  auf  einzelne  Ziige,  die  in 
der  Ahnlichkeit  der  mythologischen  Naturanschauung  und  in  den 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  6 
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gleichformigen  Bedingungen  des  Zauberglaubens  ihre  Quelle  haben 
konnen,  sondern  ganze  komplexe  Verwebungen  von  Motiven,  die 
in  dieser  Verbindung  jedenfalls  nur  einmal  entstanden  sind,  kehren  in 
den  Marchenerzahlungen  weit  entlegener  Landergebiete  und  Zeiten 
wieder,  nur  jedesmal  eingetaucht  in  das  besondere  Medium  der 
Kultur  und  Gesittung,  dem  ein  soldier  Mythenstoff  zugewandert  ist. 
Je  groGer  aber  die  natiirliche  Verwandtsdiaft  ist,  die  vermoge  ihres 
Zusammenhangs  mit  den  allgemeinen  Eigenschaften  menschlichen 
Denkens  und  Fiihlens  die  Marchenstoffe  schon  vor  diesem  Austausch 
besitzen,  und  je  groGer  zugleich  die  Kraft  der  Assimilation,  die 
jede  Kultursphare  ausiibt,  um  so  schwerer  wird  es  natiirlich  fest- 
zustellen,  welches  der  erste  Ursprungspunkt  solcher  Wandermarchen 
gewesen  sein  mag.  In  der  Tat  ist  diese  Frage  nur  da  mit  zureichen- 
der  Wahrscheinlichkeit  zu  beantworten,  wo  der  Mytheninhalt  Ziige 
bietet,  die  entweder  auf  eine  Naturanschauung  von  lokal  beschrlinkter 
Ausdehnung  odcr  auf  spezifische  Kulturbedingungen  hinweisen,  die 
sich  andenvarts  nicht  wiederfinden,  und  die  nun  gleichwohl  mit  der 
solchen  Traditionen  eigenen  Zahigkeit  in  der  neuen  Umgebung  als 
unverstandlich  gewordene  Elemente  festgehalten  werden.  Diese 
Ausdauer  verdankt  eben  hier  wiederum  das  cntwickelte  Marchen 
der  in  ihm  herrschenden  Zweckverkniipfung ,  die  nach  bekannten 
Gesetzen  der  Wiedererinnerung  aucli  der  Bewahrung  der  bloG  auGer- 
lich  und  zufallig  assoziierten  Bestandteile  zu  statten  kommt.  So 
wichtig  daher  nicht  bloG  in  ethnologischcr  und  historischer,  sondern 
mit  Riicksicht  auf  diese  allgemeinen  Bedingungen  der  Erhaltung  und 
Aneignung  auch  in  psychologischer  Hinsicht  die  Wandermarchen 
sind,  so  gewinnen  sie  doch  ihre  psychologische  Bedeutung  wesent- 
lich  erst  durch  die  weitere  Tatsache,  daG  auch  die  Bedingungen  zu 
autochthoner  Marchenbildung  iiberall  existieren,  weil  diese  mit  der 
geistigen  Natur  des  Menschen  ebenso  eng  verwebt  ist  wie  der 
Geistcr-  und  der  Zauberglaube  selbst,  der  das  urspriingliche  Medium 
dieser  mythologischen  Form  ist.  So  laGt  es  sich  denn  auch  nicht 
verkennen,  daG,  wie  groG  die  Zahl  der  Wandermythen  immerhin 
sein  mag,  die  in  der  Miirchenerzahlung  der  verschiedenen  Volker 
nachzuweisen  sind,  doch  neben  ihnen  immer  noch  zahlreiche  vor- 
kommen,  die  entweder  nur  einzelne,  zweifelhafte  Elemente  mit  den 
Mythen  anderer  Regionen  gemein  haben,  oder  die,  abgesehen  von 
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den  aus  allgemcin  menschlichen  Bedingungen  abzuleitenden  Analogien, 
offenbar  auf  ein  bestimmtes  engeres  Gebiet  beschrankt  sind.  Sc 
setzt  sich  neben  der  Aufnahme  von  auBen  zugefiihrter  Stoffe  eine 
autochthone  Mythenbildung,  die  diese  Aufnahme  selbst  erst  ermog- 
licht,  sichtlich  von  der  Stufe  des  primitiven  auch  in  die  des  spateren 
Marchens  fort,  bei  dem  dann  auBerdem  die  Bedingungen  der  Wan- 
derung  von  Ort  zu  Ort  und  der  Ubertragung  durch  viele  Genera- 
tionen  neu  hinzutreten x). 

So  weit  nun  aber  schlieBlich  jene  Kausalitat  des  Zaubers,  die  an 
der  YViege  des  mythologischen  Naturmarchens  steht  und  dieses  bei 
seinen  Wandlungen  und  auf  seinen  VVanderungen  begleitet,  von 
dem  entfernt  ist,  was  das  gereifte  und  vollends  das  wissenschaft- 
liche  Denken  Kausalitat  nennt,  so  triigt  doch  schon  der  Zauber 
das  Merkmal  an  sich,  das  nicht  bloB  fiir  die  erste  Entstehung  ur- 
sachlicher  Verkniipfung,  sondern  allezeit  fiir  deren  Anwendung  das 
entscheidende  bleibt:  das  ist  die  Zerlegung  nach  Grund  und  Folge. 
Gerade  auf  dieser  Stufe  der  Zauberkausalitat  ist  sie  iibrigens  stets 
zugleich  mit  dem  Gedanken  verbunden,  daB  die  Folge  der  irgend- 
wie  gewollte  Zweck  des  Gcschehens  sei.  Dieser  Zweck  eben  gibt 
der  Marchenerzahlung  jene  Einheit  des  Gedankens,  auf  der  die 
epochemachende  Stellung  beruht,  die  das  Zaubermarchen  in  der 
Geschichte  des  Denkens  wie  der  erzahlenden  Dichtung  einnimmt. 
Nach  diesen  beiden  Richtungen  besitzen  nun  aber  die  verschiedenen 
Formen,  in  die  sich  von  nun  an  das  Marchen  mit  Rucksicht  auf  die 
in  ihm  vorherrschenden  Motive  sondert,  wieder  eine  verschiedene 
mythologischc  Bedeutung.  Wahrend  namlich  in  dem  primitiven  Mar¬ 
chen  die  verschiedenen  Zaubermotive  noch  ohne  deutliche  Sonderung 
ineinanderflieBen,  scheiden  sich  jetzt  die  die  Erzahlung  beherrschen- 
den  Affekte  und  Triebc  schiirfer  voneinander.  So  wird  hier  das 
gemeinsame  Zaubermotiv  wieder  von  abweichenden  psychologischen 
Motiven  getragen,  die  auf  die  verschiedenen  Richtungen  allgemein 
menschlicher  Affekte  zuriickgehen.  Innerhalb  jeder  dieser  Formen 
konnen  dann  ebensowohl  weit  verbreitete  Wandermythen  wie  andere 
vorkommen,  denen  mit  Wahrscheinlichkeit  ein  autochthoner  Ursprung 
zuzuschreiben  ist.  Da  nun  aber  die  Ubertragung  von  Ort  zu  Ort 


x)  Naheres  uber  die  Wanderung  der  Mythen  uberhaupt  vgl.  unten  III,  6. 
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wieder  besonderc  ethnologische  und  psychologische  Bedingungen  vor- 
aussetzt,  so  sollen  hier  die  wichtigeren  Gattungen  des  Mythenmarchens 
zunachst  noch  ohne  Riicksicht  auf  diese  Bedingungen  der  Ubertragung 
betrachtet  werden. 

Handelte  es  sich  nun  blofl  darum,  die  allgemeinen  psychologischen 
Motive  des  Mythenmarchens  und  seiner  verschiedenen  Formen  zu 
ermitteln,  so  wiirde  es  vielleicht  geniigen,  sich  die  Volksmarchen  der 
heutigen  Kulturvolker  zu  vergegenwartigen,  die,  so  sehr  sie  sich  durch 
Umdichtung  und  Anpassung  gewandelt  haben,  doch  die  Grundmotive, 
aus  denen  das  Marchen  als  mythologische  Form  dereinst  entstanden 
ist,  noch  mehr  oder  minder  deutlich  erkennen  lassen.  Immerhin  hat 
sich  selbst  da,  wo  die  Uberlieferung  uralte  Ziige  verhaltnismaOig  treu 
bewahrt,  die  Naturanschauung,  von  der  jene  Motive  getragen  sind, 
wesentlich  verandert,  und  wenn  sie  auch  in  den  Zaubervcrwandlungen 
und  den  phantastischen  Gestalten  der  Zauberwesen  in  dem  spateren 
Marchen  nachwirkt,  so  hat  sie  doch  hier  die  reale  Bedeutung  verloren, 
die  ihr  in  ihrer  ersten  Entwicklung  zukommt,  und  die  auf  die  Be- 
schaffenheit  der  Motive,  auf  ihre  Qualitat  wie  auf  ihre  Starke,  nicht 
ohne  EinflulJ  sein  kann.  Denn  vor  allem  als  das,  was  sie  hcute  nicht 
mehr  sind,  als  Motive,  die  an  der  Bildung  der  mythologischen  Welt¬ 
anschauung  selbst  mitgewirkt  haben,  besitzen  die  im  Marchen  zum 
Ausdruck  kommenden  menschlichen  Stiminungen  und  Affekte  einen 
dauernden  Wert  fiir  die  Entwicklungsgeschichte  des  Mythus;  und  nicht 
nur  das,  was  etwa  unter  der  Herrschaft  soldier  Affekte  als  erstrebens- 
oder  als  hassenswert  gilt,  sondern  auch  der  Umkreis  der  Mittel,  zu 
denen  die  mythenbildende  Phantasie  greift,  um  die  Affekte  in  Hand- 
lungen  und  auOere  Erlebnisse  umzusetzen,  wird  um  so  mehr  zu  einem 
treuen  Ausdruck  der  mythenbildenden  Krafte,  je  mehr  solche  Hand- 
lungen  noch  als  die  treibenden  Krafte  der  Natur  selbst  angesehen 
werden. 


b.  Hauptformen  des  Mythenmarchens. 

In  jencr  von  dem  spateren  Bedeutungswandel  der  mythischen 
Motive  noch  relativ  unberiihrten  Form,  in  der  das  Marchen,  wenn  auch 
nicht  in  jedem  einzelnen  Zug,  so  doch  in  dem  allgemeinen  Cha- 
rakter  der  in  ihm  herrschenden  Verkniipfung  der  Erscheinungen  die 
Naturanschauung  wirklich  widerspiegelt,  aus  der  es  cntsprungen  ist, 
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laflt  es  nun  in  der  Differenzicrung  der  Motive  zugleich  ein  stufen- 
weises  Aufsteigen  iiber  die  eincr  deutlich  ausgepragten  Gedanken- 
einheit  noch  entbehrende  primitivstc  Form  erkennen.  Freilich  handelt 
es  sich  hier  in  Anbetracht  der  fliebenden  Natur  aller  dieser  Entwick- 
lungen  nirgends  um  feste  Grenzlinien.  Vielmehr,  wie  die  lose  und 
abgerissene  Handlung  vielfach  neben  den  entwickelteren  Erzahlungen 
bei  den  gleichen  Volkcrn  zu  finden  ist,  so  und  noch  in  hoherem 
Mabe  gilt  wiederum  von  den  einzelnen  Formen  der  letzteren,  dab  sie 
alle  nebeneinander  vorkommen,  und  dab  die  verschiedenen  Motive, 
die  diesen  Formen  entsprechen,  in  ciner  und  dcrselben  Erzahlung  sich 
mannigfach  durchkreuzen  und  mischen,  daher  es  gerade  bei  den  ur- 
spriinglichen  Mythenmarchen  sehr  oft  zweifelhaft  bleibt,  zu  welcher 
Gruppe  man  cin  einzelnes  zahlen  soli.  Diese  Verhaltnisse  gestalten 
sich  dadurch  noch  verwickelter,  dab  auch  das  Mythenmarchen  be- 
reits  nicht  blob  Motive  verschiedenen  Inhalts,  sondern  infolge  dcr 
zunelimenden  Macht  der  Tradition  solche  verschiedenen  Alters  ent- 
halten  kann,  die  demnach  nicht  mehr  einem  einheitlichen  Kul- 
turmedium  angehoren.  So  labt  sich  denn  keines  der  Marchen- 
motive  an  bestimmte,  fest  umgrenzte  Kulturstufen  binden,  sondern 
hochstens  ist  innerhalb  gevvisser  Kulturkreise  ein  relatives  Uberge- 
wicht  der  einen  oder  andern  Form  festzustellen.  Insbesondere  gilt 
das  auch  von  dem  weiteren  Bedeutungswandel,  der  bei  dem  allmah- 
lichen  Ubergang  des  Mythcnmarchens  in  die  poetische  Marchener- 
findung  cintritt,  einem  Ubergang,  bei  dem  einzelne  der  urspriing- 
lichen  Mythenmotive  ihren  Inhalt  vollig  verlieren,  und  andere  ihn 
im  vvescntlichen  unverandert  bewahren  konnen,  unter  alien  Um- 
standen  aber  die  Macht  der  einzelnen  Motive  bedeutende  Verschie- 
bungen  erfahrt.  Gewisse  Marchengattungen,  die  zuerst  verhaltnis- 
mabig  zuriicktreten,  vvcrden  auf  diese  VVeise  allmahlich  die  herr- 
schenden,  wahrend  andere,  die  anfanglich  im  Vordergrund  stehen, 
vcrschvvinden  oder  eine  Umwertung  erfahren.  Fiir  das  erstere  Ver- 
haltnis  bietet  das  Glticksmarchen  mit  dem  unverwiistlichen  Reiz, 
den  es  mit  seinen  Abenteuermotiven  ausiibt,  fiir  das  zweite  das  Tier- 
marchen  mit  dem  ungeheuren,  ein  weites  Gebiet  der  Geschichte 
menschlicher  Geisteskultur  in  cngem  Rahmen  vviderspiegelnden 
Wandel  seiner  Bedeutungen  einen  sprechenden  Beleg.  Findet  sich 
das  Glticksmarchen  in  den  Anfangen  mythologischer  Marchenbildung 
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selten  in  seiner  reinen,  von  andern  objektiveren,  sci  es  biologischen 
sei  es  kosmologischen,  Motiven  freien  Form,  so  ist  cs  umgekehrt  in 
der  spateren  Marchendichtung  durchaus  zum  herrschenden  Typus  ge- 
worden,  und  vor  allem  in  dieser  Form  der  reinen,  leicht  von  mytho- 
logischen  Elementen  ganz  sich  loscndcn  Abenteuergeschichte  ist  es 
dann  in  die  weitern  Formen  erzahlender  Dichtung,  die  Anekdote, 
Novelle,  das  Epos,  iibergegangen.  Das  Tiermarchen  dagegen,  das 
in  seincm  Ursprung  mit  dcm  Seelen-  und  Totemglauben  auf  das 
engste  verwachsen  ist,  hat  in  der  Tierfabel  nicht  nur  den  Zusammen- 
hang  mit  diescn  mythischen  Motiven  fast  ganz  verloren,  sondern 
es  ist  in  der  scherzhaften  und  in  der  moralischen  Form  der  Fabcl- 
dichtung  neuen  Zwecken  dienstbar  geworden,  die  nicht  einmal  mehr 
in  den  Affekten,  die  die  Erzahlung  auslost,  mit  dem  urspriinglichen 
Tiermarchen  etwas  gemein  haben.  Darum  konnen  wir  uns  in  die 
Stimmung,  die  das  primitivstc  Glucks-  und  Abenteuermarchen  spiegelt, 
noch  heute  zuriickversetzen,  denn  diese  Stimmung  ist  uns  noch  immer 
nicht  nur  aus  unsern  Kindermarchen,  sondern  aus  alien  moglichen 
andern  Formen  erzahlender  Dichtung  gelaufig.  Aber  in  die  Gefiihls- 
und  Vorstellungswelt  des  primitiven  mythologischen  Tiermarchens 
konnen  wir  uns  nicht  mehr  versetzen,  oder  es  ist  das  doch  nur  dann 
einigermaOen  moglich,  wenn  wir  uns  in  jene  Naturanschauung  einzu- 
leben  suchcn,  fiir  welche  die  von  uns  heute  gezogene  Grenze  zwischen 
Mensch  und  Tier  noch  nicht  existierte,  und  der  Glaube  an  die 
wechselnden  Verkorperungen  der  Psyche,  an  die  Ahnengeister  und 
Schutzdamonen  in  Tiergestalt  dem  Leben  und  Treiben  der  Tiere  ein 
erhohtes  Interesse  zuwandte. 

Versuchen  wir  es  hiernach  die  psychologischen  Grundformen  des 
Mythenmarchens,  entsprechend  den  in  ihm  herrschenden  und  fiir  die 
urspriingliche  Bedeutung  wie  fiir  die  spateren  Wandlungen  maB- 
gebenden  Motiven  aus  der  Fiille  der  bei  Natur-  und  primitiven  Kultur- 
volkern  vorkommenden  Marchenstoffe  zu  sondern,  so  muB  freilich 
von  vornherein  darauf  verzichtet  werden,  eine  solche  Einteilung  nach 
fest  bestimmten  logischen  Gesichtspunkten  vorzunehmen.  Das  Mar- 
chen  iiberhaupt  und  vollends  das  Mythenmarchen  mit  seiner  noch 
lebcndig  gebliebenen  Zauberkausalitat  ist  eine  Phantasieschopfung,  die 
so  sehr  jeder  verstandesmaBigen  Logik  widerstrebt,  daB  hier  auch 
die  unterscheidenden  Merkmale  nur  psychologische  sein  konnen,  und 
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daft  man  eine  streng  durchzufiihrende  Scheidung  der  Motive  sclion 
deshalb  nicht  erwartea  darf,  weil  eine  solche  in  der  Wirklichkeit 
nirgends  vorhanden  ist.  Immerhin  stehen  sich  in  dieser  Mischung 
der  Elemente  deutlich  solche  von  subjektiver  Natur  und  andere 
objektiven  Ursprungs  gegeniiber.  Jene  wurzeln  in  den  unver- 
eano'Hchen  Eigenschaften  des  menschlichen  Gemiits.  Die  Motive, 
die  aus  dieser  Wurzel  erwachsen  sind,  reichen  dalier  von  den 
friihesten  Anfangen  der  Mythenbildung  bis  in  die  spatesten  Formen 
der  Marchendichtung  und  ihrer  novellistischen  und  epischen  Weiter- 
bildungen  hinein:  es  ist  das  menschliche  Schicksal  mit  seinem 
Wechsel  von  Gliick  und  Ungluck,  von  Erfolg  und  MiOgeschick,  das 
von  unvordenklichen  Zeiten  her  das  unerschbpfliche  Thema  mensch- 
lichen  Sinnens  bildet  und  als  solclies  in  die  Mythenbildung  und  in 
die  aus  ihr  entspringende  Dichtung  aller  Zeiten  und  Volker  tibergeht. 
Darum  ist  diese  erste,  subjektive  Klasse  der  Schicksalsmotive  hoch- 
stens  insofern  von  den  andern,  aus  objektiven  Eindriicken  herstam- 
menden  zu  schciden,  als  es  von  friihe  an  Mythenmarchen  gibt,  in 
denen  jene  stark  iiberwiegen.  Wir  konnen  sie  die  Gliicksmarchen 
nennen.  Sclion  in  ihren  Anfangen  sind  es  vorzugsweise  mensch¬ 
liche  Ilelden,  die  handelnd  und  leidend  in  ihnen  auftreten,  und 
dieser  Zug,  der  mit  ihrem  Ursprung  aus  dem  Wechsel  menschlicher 
Schicksale  auf  das  engste  zusammenhangt,  ist  es  zugleich,  der  ihnen 
ihre  Unverganglichkeit  weit  iiber  das  Zeitalter  des  Mythus  hinaus 
sichert.  Als  mitwirkender  Faktor  geht  aber  das  Schicksalsmotiv  zu- 
meist  auch  in  solche  Marchenformen  ein,  in  denen  objektive,  in 
der  Naturanschauung  und  dem  Verhaltnis  des  Menschen  zu  seiner 
Umgebung  wurzelnde  Bedingungen  die  entsclieidende  Bedeutung  be- 
sitzen.  Diese  sind  gerade  in  der  Periode  des  Mythenmarchens  urn  so 
mehr  die  vorwaltenden,  als  die  selbstandige  Betatigung  des  eigenen 
Seins  liier  noch  zuriicktritt  gegenuber  den  ubermachtigen  Einfliissen 
der  Naturumgebung.  Solcher  objektiver  Motive  gibt  es  vornchmlich 
zwei,  die,  in  der  urspriinglichen  Naturanschauung  nicht  deutlich  ge- 
schieden,  vielfach  ineinanderflieBen ,  da  jene  beseelende  Apperzep- 
tion,  die  die  Objekte  der  Natur  in  menschenahnlich  handelnde  Wesen 
verwandelt,  hier  zwischen  dem  wirklich  Lebendigen  und  dem  lebendig 
Vorgestellten  hoclistens  Grad-,  aber  keine  Wesensunterschiede  kennt. 
Immerhin  ist  schon  in  der  Aufeinanderfolge,  in  der  die  Objekte  in 
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bevorzugter  Weise  in  den  Blickpunkt  der  mythologischen  Apperzep- 
tion  treten,  ein  Weg  vom  Nahen  zum  Fernen  erkennbar,  der  mehr 
und  mehr  von  den  durch  unmittelbaren  Kontakt  das  Leben  des 
Menschen  fordernden  oder  gefahrdenden  Wesen  seiner  Umgebung 
zu  den  mehr  indirekt,  daher  aber  freilich  um  so  tiefer  sein  Wolil 
und  Wehe  beriihrenden  Objekten  der  grotten  Welt,  zu  den  Gestirnen, 
Wolken  und  andern  Himmelserscheinungen,  hiniiberfuhrt.  So  treten 
zwei  objektive  mythische  Motive  einander  gegeniiber:  die  biolo- 
gischen  und  die  kosmologischen.  Beide  sind  sowohl  vermoge 
der  ihncn  gleichformig  zugeteilten  Attribute  des  Lebens  wie  infolge 
der  Nahe,  in  der  die  Objektc  der  irdischen  Welt,  die  Berge,  Felsen, 
die  hochwachsenden  Baume  und  die  in  weite  Feme  schweifenden 
Vogel  in  solche  der  himmlisclien  ubergehen,  nirgends  durch  scharfe 
Grenzen  geschiedcn.  Abstrahicren  wir  hier  zumichst  von  diesen  in 
den  Eigenschaften  der  mythologischen  Apperzeption  begriindeten 
Mischungen  und  Ubergangen,  so  lassen  sich  aber,  jenen  objektiven 
Motiven  entsprechend,  die  Tiermarchen,  die  Pflanzenmarch en 
und  die  Himmelsmarchen  als  die  drei  von  den  Eindriicken  der 
Umwelt  ausgehenden  Formen  mythischer  Erzahlungen  unterscheiden. 
In  sie  alle  reichen,  von  frtihe  an  mehr  oder  minder  ausgesprochen 
die  Schicksalsmotive  hiniiber.  Zugleich  zeigen  sic  in  der  Reihen- 
folge,  in  der  sie  im  mythologischen  Denken  die  Herrschaft  fiihren, 
eine  bestimmte  Gesetzmafligkcit,  in  der  sich  deutlich  die  Entwicklung 
der  Naturanschauung  selbst  spiegelt.  Zuerst  steht  das  Tiermarchen 
durchaus  im  Vordergrund.  Wie  in  der  Geschichte  der  bildenden 
Kunst  das  Tier  der  Pflanzc  vorangeht  und  die  Darstellung  der  letz- 
teren  bei  der  Entwicklung  des  Ornaments  vielfach  sich  in  der  Um- 
bildung  tierischcr  zu  pflanzlichen  Formen  betatigt,  so  ist  auch  das 
Pflanzenmarchen,  abgesehen  von  nebensachlichen  Verwendungen  von 
Baumen  und  andern  Pflanzen  in  sonstigen  Marchenformen,  allem 
Anscheine  nach  ein  spater  Ableger  des  Ticrmarchens,  der  sich 
aus  diesem  zumeist  erst  unter  dem  Einflufl  der  Kultur  des  Bodens 
und  des  mit  diesem  verbundenen  Kultus  entwickelt  hat.  Mit  dem 
Pflanzenmarchen  gleichzeitig  ist  die  Herrschaft  der  dritten  Gattung, 
der  Himmelsmarchen,  zu  denen  die  Ansatze  zwar  in  einzelnen 
Mythen  von  fruhe  an  nicht  fehlen,  die  aber  doch  erst  die  Uberhand 
gewinnen,  wo  auch  im  Kultus  und  im  kosmogonischen  Mythus  die 
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Bedeutung  der  Himmelsgotter  in  den  Vordergrund  tritt.  Neben  diesen 
Gattungen  entwickelt  sich  endlich,  in  seinen  Anfangen  bis  in  die 
friihesten  Stadien  der  Mythenbildung  zuriickreichend ,  das  Kultur- 
marchen,  eine  Form  mythologischer  Erzahlung,  die  gevvisse  Kultur- 
giiter,  wie  die  Verwendung  des  Feuers,  die  Erfindung  von  Waffen 
und  Werkzeugen,  die  Bebauung  des  Ackers  usw.,  zu  ihrem  Gegen- 
stande  hat,  und  die  schlieOlich  in  die  der  Sage  parallelgehendc  Form 
der  Legende  iiberfiihrt. 


3.  Das  Gliicksmarchen. 

a.  Allgemeine  Motive  des  G liicksmarchens. 

Im  Vordergrund  der  mythcnbildenden  Motive  stchen  von  friihe 
an  die  Wechselfalle  des  Geschicks.  Der  Erfolg  in  Jagd  und  Krieg, 
das  Bcstehen  der  Gefahr  und  der  Sieg  im  Wettkampf  um  Besitz  und 
Ruhm,  —  das  sind  die  Fragen,  die  das  Interesse  des  Menschen  zu 
alien  Zeiten  beschaftigen  und  seine  Affekte  erregen.  Die  subjektiven 
Geftihle,  die  diese  Erlebnisse  begleiten,  objektivieren  sich  aber  der 
naiven  Phantasie  als  Zauberwirkungen,  iiber  die  der  Erfolgreiche 
verfugt,  und  die  ihm  durch  die  Hilfe  schiitzender  Zauberwesen  zu- 
tcil  werden,  oder  als  solche,  die  dem  Unterliegenden  diimonische 
Ungeheuer  oder  haOerfiillte  diimonische  Tiere  und  menschliche  Zau- 
berer  bereiten.  So  erweekt  das  mythologische  Zaubcrmarchen  die 
Gebilde  des  primitiven  Damonenglaubens  zu  gesteigertem  Leben. 
Es  laDt  sie  mannigfaltigere  Formen  annehmen  und  verleiht  ihnen 
einen  dauernderen  Bestand.  Denn  die  der  unmittclbaren  Umgebung 
angehorenden  Trager  dieser  magischen  Krafte  sind  immer  gegen- 
wartig;  und  wo  die  Wahrnehmung  ihres  gewohnlichen  Tuns  und  Trei- 
bens  Zweifel  an  der  Wirklichkeit  einer  solchen  Zauberwelt  erweeken 
konnte,  da  wird  diese  durch  den  Traum  und  die  Fiebervision  wach 
erhalten,  oder  da  kommt  das  Vertrauen  in  die  Uberlieferung  zu  Hilfe, 
die  von  gewaltigen  Ungeheuern  und  Zauberern  der  Vergangenheit 
oder  von  einer  Vorzeit  erzahlt,  in  der  die  Tiere  dem  Menschen  noch 
naher  standen,  und  in  der  ihm  ihre  Sprache  verstandlich  gewesen  sei '). 


1)  James  Mooney,  Myths  of  the  Cherokees,  Ethnol.  Rep.  Washington,  XIX,  I, 
1900,  p.  249  f. 
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Jenc  Wechselfalle  des  Geschicks,  die  das  unermiidlich  wieder- 
kehrende  Thcma  des  Marchens  bilden,  begegnen  uns  nun  vornehm- 
lich  in  zwei  Gestaltungen,  in  denen  sie  in  der  Marchendichtung 
aller  Zeiten  fortwirken:  die  eine  hat  die  wunderbare  Errettung  aus 
Not  utid  Gefahr,  die  andere  den  durch  unwiderstehliche  Zaubermachte 
herbeigefiihrten  Untergang  in  Schmach  oder  Tod  zum  Inhalt.  Darin, 
daG  beide  Wendungen  des  Geschicks  in  der  Regel  neben-  und 
nacheinander  in  Szene  treten,  bleibt  das  Gliicksmarchen  ein  phan- 
tastisches  Bild  des  wirklichen  Lebens,  indes  zugleich  die  verstarkende 
Wirkung  zur  Gcltung  kommt,  die  die  Affekte  nach  dem  Gesetz  des 
Kontrastes  der  Geftihle  aufcinander  ausuben.  Hierin  besteht  das 
Motiv  psychologischer  Steigerung,  das  sich  von  hier  aus  in  die 
hohere  epische  und  dramatische  Dichtung  fortsetzt,  die  beide  noch 
jenen  Wechsel  menschlicher  Schicksale  mit  dem  Zaubermarchen 
gemein  haben.  Ebenso  bekundet  sich  darin,  daft  die  Tiichtigen  und 
Guten  schlieOlich  siegen  und  die  Schlechten  untergehen,  schon  in 
der  friihesten  Marchendichtung  ein  Gegensatz  der  Charaktere  und 
Handlungen,  in  dem  man  immerhin  die  Keime  einer  sittlichen  Wert- 
beurteilung  erblicken  kann;  nur  dafi  freilich  hier  die  Bcgriffe  des 
Guten  und  Schlechten  iiberall  von  dem  umgebenden  Medium  primi- 
tiver  Zaubervorstellungen  bestimmt  sind.  Auch  macht  das  urspriing- 
liche  Marchen  seine  Lieblinge  meist  erst  dadurch  als  solche  kennt- 
lich,  daft  es  sie  tatsachlich  siegen  laGt,  indes  sich  die  Gegenstande 
seines  Masses  von  friihe  an  durch  ungeheuerliche  Gestalt  und  ab- 
scheuerregende  Eigenschaften  zu  verraten  pflegen.  So  kehren  der 
Riese  und  das  vielkopfige  Ungeheuer  iiberall  wieder,  um  die  iiber- 
waltigende  Macht  und  die  vielfache  von  alien  Seiten  drohende  Ge- 
fahr  zum  unmittelbarsten  sinnlichen  Ausdruck  zu  bringen.  Unter 
den  Eigenschaften  aber  sticht  als  die  hassenswerteste  die  des  Men- 
schenfressers  hcrvor,  ein  Zug,  der  wiederum  der  Marchendichtung 
aller  Kulturstufen  geblieben  ist.  Mag  in  ihm  ursprtinglich  wohl 
der  einst  bestehende  wirkliche  Kannibalismus  anklingen,  so  bleibt 
doch  auch  da,  wo  eine  solche  Erinnerung  langst  verschwunden  ist, 
diese  Vorstellung  des  mcnschenvertilgenden  Ungeheuers  in  mensch¬ 
licher  Gestalt  durch  das  Entsetzen,  das  sie  erregt,  unausloschlich  dem 
Gedachtnis  eingepragt.  Dabei  bleiben  iibrigens  die  Zaubermittel, 
iiber  die  alle  Gattungen  von  Marchenwesen,  die  Lieblinge  des  Er- 
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zahlers  wie  die  gefiirchteten  oder  verspotteten  Ungeheuer  verfiigen, 
im  wesentlichen  die  namlichcn,  unter  ihnen  vor  allem  die  zauber- 
hafte  Verwandlung.  1st  sie  doch  sichtlich  der  einfachste  Weg,  auf 
dem  die  Marchenphantasie  ihren  Giinstlingen  Gluck  und  Rcttung  aus 
der  Gefahr,  den  ihr  VerhaBten  oder  von  ihr  Verhohntcn  Untergang 
und  MiBgeschick  bereiten  kann.  Darin  unterscheidet  sich  wieder 
das  urspriinglichere  Mythenmarchen  nicht  von  seinen  spateren  Nach- 
kommlingcn.  Nur  ist  jenes  nocli  reicher  an  wunderbaren  und  doch 
wie  selbstverstandlich  erscheinenden  Verwandlungen,  wahrend  in 
diesen  meist  spezifische  Zaubermittel  notig  sind,  um  Verwandlungen 
oder  sonstige  Wunder  hervorzubringen.  Die  Zauberwaffen  und  Zauber- 
schilde,  die  Talismane  und  wundertatigen  Krauter,  die  der  Medizin- 
mann  mit  sich  fiihrt,  fehlen  freilich  auch  in  den  friihesten  Zauber- 
marchen  nicht  ganz;  aber  im  Vergleich  mit  der  spateren  Mar- 
chendichtung  treten  sie  noch  zuriick  gegeniiber  den  ohne  solche 
Zwischenmittel  geschehenden,  gewissermaBen  selbst  zu  den  natiir- 
lichen  Vorgangen  gezahlten  wunderbaren  Ereignissen. 


b.  Das  reine  Abenteuermarchen. 

Die  allgemeinste  Form,  in  der  diese  Motive  des  Gliicksmarchens 
in  der  Volkserzahlung  zum  Ausdruck  kommen,  ist  die  des  reinen 
Abe nteuermarchens.  Das  Abenteuer  als  solches,  ohne  besondere 
Rticksicht  darauf,  ob  es  dem  Guten  gut  oder  dem  Schlechten  schlecht 
geht,  fesselt  hier  die  Phantasie,  Die  moralischen  Eigenschaften 
des  Plelden  spielen  iiberhaupt  noch  keine  Rolle.  Nur  fordert  es  der 
VVunsch  nach  einem  befriedigenden  ZusammenschluB  der  Geschichte, 
dafi  diese  glticklich  cndet.  So  entgeht  in  einer  Kaffirerzahlung  der 
Marchenheld  Sikulume  den  Nachstellungen  mehrerer  Kannibalcn  da- 
durch,  daB  er  auf  den  Rat  einer  alten  Frau  einen  Stein  mit  Fett 
beschmiert.  Die  Kannibalen,  die  das  Fett  riechen,  streiten  sich  um 
den  Stein.  Der  eine  von  ihnen  verschlingt  ihn,  worauf  dann  die 
andern  ihren  Genosscn  verschlingcn.  Dicser  Kunstgriff,  der  die 
Kannibalen  in  der  Vcrfolgung  auf  halt,  wiederholt  sich  nun  zunachst  noch 
mehrmals.  Hierauf  wirft  Sikulume  seinen  Mantel  weg  und  laBt  ihn 
in  entgegengesetzter  Richtung  davon  fliegen,  um  die  Kannibalen,  die 
dem  Mantel  nachjagen,  irrezufiihren.  Endlich  begegnet  Sikulume 
seinen  Freunden,  von  dcncn  der  eine,  ein  kleiner  zauberkundiger 
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Mann,  als  die  verfolgenden  Kannibalen  sich  vvieder  nahen,  einen 
Stein  in  eine  Hutte  verwandelt,  die  alle  aufnimmt,  aber  fiir  die 
Kannibalen  ein  Stein  bleibt.  Als  diese  sich  an  dem  Stein  die  Zahne 
ausgebissen  habcn,  lassen  sie  endlich  von  der  Verfolgung  ab.  Dem 
nach  diesen  Abenteuern  mit  seinen  Gefahrten  nach  Hause  zuriick- 
gekehrten  Sikulume  tcilt  nun  eine  alte  Frau  mit,  das  ganze  Dorf 
sei  von  einem  Wasserungeheuer  verschlungen  worden.  Darauf  springt 
Sikulume  ins  Wasser,  laOt  sich  cbenfalls  von  dem  Ungetiim  auf- 
fressen,  bohrt  aber  dann  von  innen  ein  Loch  in  dieses,  so  daft  es 
stirbt  und  das  ganze  Dorf,  Menschen  und  Vieh  wieder  aus  ihm 
hervorkommen.  Aus  dem  Fell  des  Ungeheuers  macht  Sikulumes 
Schwester  ihm  einen  Mantel  und  Sandalen,  mit  dcnen  er  auszieht, 
um  die  Tochter  eines  fernen  Hauptlings  zu  freien,  der,  ebenfalls  ein 
Zauberer,  bis  dahin  alle,  die  in  dieser  Absicht  zu  ihm  kamen,  ge- 
totet  hat.  Sikulume  gewinnt  aber  die  Liebe  des  Madchens,  und 
nach  einigen  Verwandlungen,  bei  denen  er  zucrst  von  der  Mutter 
in  ein  Elentier,  dann  von  dem  Madchen  selbst,  die  ihn  ins  Feuer 
wirft,  in  ein  Stuck  Kohle  und  endlich,  indem  sie  diese  Kohle  ins 
Wasser  wirft,  wieder  in  einen  Menschen  verwandelt  ist,  ergrcift  er 
mit  ihr  die  Flucht.  Auf  diese  nimmt  das  Madchen  ein  Ei,  einen 
Milchsack,  einen  Topf  und  einen  Stein  mit.  Als  der  Vater  die 
beiden  verfolgt,  wirft  sie  zuerst  das  Ei  hin,  das  wird  zu  einem  dichten 
Nebel,  der  die  Flielienden  verbirgt,  dann  den  Milchsack,  der  wird 
zu  einem  groOen  Wasser,  dann  den  Topf,  der  verbreitet  ringsum 
Finsternis,  endlich  den  Stein,  der  sich  zu  einem  machtigen  Fels  er- 
hebt.  Da  mufl  der  Verfolger  umkehren,  Sikulume  aber  kehrt  mit 
seiner  Frau  in  sein  Dorf  zuriick  und  wird  ein  grofter  Hauptling1). 
Diese  Erzahlung,  deren  Grundthema  in  den  Marchentraditionen  der 
verschiedensten  Landergebiete  bald  mit  dem  Nebenmotiv  der  riick- 
warts  geworfenen  Zaubergegenstande  bald  ohne  dasselbe  und  noch 
sonst  mit  mannigfachen  Variationen  des  Inhalts  wiederkehrt,  ist 
ein  typisches  Beispiel  fiir  diese  Stufe  des  Mythenmarchens2).  Der 


x)  G.  Me  Call  Theal,  Kaffir  Folk-Lore,  p.  850*. 

2)  Parallelen  der  obigen  Erzahlung  finden  sich  bei  den  Buschmannern,  den  Al- 
gonkins  in  Nordamerika.  Aber  auch  in  ozeanischen  und  asiatisch-europaischen  Mar- 
chen  klingt  das  gleiche  Thema  an:  so  in  der  griechischen  Jasonmythe,  in  der  be- 
sonders  auch  die  beiden  verbreiteten  Motive,  die  Gewinnung  eines  von  Zauberwesen 
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Held  vvie  seine  Gegner  verfiigen  iiber  alle  erdenklichen  Zauberver- 
wandlungen  meist  ohne  weiter  hinzukommende  magische  Mittel. 
Der  Held  siegt,  weil  er  durch  starkeren  Zauber  seine  Feinde  zu 
betoren  oder  abzuwehren  vveiD.  Aus  den  bei  der  rettenden  Flucht 
gebrauchten  Zauberverwandlungen  ersieht  man  deutlich,  vvie  schon 
die  phantastische  Steigerung  natiirlicher  Eigenschaften  der  Objekte 
oder  von  ihnen  erregter  Assoziationen  geniigt,  um  die  Objekte  zu 
Zaubermitteln  zu  machen.  Das  Feuer  zerstort:  demzufolge  vernichtet 
es  auch  das  durch  Verzauberung  entstandene  Tier,  das  es  zu  Kohle 
verbrennt.  Die  gltihende  Kohle  vvird  aber  durch  Wasser  geloscht: 
demnach  vvird  diese  ausloschende  Wirkung  zum  Gegenzauber,  der 
die  urspriingliche  Natur  des  Verzauberten  vviederherstellt.  Das  zer- 
brechende  Ei,  das  seinen  Inhalt  iiber  die  Umgebung  ergieftt,  assoziiert 
sich  mit  der  Vorstellung  eines  aufsteigenden  Nebels,  der  fliissige 
Inhalt  des  Sacks  mit  einem  ausgedehnten  See,  der  dunkle  Innen- 
raum  des  Topfes  mit  der  Finsternis  und  der  kleine  Stein  mit  der 
eines  gevvaltigen  Felsblocks.  Das  sind  sicherlich  nicht  etvva  ab- 
sichtliche  Symbolisierungen ,  sondern  in  diesen  Steigerungen  und 
Assoziationen  betatigt  sich  lediglich  das  unwillkiirliche  Spiel  der 
Phantasie,  das  durch  die  Eindriicke  selbst  und  die  von  ihnen  ausgelosten 
Vorstellungen  gelenkt  vvird.  In  diesen  Prozefl  greifen  dann  noch  Er- 
innerungen  an  leicht  verfiigbare,  in  der  gleichen  Erzahlung  vervvendete 
oder  durch  Tradition  gelaufige  Motive  ein.  Zu  der  ersten  und  ein- 
facheren,  der  Marchendichtung  iiberaus  gekiufigen  Art  der  Er- 
innerungsmotive  gehoren  in  dem  obigen  Bcispiel  die  Verdoppelung 
der  Kannibalenszene  und  das  wiederholte  Zuriickvverfen  von  Zauber- 
gegenstanden.  Weit  verbreitete  und  darum  moglicher  VVeise  ganz 
oder  teilvveise  von  auflen  aufgenommcne  Bestandteile  sind  ferner  das 
Motiv  der  Rettung  durch  die  Verzauberung  dieser  zuriickgevvorfenen 
Gegenstande  sovvie  das  des  verschlingenden  Ungeheuers,  das  zuerst 
in  den  Kannibalenszenen  und  dann  in  der  Rettung  des  Helden  und 
seines  Dorfes  aus  dem  Bauche  des  Ungeheuers  noch  einmal  in  einer 
bei  zahlreichen  Natur-  und  Kulturvolkern  vorkommcnden  Komplikation 
auftritt.  Sie  vvird  uns  unten  in  anderem  Zusammenhange  bei  der 

bewachten  Schatzes  und  die  Hilfe  der  zauberkundigen  Tocbter  seines  Besitzers,  wieder- 
keliren.  Noch  andere  Parallelen  zu  dem  gleichen  Thema  hat  Andrew  Lang  gesammelt 
(A  far  travelled  Tale,  Custom  and  Myth,  1SS5,  p.  870*.). 
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Betrachtung  der  »Verschlingungsmythen«  naher  beschaftigen.  Bei 
alien  diesen  sei  es  selbstandig  entstandenen,  sei  es  zugewanderten 
Motiven  der  Bedrohung  durch  verfolgende  Feinde  und  Ungeheuer 
und  der  wunderbaren  Rettung  spielt  iibrigens  der  Angsttraum  und 
seine  Losung,  dessen  Bcdeutung  auch  fur  die  Vorstellung  von  Un- 
geheuern  bereits  friiher  betont  wurde,  wiederum  eine  unverkennbare 
Rolle x).  Noch  jetzt  beobachten  wir  in  unseren  Traumen  nicht  selten, 
wie  sich  die  Angstgefiihle,  die  aus  verstarkten  Herz-  und  gehemmten 
Atembewegungen  entspringen,  zur  Bedrangnis  durch  verfolgende 
Tiere  oder  Feinde  und,  wenn  die  Angstgeftihle  sich  losen,  zu  Vor- 
stellungen  wunderbarer  Errettung  aus  der  Gefahr  gestalten.  Auch  das 
Motiv  der  Wiederholung  der  Vorgange  hat  hier  in  regelmafiig  sich 
wiederholenden,  durch  die  gesteigerte  Errcgbarkeit  der  Sinneszentren 
phantastisch  umgestalteten  Eindriicken  sein  physiologisches  Substrat* 2). 
In  der  obigen  Fluchtszene  begegncn  sich  dann  dieses  aus  dem  Angst¬ 
traum  stammcnde,  in  die  Marchendichtung  hinubergewanderte  Motiv 
sich  haufender  Hindernisse  mit  dem  andern  des  Zaubers  durch  riick- 
warts  geworfene,  dadurch  dem  eignen  Anblick  entzogene,  und  so 
einer  geheimnisvollen  Vervvandlung  fahig  gewordene  Gegenstiinde.  Es 
ist  die  gleiche  Vorstellung,  die  uns  in  anderer  Verbindung  in  dem  weit 
verbreiteten  Mythus  von  der  Entstehung  der  Menschen  aus  zuriick- 
geworfenen  Steinen  begcgnet3 *).  Eine  Wirkung  dieser  Verlegung  eines 
Zaubervorgangs  ins  Unsichtbare  ist  auch  das  meist  sie  begleitende 
Verbot,  nach  dem  geheimnisvollen  Vorgang  sich  umzusehen.  Eine 
weitere  Folge  ist  es  dann,  da B  der  VerstoB  gegcn  dieses  Verbot  den  es 
Ubertretenden  selbst  verzaubert:  man  vergleiche  die  Vervvandlung  von 
Lots  Weib  in  eine  Salzsaule,  als  sie  sich  nach  den  durch  Gottes  Rat- 
schluft  untergehenden  Stadten  umsieht  (i.  Mos.  19,  26).  Die  Erstarrung, 
die  psychologische  Begleiterscheinung  des  Staunens  und  Schreckens, 
objektiviert  sich  hier  unmittelbar  zur  Vervvandlung  in  Stein,  deren 
weite  Verbreitung  im  Marchen  in  der  Bcdeutung  einer  Strafwirkung 

*)  Teil  II,  S.  109  fr. 

a)  Vgl.  Physiolog.  Psychologic5,  III,  S.  652  fi*. 

3)  Einen  ahnlichen  Behinderungszauber  durch  zuriickgeworfene  Gegenstande  wie 
in  dem  obigen  Kaffirmarchen  vgl.  in  einem  solchen  der  Menomini-Indianer,  W.  J.  IIoH- 

mann,  Ethnol.  Rep.  Washington,  XIX,  1896,  p.  196  Ilf.  Desgleichen  im  neugriechischen 

Marchen  (von  Hahn,  Neugriech.  und  alban.  Marchen  II,  Nr.  6S),  im  litauischen  (Lcskien 
und  Brugmann,  Litauische  Volkslieder  und  Marchen  Nr.  9)  und  sonst  noch. 
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sich  teils  aus  diesem  psychologischen  Moment,  teils  aus  der  natur- 
lichen  Assoziation  mancher  Steine  mit  menschlichen  Formen  erklart. 
DaB  der  SchluB  der  Erzahlung,  der  Held  sei  ein  groBer  Hauptling 
in  seinem  Dorfe  geworden,  in  keinem  andern  Zusammenhang  mit  den 
vorangegangenen  wunderbaren  Abcnteuern  steht,  als  in  der  gliick- 
lichen  Rettung,  ist  endlich  diesem  mit  der  groBen  Mehrzahl  der 
Marchen  gleicher  Art,  bei  denen  es  die  Herrschaft  der  Zauberwirkung 
zu  einer  individuellen  Gestaltung  des  Helden  nicht  kommen  laBt, 
gemein.  Wo  eine  Geschichte  iiberhaupt  einen  Helden  hat,  da  pflegt 
sie  mit  der  Versicherung  zu  schlieBen,  dieser  sei  ein  groBer  Krieger, 
Jager  oder  Hauptling  geworden.  Noch  steht  aber  dieser  SchluB  in 
keinem  inneren  Zusammenhang  mit  den  vorangegangenen  Aben- 
teuern.  Diese  selbst  konnten  auch  ganz  anders  beschafifen  sein  oder 
sich  ins  unbegrenzte  weiter  fortsetzen,  wie  denn  nicht  selten  solclie 
Marchen  offenbar  aus  mehreren,  die  urspriinglich  getrennt  waren, 
zusammengeschweiBt  sind.  Die  einzige  Bedingung  ist,  daO  der  Held 
aus  alien  seinen  Abenteuern  als  Sieger  hervorgehe.  Da  der  Horer 
nicht  mehr  verlangt,  als  dieses  gliickiiche  Ende  zu  erfahren,  so  schlieBt 
sich  jedoch  in  dieser  Versicherung  das  noch  lose  zusammengefiigte 
Marchen  zu  einem  Ganzen  zusammen. 

Eine  besondere  Farbung  gewinnen  solche  Schicksalsmarchen  da, 
wo  sie  unter  dem  EinfluB  der  Geister-  und  Damonenvorstellungen 
stehen,  so  daB  sich  ihnen  nun  besonders  stark  der  Zug  des  Spuk- 
haften  mitteilt.  Dies  mag  das  folgende,  auch  sonst  einem  von  dem 
der  vorigen  Erzahlung  wesentlich  abweichcnden  Kulturmedium  an- 
Gfehorende  Marchen  der  Odschibwa-Indianer  veranschaulichen:  >In 
einem  Wald  wohnte  eine  Ilexe,  die  hatte  einen  Zauberball,  mit 
dem  sie  Kinder  fing,  indem  der  von  ihr  fortgeworfene  Ball  die 
Eigenschaft  hatte,  stets  wieder  zu  ihr  zuruckzukehren.  Auf  diese 
Weise  fing  sie  eines  Tages  auch  den  Knaben  eines  im  selben  Walde 
wohnenden  Jagers,  den  sie  nun  die  Kunst  lehrte,  iiber  die  Geister, 
namentlich  fiber  die  der  Tiere  und  Vogel  die  Herrschaft  zu  ge¬ 
winnen,  um  mit  ihrer  Hilfe  zu  zaubern.  Als  der  Knabe,  um  das 
zu  erreichen,  50  Tage  larig  gefastet  hatte,  gehorchten  ihm  in  der 
Tat  alle  Geister,  und  er  machte  sich  jetzt  auf  den  Weg,  um  einem 
bosen  Damon  das  Geld,  das  er  besafl,  und  eine  Zauberbriicke,  die 
sich  auf  Befehl  beliebig  verlangern  oder  verkfirzen  liel),  wegzunehmen. 
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Die  hilfreichen  Geister  verliehen  dem  Knaben  wunderbare  Krafte:  er 
konnte  seine  Gestalt  verandern  und  alles  sehen  und  horen  was  in 
weiter  Entfernung  vor  sich  ging.  Um  das  Haus  des  Damons  zu  fin- 
den,  befestigte  er  auf  den  Rat  der  Hexe  den  Zauberball  an  seinem 
FuO  und  erreichte  so,  dem  Ball  nachgehend,  einen  reiOenden  FluO, 
an  dessen  anderm  Ufer  er  das  Haus  des  Damons  erblickte.  Er  kam 
mit  Hilfc  des  Balls  gliicklich  hiniiber.  Dort  saO  der  Bose  in  einem 
Zimmer,  die  kleine  Briicke  und  die  Goldsacke  bewachend,  die  von 
den  Querbalken  des  Ilauses  herabhingen.  Um  ihn  aus  dem  Hause 
zu  entfernen,  befahl  nun  der  Knabe  seinen  hilfreichen  Geistern,  ihn 
hungrig  zu  machen.  Nachdem  sich  infolgedessen  der  Damon  entfernt 
hatte,  um  Essen  zu  holen,  nahm  der  Knabe  die  Goldsacke  und  die 
Briicke  weg  und  versteckte  sich  damit  in  einem  Kleid,  das  in  der  Ecke 
der  Hiitte  hing.  Als  nun  jener  bei  der  Riickkehr  sein  Gold  gestohlen 
fand,  suchte  er  lange  nach  dem  Dieb  und  fand  ihn  endlich  in  seinem 
Versteck.  Indessen  hatte  sich  dicser  mit  Ililfe  der  Geister  ganz  klein 
gemacht  und  das  Gold  samt  der  Briicke,  die  sich  entsprechend 
verkleinert  hatten,  in  seiner  Achselhohle  festgeklebt.  Dennoch  ent- 
deckte  sie  hier  der  Bose  und,  nachdem  er  sie  abgekrazt,  befahl  er 
seiner  Dienerin,  den  Knaben  zu  kochen.  Er  selbst  ging  dann,  seine 
Freunde,  die  Wasserdamonen,  dazu  einzuladen.  Da  schlug  ihm  der 
Knabe  vor,  er  solle  ihn  doch,  da  er  gar  zu  diinn  geworden,  erst 
einige  Tage  fiittern,  damit  die  Mahlzeit  zureiche.  Diesem  Rat  folgte 
er,  und  nach  zwei  Tagen  schon  war  der  Knabe  so  unformlich  dick, 
daft  er  seinen  Kopf  nicht  mehr  bewegen  konnte.  Als  nun,  wahrend 
der  Damon  gegangen  war  seine  Freunde  einzuladen,  die  Dienerin 
den  Knaben  kochte,  bewirkte  dieser  mit  I  lilfe  seiner  Geister,  daO  ihn 
das  kochende  Wasser  nicht  verbrannte,  sondern  ihm  seine  friihere 
Gestalt  wiedergab.  Sobald  dies  geschehen  war,  sprang  er  aus  dem 
Wasser,  fibergoO  damit  die  Magd,  nahm  das  Geld  und  die  Briicke  mit 
und  ziindete  die  Hiitte  an.  Wie  nun  der  Damon  zuriickkehrte  und  den 
Untcrgang  seiner  Hiitte  sah,  merkte  er,  daO  er  dem  Balltrager  nichts 
anhaben  konne.  Er  lief  daher  zum  Flub  und  bot  dem  Knaben,  der  be- 
reits  diesen  fiberschritten  hatte,  seine  Dienste  an.  Dieser  ging  schein- 
bar  auf  das  Anerbieten  ein  und  legte  die  Briicke  fiber  den  Flufi.  In 
dem  Augenblick,  wo  der  Verfolger  mitten  darauf  stand,  liefi  sie  nun  der 
Knabe  zusammenschrumpfen,  und  jener  fiel  ins  Wasser  und  ertrank. 
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Auf  der  Heimreise  vergafl  jedoch  unser  Held  die  Hilfe  seiner  Geister 
anzurufen.  Infolgedessen  verirrte  er  sich  und  legte  sich  hungrig  und 
miide  nieder.  So  traf  ihn  ein  Zauberer,  der  machte  aus  einem  Stiick 
Pappelholz  eine  Frau,  der  er  befahl  den  Balltrager  zu  speisen,  vvorauf 
er  verschwand.  Mit  ihr  verheiratete  sich  dann  der  Knabe,  und  sie 
lebten  eine  Zeitlang  eintrachtig  in  ihrer  Hiitte,  bis  ihn  eines  Tages 
die  Wanderlust  weiterfuhrte.  Da  fiel  die  Frau  plotzlich  um  und  war 
wieder  ein  Stiick  Holz.  Nun  erlebte  der  Balltrager  noch  mancherlei 
Abenteuer.  Zuerst  kam  er  zu  einer  Hiitte,  in  der  eine  Frau  mit 
rotem  Haar  wohnte,  die  Menschenfleisch  afl  und  mit  ihm  spielen 
wollte.  Aber  die  Vogel  warnten  ihn  vor  ihr.  Sie  trug,  wie  ihm  der 
Specht  verriet,  ihr  Herz  nicht  in  der  Brust,  sondern  unter  dem  roten 
Haar  verborgen.  Darauf  totete  sie  der  Balltrager  nach  kurzem  Kampf 
und  schenkte  dem  Specht  ihren  Skalp,  den  er  heute  noch  tragt. 
Dann  traf  er  im  Wald  eine  fliehende  Frau.  Die  sagte  ihm,  ein 
Riese  komme  hinter  ihr  her,  der  ihr  halbes  Dorf  bereits  aufgefressen 
habe.  Auch  zeigte  sie  ihm  in  einem  Felsen  das  Haus  des  Riesen. 
In  dieses  begab  sich  dcr  Balltrager,  verrammelte  die  Tiir  und  er- 
wartete  den  Riesen.  Als  dieser  die  Tiir  geschlossen  fand  und  zum 
Fenster  hereinstieg,  hieb  er  ihm  den  Kopf  ab.  Den  Korper  ver- 
brannte  er,  und  dabei  kamen  nun  aus  ihm  die  Reste  derer  zum  Vor- 
schein,  die  er  verzehrt  hatte.  Da  schofl  der  Balltrager  sechsmal  seinen 
Pfeil  gen  Ilimmel  empor.  Die  Reste  wurden  jetzt  wieder  lebendig 
und  kehrten  in  ihr  Dorf  zuriick,  wo  der  Ilauptling  dem  Balltrager 
seine  Tochter  zur  Frau  gab.  Dieser  konnte  aber  nicht  lange  still 
liegen,  sondern  zog  bald  weiter.  Er  kam  abermals  in  einen  Wald 
zur  Hiitte  einer  Hexe,  die  Menschenfleisch  afl  und  ihm  einen  Wett- 
lauf  vorschlug,  wobei  der  Gewinnende  den  andern  toten  sollte.  Zu- 
nachst  war  die  Hexe  dem  Balltrager  immer  voraus.  Aber  dieser 
iiberholte  sie  endlich,  indem  er  sich  abwechselnd  in  einen  Wolf,  eine 
Taube,  eine  Kriihe,  einen  Habicht  und  in  einen  Kolibri  verwandelte, 
sobald  er  in  einer  dieser  Gestalten  ermiidet  war.  Nun  totete  er  die 
Hexe  und  wanderte  weiter.  Da  begegnete  er,  nachdem  er  noch  einen 
Kampf  mit  einem  zaubergewaltigen  weiflen  Baren  siegreich  bestan- 
den  hatte,  einem  YVasserungeheuer ,  das  er  zu  fangen  suchte,  das 
aber  eine  giftige  Fliissigkeit  gegen  ihn  ausspritzte.  Jetzt  wuflte  er, 
dafl  er  an  dieser  sterben  werde.  Er  eilte  daher  nach  Haus  und  be- 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  « 
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fahl  seine  Leiche,  wenn  er  gestorben  sei,  auf  einem  Baumgeriist  aus- 
zusetzen.  Als  das  geschehen  war,  rollte  sein  Ball  von  selbst  zu  dessen 
fruiterer  Besitzerin  zuriick.  So  wuOte  diese,  daO  er  gestorben  sei, 
und  sie  verwandelte  nun  den  Geist  des  Toten  in  einen  Rotvogel,  der 
sich  in  einer  benachbarten  Hiitte  niederlieB  und  dort  fur  die  Seinigen 
Nahrung  sammelte,  bis  die  Frau  des  Balltragers  ihn  eines  Tages  auf 
Befehl  ihres  Schwiegersohns  totete  und  Herz  und  Kopf  ihren  Knaben 
zu  essen  gab.  Als  diese  die  Teile  gegessen  hatten,  wurden  sie  zornig 
gegen  die  Morder  ihres  Vaters  und  verlieflen  die  heimische  Hiitte, 
um  nie  wiederzukehren.  Unterwegs  iibernachteten  sie  bei  einer  alten 
Frau,  und  diese  entdeckte  nun,  nachdem  jene  am  Morgen  gegangen 
waren,  Gold  auf  dem  Boden  ihrer  Hiitte,  das  im  Augenblick  ver- 
schwand,  als  sie  danach  griff.  Das  war  das  Gold,  das  der  Rotvogel 
als  Geist  noch  unter  seinen  Armen  getragen,  und  das  die  Knaben  mit 
ihm  verzehrt  hatten.  Indessen  war  der  Ball  wiederum  zu  seiner  ur- 
spriinglichen  Besitzerin  zuriickgerollt,  die  daraus  erkannte,  dafl  aber- 
mals  dem  Balltrager  Ungliick  begegnet  sei.  Sie  lieO  den  Ball  vor 
sich  hcrrollen  und  kam  so  zu  dem  Geriist,  auf  dem  jener  lag.  Da 
erweckte  sie  ihn  zum  Leben,  und  er  gab  ihr  nun  die  Briicke  und 
das  Gold  zuriick,  die  er  dem  Damon  abgenommen  hatte.  Hierauf 
vergrub  sie  beide  in  die  Erde,  so  daO  sie  den  Menschen  nie  wieder 
sichtbar  geworden  sind.  Der  Balltrager  aber  kehrtc  zu  seiner  Familie 
zuriick,  von  der  er  so  lange  gctrcnnt  gewesen,  und  unterstiitzte  seinen 
Vater,  der  jetzt  ein  alter  Mann  geworden  war« '). 

Auch  diese  Geschichte  ist  ein  reines  Abenteuermarchen,  in  der 
spezifischen  Form,  wie  sie  sich  bei  wandernden  Jagerstammen  als 
phantastisches  Bild  der  eigenen  Lebensweise  wohl  ausbilden  kann,  wie 
sie  dann  aber  weit  iiber  diese  Stufe  hinaus  infolge  der  natiirlichen 
Affinitat,  in  der  Wanderlust  und  Abenteurerleben,  der  iiberraschende 
Wechsel  der  Umgebung  und  der  Eindruck  des  Wunderbaren  zuein- 
ander  stehen,  erhalten  bleibt.  Freilich  gehort  dazu  eine  Phantasie, 
wie  sie  durch  das  einsame  Streifen  in  Wald  und  Steppe,  den  Ver- 
kehr  mit  der  Tierwelt  und  die  stete  Wachsamkeit  gegen  drohende 
Gefahren  geweckt  wird,  um  das  Wandermotiv  zu  einer  solchen  Fiille 


*)  \V.  J.  Hoffmann,  The  Menomini  Indians,  Ethnol.  Rep.  Washington,  XIV,  1896, 
p. 223  ff. 
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wechselnder  Bilder  und  Zauberverwandlungen  zu  gestalten  wie  es  hier 
geschehen  ist.  Zugleich  sieht  man  deutlich,  wie  dieses  Wandermotiv 
dazu  herausfordert,  urspriinglich  unabhangig  entstandene  Erzahlungen 
oder  Varianten  der  gleichen  Geschichte  zu  verbinden.  So  sind  be- 
sonders  die  beiden  Berichte  vom  Ende  des  Balltragers,  die  Verwand- 
lung  seiner  Seele  in  einen  Rotvogel  und  seine  Wiederbelebung,  aufler- 
dem  aber  auch  die  wiederholten  Begegnungen  mit  Hexen,  die  ihn  zum 
Spiel  auffordern,  urspriinglich  wohl  nebeneinander  erzahlte  Varianten 
gewesen.  Das  eigentiimliche  Geistesleben  der  Indianer  Nordamerikas, 
wie  es  noch  in  zahlreichen  ahnlichen  Abenteuermarchen  zu  erkennen 
ist,  tritt  uns  aber,  abgesehen  von  dem  allgemeinen  Medium  des  Geister- 
und  Damonenglaubens  dieser  Rasse,  in  manchen  einzelnen  Ziigen 
entgegen:  so  in  dem  Zauberball,  der  an  die  auch  in  manche  Kult- 
zeremonien  hereinreichende  Bedeutung  des  Ballspiels  erinnert,  sowie 
in  dem  hier  wie  in  andern  Mythen  sehr  haufigen  Motiv  des  YVett- 
laufs,  das  gleichfalls  im  Spiel  wie  im  Kultus  bei  diesen  Stammen 
eine  grofie  Rolle  spielt1).  In  manchen  Fallen  sind  es,  entsprechend 
der  von  den  Indianern  heilig  gehaltenen,  von  den  Weltrichtungen 
hergenommenen  Vier-  oder  Sechszahl,  vier  oder  sechs  Balle,  die 
bei  den  magischen  Zeremonien  und  Behexungen  verwendet  werden. 
Ebenso  wird  der  Wettlauf  nach  den  vier  Windrichtungen  unter- 
nommen2).  Nicht  minder  schieflt  in  der  obigen  Erzahlung  der  Ball- 
trager  seinen  Pfeil  sechsmal  nach  dem  Himmel.  Die  Stellung,  die  das 
Spiel  in  den  Kultzeremonien  dieser  Volker  einnimmt,  und  die  an  die 
analoge  des  Tanzes  erinnert,  steht  iiberhaupt  wohl  in  enger  Verbin- 
dung  mit  jener  Neigung  zum  Geister-  und  Damonenglauben,  der  auch 
im  Marchen  einen  breiten  Raum  einnimmt,  und  der  die  amerika- 
nische  Rasse  noch  in  jtingster  Zeit  dem  aus  den  Kreisen  der  weiften 
Bevolkerung  zugewanderten  Spiritismus  besonders  zuganglich  ge- 
macht  hat3).  Die  intensive  Spannung,  die  das  Wett-  und  Gliicksspiel 
wachruft,  ist  in  der  Tat  in  ihrem  subjektiven  Geftihlston  eDenso  der 


x)  W.  J.  Hoffmann,  a.  a.  O.  p.  127  ff.  Zur  allgemeinen  Verbreitung  des  Ball-  und 
Laufspiels,  sowie  der  mit  ihnen  zusammenhangenden  Zeremonien  vgl.  Stewart  Culin, 
The  Games  of  the  North  American  Indians,  Ethnol.  Rep.,  XXIV,  1907,  p.  561  ff.  Gber 
deren  kultische  Bedeutung  vgl.  Kap.  VI. 

2)  Dorsey,  The  Pawnee,  p.  4S0,  536. 

3)  Vgl.  Teil  I,  S.  406. 
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atemlosen  Erwartung  dcs  dem  Wilde  auflauernden  Jagers  wie  der 
bangen  Furcht  vervvandt,  die  den  einsamen  Wanderer  bei  den  un- 
heimlichen  Gerauschen  und  voriiberhuschenden  Schatten  des  Waldes 
beschleicht.  So  begreift  es  sich  wohl,  daG  dem  Spiel  mit  seinen  an 
die  Chancen  von  Gewinn  und  Verlust  gebundenen  Affekten  auf  einer 
Stufe  naiver  Naturanschauung,  die  noch  unmittelbar  die  subjektiven 
Regungen  des  Gemiits  nach  auGen  tragt,  der  gleiche  unheimliche 
Zauber  innewohnt,  der  in  der  Geister-  und  Damonenwelt  den  Men- 
schen  bald  sichtbar  bald  unsichtbar  umgibt.  Zu  allem  dem  gesellt 
sich  endlich  in  unserer  Erzahlung  ein  letzter,  iiber  die  Alte  wie 
die  Neue  Welt  verbreiteter  Zug  des  Seelenglaubens,  der  moglicher- 
weise  von  auGen  zugewandert,  freilich  aber  auch  eben  wegen  seiner 
nahclieerenden  Beziehungen  zu  iiberall  wiederkehrenden  Seelenvor- 
stellungen  selbstiindig  entstanden  sein  kann:  das  ist  die  rothaarige 
Hexe,  die  ihr  Herz  im  Haar  tragt.  In  ihr  mischen  sich  zwei  uns 

schon  bekannte  Motive  des  Seelenmythus,  der  Sitz  der  Seele  im 

Herzen  und  im  Haar,  und  die  Vorstellung  von  den  Translokationen 
der  Seele1).  DaG  beide  einander  ohnehin  verwandte  Vorstellungs- 
kreise  sich  assimilieren,  liegt  um  so  naher,  da  sich  in  den  zwei  Vor- 

stellungen  des  Menschen  ohne  Herz  und  der  Seele  im  Haar  die 

beiden  Hauptseiten  des  Zauberglaubens,  das  unheimliche  Grauen  und 
die  magische  Wirkung  nach  auGen,  vereinigen.  Wie  sich  in  der 
Vorstellung  des  Seelenlosen,  aber  scheinbar  Beseelten  die  Furcht  vor 
dem  Toten  mit  der  vor  dem  Damon  verbindet,  so  ist  das  Haar,  wie 
sein  bis  in  spate  Zeiten  herabreichender  Gebrauch  in  Amuletten 
zeigt,  vor  andern  Teilen  des  Korpers  der  Trager  magischer  Zauber- 
wirkungen2). 

So  wenig  hiernach  solche  Gliicksmarchen,  wie  sie  uns  die  beiden 
obigen  Beispiele,  das  afrikanische  in  einer  mehr  nach  aufien  ge- 
wandten,  das  amerikanische  in  einer  innerlichen,  von  dem  Seelen- 
und  Geisterglauben  getragenen  Form  darbieten,  wahrscheinlich  jemals  in 
ihrem  ganzen  Zusammenhang  geglaubt  worden  sind,  so  erscheinen 
sie  doch  in  alien  ihren  Bestandteilen  als  Produkte  jenes  wirklich 
noch  lebendigen  oder  doch  in  verhaltnismaGig  naher  Vergangenhcit 


J)  Vgl.  Teil  II,  S.  123  f.  Dazu  Frazer,  The  golden  Bough,  III,  p.  35 1  ff. 

2)  Vgl.  Teil  II,  S.  270  ff. 
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lebendig  gewesenen  Glaubens,  der  sich  in  den  Zauberriten  und  Kult- 
zeremonien  zu  erkennen  gibt.  1st  auch  das  Ganze  des  Marchens  fiir 
den  Erzahler  selbst  nicht  selten  eine  Dichtung,  die  er  willkiirlich  ab- 
andert,  so  ist  doch  das  Material,  aus  dem  er  sie  formt,  das  allgemein 
geltende,  dem  er  in  der  ihn  umgebenden  Welt  und  in  seinem  eigenen 
Schicksal  iiberall  als  Wirkiichkeit  zu  begegnen  glaubt.  Dabei  entfernt 
diese  Erzahlungen  gerade  das,  was  sie  gegeniiber  dem  primitiven 
Marchcn  zu  vollkommeneren  dichterischen  Formen  macht,  namlich 
die  Lust  am  Fabulieren,  die  sich  in  der  Haufung  der  abenteuerlichen 
Erlebnisse  nicht  genug  tun  kann,  in  ihrem  ganzen  Zusammenhang 
von  dem  Boden  der  geglaubten  Wirkiichkeit.  Je  mehr  sich  die  Aben- 
teuer  durch  ihre  Verbindung  steigern  und  verwickeln,  umsomehr  wird 
daher  das  Ganze  zu  einer  primitiven  Form  kunstmafliger  Dichtung. 

c.  Das  Motiv  der  Vergeltung  im  Glii cksmarcli  en. 

Uber  das  Abenteuermarchen  erhebt  sich  eine  Reihe  anderer  Zauber- 
marchen,  die  ebcnfalls  der  allgemeinen  Klasse  der  Glticksmarchen 
zugezahlt  werden  konnen,  in  denen  sich  aber  mit  den  Wechselfallen 
von  Gluck  und  Ungliick  die  Motive  der  Vergeltung,  der  Rache 
fiir  widerfahrenes  Ubel  oder  der  Belohnung  fiir  empfangene  Wohltat 
verbinden.  In  dem  reinen  Abenteuermarchen  verteilt  dcr  Erzahler 
Gliick  und  Ungliick  gewissermaflen  nach  eigenem  Gefallen:  seinen 
Lieblingen,  den  groDen  Jagern,  Kriegern  und  Hauptlingen,  bescheert 
er  den  Erfolg;  die  Gegenstande  seines  Hasses,  die  Kannibalen,  die 
Ungeheuer,  die  bosen  Diimonen  laDt  er  unterliegen  oder  untergehen. 
Wo  die  Gefiihle  der  Vergeltung  hinzutreten,  da  geht  nun  diese 
Verteilung  von  Gunst  und  Ungunst  von  dem  Erzahler  auf  die  handeln- 
den  Personen  der  Erzahlung  selbst  iiber.  Der  Mitleidige  oder  Hilf- 
reiche  wird  aus  der  Gefahr  gerettet  oder  mit  Gliicksgiitern  belohnt; 
den  MiDgiinstigen  oder  Neidischen  ereilt  die  Strafe.  Das  sind  Motive, 
die  in  das  Marchen  von  dem  Augenblick  an  eingehen,  wo  innerhalb 
dieser  Zauberwelt  das  Wollcn  und  Streben  der  handelnden  Wesen  eine 
Anteilnahme  beansprucht,  wahrend  doch  dieses  Wollen  noch  ganz 
inmitten  des  allgemeinen  Zaubermediums  verbleibt. 

So  erzeihlt  ein  im  iibrigen  der  primitiven  Stufe  noch  nahestehen- 
des  Eskimomarchen:  »Eine  alte  Frau  und  ihr  Enkel  lebten  in  einer 
Hiitte.  Der  Enkel  hatte  ein  Kleid  von  Vogelfedern,  iiber  das  ihn  die 
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Leute  verspotteten.  Dariiber  erziirnte  sich  die  GroBmutter,  und  da 
sie  eine  Zauberin  war,  so  verwandelte  sie  den  Jungen  in  einen 
schonen  Seehund,  den  alle  Manner  zu  jagen  suchten.  Der  Seehund 
aber  schwamm  immer  weiter  weg  von  der  Kiiste.  Dann  lieB  die 
Alte  einen  Sturm  entstehen,  in  dem  alle  Manner  ertranken,  wahrend 
der  Seehund  wieder  in  einen  schdnen  Knaben  verwandelt  ans  Land 
zuriickkehrte.  Unter  den  ausgezogenen  Mannern  entkam  nur  ein 
einziger,  der  mit  dem  Knaben  freundlich  gewesen  war.  Er  kehrte 
nach  manchen  weiteren  Abenteuern  (deren  Erzahlung  wohl  urspriing- 
lich  ein  selbstandiges  Zaubermarchen  gebildet  hatte)  wohlbehalten  in 
seine  Heimat  zurtickx)«. 

Ein  weiteres  Beispiel,  in  welchem  das  Vergeltungsmotiv  noch 
deutlicher  hervortritt,  ist  das  folgende  von  der  pazifischen  Kiiste 
Nordamerikas:  >Ein  Knabe  wurde,  weil  er  heimlicher  Weise  allerlei 
Zauberei  trieb,  von  seinen  Angehorigen  verlassen.  Diese  schifften 
sich  wahrend  seiner  Abwesenheit  ein.  Nur  die  GroBmutter  hatte 
Mitleid:  sie  verbarg  in  einer  Ecke  eine  Muschel  mit  etwas  Speise 
und  gliihender  Kohle  und  wies  einen  Hund,  den  sie  zuriicklieB,  an, 
ihrem  Enkel  die  Muschel  zu  zeigen.  Als  dieser  nun  zuriickkehrte 
und  von  dem  Hund  zu  dem  Essen  gefiihrt  wurde,  weinte  er  und 
dachte  nach,  wer  wohl  Mitleid  mit  ihm  gehabt  habe.  Dariiber 
schlief  er  ein  und  traumte,  ein  Mann  befehle  ihm  aufzustehen  und 
sich  zu  baden.  Als  er  das  tat,  sah  er  wieder  den  Mann,  wie  er 
iiber  den  Riicken  des  Hundes  strich.  Da  verwandelte  sich  der  Hund 
in  eine  Frau  mit  schonem  schwarzem  Haar,  und  der  Knabe  selbst 
war  durch  das  Bad  ein  schoner  junger  Mann  mit  langem  rotem 
Haar  geworden.  Er  nahm  nun  den  verwandelten  Hund  zur  Frau. 
In  einer  folgenden  Nacht  erschien  ihm  aber  wieder  der  Mann  und 
sagte  zu  ihm:  ,ich  will  dir  Nahrung  und  gutes  Wetter  geben  und 
dich  an  denen  rachen,  die  dich  verlassen  haben.  Nimm  den  Zeder- 
bast,  mit  dem  du  dich  zu  waschen  pflegst,  mit  dem  schlage  ins 
Wasser,  so  werden  vicle  Heringe  herbeikommen*.  Also  geschah  es, 
und  der  junge  Mann  hatte  Heringe  im  UberfluB.  Da  erschien 
ihm  in  einer  andern  Nacht  wieder  der  Fremdling  und  sagte:  ,deine 
GroBmutter  hatte  Mitleid  mit  dir,  sie  hat  dir  Speise  und  Kohle  ge- 


x)  F.  Boas,  The  Central  Eskimos,  Ethnol.  Rep.  VI,  1888,  62 1  ff. 
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geben‘.  Jetzt  rief  der  junge  Mann,  als  er  ervvacht  war,  den  Raben 
und  schickte  ihn  mit  vielen  Heringen  zu  seinen  Verwandten.  Die 
GroOmutter  erkannte  sofort,  daft  die  Fische  von  ihrem  Enkel  waren, 
und  als  der  Rabe  dreimal  mit  seinen  Fischen  kam,  da  erkannten 
auch  die  andern,  dafl  der  Zuriickgelassene  nun  reich  geworden  sei, 
und  sie  beschlossen  zu  ihm  zuriickzukehren.  Flier  schlug  der  junge 
Mann,  den  sie  zuerst  wegen  seiner  Verwandlung  gar  nicht  erkannten, 
jeden  Morgen  mit  seinem  Zederbast  so  viel  Fische  aus  dem  Wasscr, 
als  sie  nur  immer  begehrten.  Eines  Nachts  erschien  ihm  aber  end- 
lich  der  Fremdling  abermals  im  Traume  und  gab  ihm  an,  wie  er 
sich  an  denen,  die  bose  gegen  ihn  gewesen  waren,  rachen  sollte. 
Am  nachsten  Morgen  rief  er,  nachdem  er  wieder  die  Heringc  her- 
beigelockt,  einen  Wal,  der  alle  Fische  auffrafl.  Als  nun  die  Leute 
den  Wal  verfolgen  wollten,  sagte  der  junge  Mann:  ,laOt  das,  ich 
werde  den  Wal  rufen  und  in  eure  Hande  gebeiF.  Das  geschah  so. 
Als  aber  der  Wal  gekommen  war  und  ihn  die  Leute  zerlegen  wollten, 
lieft  der  junge  Mann  diejenigen,  die  gut  gegen  ihn  gewesen,  auf  die 
eine,  und  die,  die  bose  gewesen  waren,  auf  die  andere  Seite  treten 
und  rief  dem  Wal  zu:  ,rache  michh  Darauf  schlug  der  Wal  mit 
seinem  Schwanz  um  sich  und  totete  alle,  die  bos  gegen  den  Knaben 
gewesen,  die  andern  lieft  er  leben*  J). 

Die  Traumerscheinung,  die  hier  als  die  treibende  Macht  der 
Zauberverwandlungen  und  der  schlielMichen  Rache  des  Helden  auf- 
tritt,  weist  deutlich  auf  die  Rolle  hin,  die  Traum  und  Vision  im 
Glauben  wie  im  Zauberbrauch  der  nordamerikanischen  Indianer 
spielen.  Auch  in  dieser  das  Leben  eines  der  Fischerei  obliegenden 
Kiistenvolkes  spiegelnden  Erzahlung  ist  darum,  ahnlich  wie  in  dem 
obigen  Wander-  und  Abenteuermarchen,  weniger  der  Held  selbst 
als  der  ihn  schiitzende  Geist  der  eigentliche  Trager  der  Handlung. 

Direkter  noch  gehort  die  folgende,  gleichfalls  das  Thema  der 
strafenden  Vergeltung  variierende  Erzahlung  der  Pawnee-Indianer 
in  das  Gebiet  der  Geistervorstellungen :  Ein  geheimnisvoller  Knabe, 
der  sich  spater  als  der  Geist  des  Windes  zu  erkennen  gibt,  geleitet 
einen  am  Grabe  seiner  Frau  trauernden  Mann  in  das  Geisterland. 


x)  F.  Boas,  Indianisclie  Sagen  von  der  nordpazifisclien  Kiiste  Amerikas,  1S95, 
S.  51  ff. 
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Auf  dem  Wege  dahin  versieht  ihn  eine  alte  Hexe  mit  allerlei  Zauber- 
mitteln,  die  ihn  den  Zugang  in  das  im  Siiden  gelegene  Totenland 
finden  lassen  und  den  Geist  wieder  ins  Leben  zuruckfiihren  sollen. 
Die  Hauptrolle  spielen  dabei  Lehmballe,  die  nach  viermaliger  Be- 
riihrung  den  Geist  auf  die  Erde  zurtickrufen.  Nach  der  Uberwin- 
dung  verschiedener  Hindernisse  durch  die  mitgebrachten  Zaubermittel, 
unter  denen  rote  Bohnen,  deren  Genufl  den  Verkehr  mit  Geistern 
moglich  macht,  eine  Rolle  spielen,  kehrt  der  Mann  mit  der  dem 
Geisterreich  Entrissenen  in  seine  Heimat  zuriick  und  lebt  gliicklich, 
bis  er  ihr  eines  Tages  untreu  wird.  Da  stirbt  die  Frau  sofort  zum 
zweiten  Male.  Nach  einer  Variante  der  gleichen  Erzahlung  findet  der 
nach  Hause  zuriickgekehrte  Mann  statt  seines  Weibes  nur  noch  ihre 
Gebeine  auf  dem  Bett1). 

Wie  diese  und  viele  andere  Beispiele  zeigen,  tritt  das  Vergeltungs- 
motiv  in  den  Marchen  der  primitiveren  Volker  fast  nur  in  der 
Form  der  Rache  auf.  Der  Marchenheld  entgeht  durch  die  iiber- 
legene  Zaubermacht,  die  er  von  Haus  aus  besitzt,  oder  die  ihm  durch 
wohlwollende  Zauberwesen  mitgeteilt  wird,  den  Nachstellungen  seiner 
Feinde,  den  Gefahren,  die  ihm  von  Ungeheuern  und  boshaften  Hexen 
drohen,  und  diese  selbst  ereilt  das  MiOgeschick,  das  sie  ihm  bereiten 
wollten.  Dabei  ist  es  bemerkenswert,  wie  friihe  schon  in  diesen 
Marchen  das  menschenfressende  Ungeheuer  und  die  menschenfressende 
Hexe  eine  Rolle  spielen.  Mag  es  sein,  daO  in  diesem  Zug  die  Er- 
innerung  an  anthropophagische  Sitten  fortlebt,  so  ist  doch  augen- 
fallig,  daO  friihe  schon  der  Abscheu  gegen  diese  sich  zu  rcgen  be- 
ginnt.  Nicht  minder  bedeutsam  ist  die  Gestalt  der  Hexe,  in  der 
sich  die  Vorstellung  einer  besonderen  Zaubermacht,  die  meist  in 
bosem,  selten  nur  in  gutem  Sinne  ausgeiibt  wird,  in  der  Marchen- 
dichtung  aller  Zeiten  und  Volker  verkorpert.  Immerhin  scheint  es, 
daO  dieses  Bild  des  menschenfressenden  Ungeheuers  und  des  boshaften 
alten  Weibes  sowie  die  Verbindung  beider  in  der  menschen-  und  be- 


J)  G.  A.  Dorsey,  The  Pawnee  Mythology,  I,  1906,  p.  536.  Mit  den  Seelenvor- 
stellungen,  die  in  diese  und  einige  andere  von  Dorsey  a.  a.  O.  mitgcteilten  Erzahlungen 
hineinspielen,  hiingen  wahrscheinlich  die  an  die  Entstehung  des  Menschen  aus  Lehm 
erinnernden  Lehmbiille  sowie  moglicherweise  der  Gebrauch  der  Bohne  als  Zauber- 
mittel  zusammen  (vgl.  Teil  II,  S.  212),  wahrend  die  Vierzahl  bei  den  Amerikanern 
allgemein  als  die  heiligste  Zahl  gilt  (s.  unten  III,  6). 
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sonders  kinderfressenden  Hexe  in  dem  Marchen  der  Kulturvolker  hau- 
figer  als  in  dem  der  Naturvolker  wiederkehrt.  Das  mag  in  erster  Linie 
mit  der  schon  erwahnten  Tatsache  zusammenhangen,  dab  die  andern  in 
primitiven  Zustanden  noch  vorherrschenden  Marchengattungen,  denen 
biologische  und  kosmologische  Motive  zu  Grunde  liegen,  spater  mehr 
und  mehr  schwinden,  so  dab  das  Gliicksmarchen  von  einer  gewissen 
Stufe  an  die  Vorherrschaft  behauptet.  Anderseits  pragt  sich  darin 
auch  der  lange  nachwirkende  tiefe  Abscheu  gegen  den  Menschen- 
frab  aus,  der  diesen  selbst  dann  noch  fiir  sein  Opfer  als  ein  schweres 
Schicksal  empfinden  labt,  wenn  nicht  der  Lebende,  sondern  der 
Leichnam,  und  wenn  dieser  nicht  von  Menschcn,  sondern  von  Vogeln 
und  wilden  Tieren  verzehrt  wird.  Hier  wirken  wohl  mehr  als  der 
natiirliche  Instinkt,  die  schon  den  fleischfressenden  Tieren  eigene 
Scheu  vor  dem  Fleisch  der  eigenen  Gattung,  bei  dem  Menschen  die 
Motive  der  Seelenvorstellungen.  Wie  diese  durch  das  Streben  nach  An- 
eignung  der  fremden  Lebenskraft  die  Entstehung  anthropophagischer 
Sitten  begiinstigen,  so  rufen  sie  auf  der  andern  Seite  in  der  Uber- 
zeugung,  dab  alles  Ubcl,  das  dem  Korper  widerfahre,  auch  die  Seele 
schadige,  ein  mit  der  wachsenden  Schatzung  der  Personlichkeit  sich 
steigerndes  Widerstreber  hervor,  das  sehr  bald  iiber  jene  primi- 
tiveren  Motive  die  Oberhand  gewinnen  mub.  Befremdlicher  mag 
die  Beharrlichkeit  erscheinen,  mit  der  die  bose  Zauberin  in  der  Ge¬ 
stalt  eines  alten  VVeibes  in  zahlreichen  weit  voneinander  entfernten 
Landergebieten  durch  lange  Zeiten  erhalten  geblieben  ist.  So  all- 
gemein  wie  die  des  menschenfressenden  Ungeheuers  ist  diese  Ge¬ 
stalt  freilich  nicht.  Der  orientalischen  Marchenliteratur  scheint  sie 
fremd  zu  sein,  und  auch  in  den  Mythen  und  Marchen  der  Mittel- 
meerlander  tritt  sie  zuriick.  Wo  sie  aber  auch  in  der  Marchentradition 
der  Kulturvolker  vorkommt,  da  diirfen  wir  wohl  annehmen,  dab  sie 
in  langst  entschwundenen  Vorstellungen  ihren  Ursprung  hat.  Durch 
seinen  Kampf  gegen  heidnischen  Abcrglauben  mag  das  Christen- 
tum  dazu  beigetragen  haben,  die  gottlichen  Wesen  weiblichen  Ge- 
schlechts,  denen  das  griechische  und  romische  und  vornehmlich  das 
germanische  und  keltische  Altertum  die  Vorausbestimmung  der  Zu- 
kunft  und  die  Teilnahme  an  menschlichen  Schicksalen  zuschrieb,  so- 
wie  die  im  Besitz  einer  besonderen  Sehergabe  oder  Zauberkraft  ge- 
glaubten  Frauen  in  bose  Zauberinnen  zu  verwandeln  und  so  an  der 
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ungeheuren  Ausdehnung  dcs  spateren  Hexenglaubens  mitschuldig 
sein ;  die  bosen  Zauberwesen  fehlten  aber  schon  dem  urspriinglichen 
Volksglauben  keineswegs,  und  speziell  die  Gestalt  der  Hexe,  des 
alten,  iiber  bosen  Zauber  gebietenden  Weibes  ist  bei  den  verhaltnis- 
maOig  spat  erst  vom  Christentum  beriihrten  Volkern  des  Nordens 
von  Europa,  Asien  und  Amerika  weit  verbreitet.  Denn  die  Hexe  ist, 
wenn  nicht  ausschlieftlich,  so  jedenfalls  vornehmlich  eine  Schdpfung 
des  Nordens.  Wo  der  Mensch  am  schwersten  urn  die  Not  des 
Daseins  kampft,  da  ist  sie  zu  Hause,  und  man  darf  vielleicht  sagen: 
wo  das  Weib  in  der  Arbeit  urn  diese  tagliche  Not  friihe  altert,  der 
Mann,  der  in  Kampf  und  Gefahr  taglich  sein  Leben  aufs  Spiel  setzt, 
selten  alt  wird,  da  bildet  das  durch  die  Arbeit  verbrauchte,  ver- 
schrumpfte  und  verbitterte,  nach  dem  Verlust  ihrer  Angehorigen  in 
die  Einsamkeit  verstoflene  alte  Weib  die  Ziige,  deren  die  Phantasie 
zur  Ausmalung  des  Bildes  der  Plexe  bedarf.  Sie  wird  aber  ein  be- 
sonders  wirksames  Ingredienz  des  Zaubermarchens  von  dem  Augen- 
blick  an,  wo  in  diesem  das  Motiv  der  Rache  hervortritt,  deren  durch 
bosen  Zauber  vermitteltes  Werkzeug  sie  ist. 

Wie  sehr  aber  auch  in  der  fruhesten  Marchenerzahlung  dies 
Motiv  im  allgemeinen  vorwaltet,  so  fehlt  es  doch  schon  hier 
nicht  ganz  an  der  erganzenden  Seite  der  Vergeltung,  an  der  Be- 
lohnung  fur  empfangene  Wohltat.  Haufig  ist  sie  freilich  mehr 
negativer  als  positiver  Art.  Die  rachende  Strafe,  die  den  Bosen  trifft, 
wird  von  dem  Gutgesinnten  abgewandt,  der  mit  jenem  die  gleiche 
Gefahr  teilt.  Doch  in  einzelnen  Marchen  schlagt  schon  auf  einer 
sehr  friihen  Stufe  auch  diese  die  Rache  begleitende  Schonung  in  die 
doppelseitige  Vergeltung  um,  bei  der  Lohn  und  Strafe  gerecht 
zwischen  Guten  und  Bosen  verteilt  werden.  Hier  ist  es  dann  freilich 
sehr  oft  nicht  mehr  der  Marchenheld  selbst,  der  Lohn  und  Strafe 
zuerkennt;  sondern  ein  Zauberwesen,  ein  bald  rachender  bald  lohnen- 
der  Damon  halt  Umschau  unter  den  Menschen  und  verleiht  ihnen 
nach  ihren  Taten  Gluck  oder  Untergang.  So  erzahlen  die  Cowitchin- 
Indianer  von  der  nordpazifischen  Kiiste  Amerikas  von  einem  Manne 
mit  Namen  Qals,  der  vom  Himmel  gestiegen  und  durch  alle  Lander 
gewandert  sei,  die  Guten  belohnend,  die  Bosen  bestrafend.  Die,  deren 
Tun  ihm  mififiel,  verwandelte  er  in  Steine  oder  Tiere.  Eines  Tages 
traf  er  zwei  Manner  im  Walde,  von  denen  ihm  der  eine  freundlich, 
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der  andere  unfreundlich  begcgnete.  Jeder  von  beiden  hatte  einen 
Hirsch  erlegt.  Da  wurde  der  Hirsch  des  freundlichen  Mannes,  als 
er  ihn  nach  Hause  trug,  immer  schwerer,  und  als  er  zerlegt  wurde, 
zeigte  es  sich,  daft  das  Hirschfett  viele  Kisten  fiillte.  Als  aber  der 
unfreundliche  Mann  nach  Hause  kam,  war  sein  Hirsch  zu  einem 
Haufen  vermoderten  Holzes  geworden.  Einmal  kam  Qals  zu  Fischern, 
die  Flundern  fingen  und  sie  an  der  Sonne  brieten.  Da  lehrte  er  sie 
Feuer  durch  Reiben  von  Holz  zu  entziinden1).  Es  ist  bemerkens- 
wert,  wie  in  dieser  Erzahlung,  ebenso  wie  in  andern  ahnlichen  My  then, 
die  Rache  immer  noch  die  iiberwiegende  Rolle  spielt.  Doch  geht 
diese  iiber  die  primitiveren  Vergeltungsgeschichten  auch  darin  hinaus, 
daft  der  Trager  der  Handlung,  der  Lohn  und  Strafe  verteilt,  iiber  den 
Handelnden  selbst  steht,  so  daft  in  ihm  gewissermaften  die  Idee  der 
vergeltendcn  Gerechtigkeit  selbst  verkorpert  erscheint.  Damit  hangt 
dann  noch  ein  anderer  Zug  zusammen.  Dieser  Lohnende  und  Strafende 
tritt  nun  gelegentlich  auch  als  ein  YVohltater  der  Menschen  auf,  der 
sie,  selbst  wo  sie  es  nicht  durch  besondere  Taten  verdient  haben,  mit 
den  Giitern  friiher  Kultur,  zu  denen  als  eine  der  wertvollsten  die  Feuer- 
bereitung  gehort,  bekannt  macht.  Damit  entfernen  sich  aber  diese 
Mythen  aus  dem  Bereich  des  eigentlichen  Marchens :  sie  reichen  in 
die  Legende  hiniiber,  als  deren  primitivste  Formen  sie  uns  noch 
beschaftigen  werden  (vgl.  unten  7  und  III,  5.) 


d.  Wandlungen  des  Glucksmarchens  unter  dem  EinfluG  der  Kultur. 

Spiegelt  sich  in  der  allmahlichen  Steigerung  der  Motive  des 
Gliicksmarchens  vom  reinen  Abenteuer  mit  gliicklichem  Ausgang  zur 
Rache,  Strafe  und  endlich  zur  doppelten  Vergeltung  unverkennbar 
die  allmahliche  Entwicklung  eines  sittlichen  Gewissens  aus  vorsitt- 
lichen  Affekten,  so  ist  fiir  die  weitere  Entwicklung  das  Ver- 
haitnis,  in  dem  in  der  Marchenerziihlung  die  strafende  und  die  loh¬ 
nende  Seite  der  Vergeltung  zu  einander  stehen,  nicht  minder  be- 
zeichnend.  Das  ursprtingiiche  Mythenmarchen  kennt  nur  die  Rache, 
und  allein  in  die  bereits  friihe  neben  dem  Mythenmarchen  entstan- 
dene  Legende  von  wohltatigen,  nun  zum  Teil  schon  in  Kulten  ge- 
feierten  Zauberwesen  der  Vorzeit  gehen  auch  die  Lohnmotive  in 


x)  Boas,  Indianisclie  Sagen,  S.  450*. 
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gutem  Sinne  mit  starkerer  positiver  Betonung  ein.  Hier  hat  sich 
nun  in  der  Marchendichtung  der  Kulturvolker  das  Verhaltnis  wesent- 
lich  verandert.  Wohl  reichen  auch  in  sie  zusammen  mit  den  nie 
verscliwindenden  Ungeheuern,  Menschenfressern  und  bosen  Damonen 
als  uralte  Uberlebnisse  die  Rachemotive  mit  ihren  als  Strafmitteln 
vorkommenden  Zauberverwandlungen  in  Tiere,  Steine  und  Baume 
hiniiber.  Doch  vielfach  rcgt  sich  schon  die  Tendenz  zu  jener  scherz- 
haften  Vervvendung  dieser  strafenden  Zaubcrmittel,  wie  sie  in  paro- 
distischer  Form,  aber  mit  dem  gesamten  Zauberapparat  des  helle- 
nistischen  Aberglaubens  ausgestattet  Apulejus  in  seinem  Roman 
vom  goldenen  Esel  kiinstlerisch  nachgebildet  hat.  In  dem  wirklichen 
Volksmarchen  gewinnen  dagegen  die  Motive  der  Dankbarkeit  und 
der  Belohnung  erwiesener  Wohltat  im  allgemeinen  die  Oberhand. 
Sprechende  Zeugen  dafiir  sind  zwei  der  meistgewanderten  Marchen- 
stoffe  der  abendlandischen  Kulturvvelt:  das  Marchen  von  dem  dank- 
baren  Toten  und  das  von  den  dankbaren  Tieren1). 

Neben  diesen  nachsten  Motiven  der  Rache  und  Dankbarkeit  bilden 
sich  nun  aber  zugleich  die  weiteren  moralischen  Kontraste  aus:  der 
Hochmut,  der  gedemiitigt,  und  die  Bescheidenheit,  die  crhoben  wird, 
wie  in  dem  weitverbreiteten  Aschenputteltypus  (Grimm,  Nr.  112),  oder 
der  standhaften  Treue,  die  die  boshafte  Verleumdung  zu  Schanden 
macht,  wie  in  dem  verwandten  Rapunzelmarchen  (Grimm,  Nr.  9)  usw. 
Dancben  fehlt  der  Ubergang  zur  Legende  auch  hier  nicht.  Er  voll- 
zieht  sich  innerhalb  der  christlichen  Kultur  iiberall  von  selbst,  wo 
Christus,  ein  Heiliger  oder  Gott  lohnend  und  strafend  eingefiihrt  wer- 
den  (vgl.  Grimm,  Nr.  87  und  die  Kinderlegenden  im  Anhang  der 
Sammlung).  Endlich  aber  bewahrt  auch  das  reine  Abenteuermarchen 
durch  alle  Zeiten  seine  unverwiistliche  Lebensdauer,  und  gerade  bei 
ihm  erscheint  neben  uraltem  Gut,  das  vielfach  gewandert  ist  und  sich 
gewandelt  hat,  neu  Geschaffnes,  das  die  einstmals  ernst  geglaubte 
Zauberverwandlung  in  ein  Phantasiespiel  umbildet,  in  dem  die  bunte 
Mischung  der  Uberlebnisse  einer  weit  entlegenen  Vergangenheit  mit 


x)  Uber  die  Verbreitung  dieser  Miirchenmotive  vgl.  K.  Simrock,  Der  gute  Gerhard 
und  die  dankbaren  Toten,  1856.  R.  Kohler,  Kleinere  Schriften,  I,  S.  1 5S  ff.  Das  Thema 
der  dankbaren  Tiere  bildet  iibrigens  nur  eine  Unterform  des  allgemeineren  der  hilf- 
reichen  Tiere  (z.  B.  Grimm,  Nr.  33,  107).  Uber  den  Typus  der  Marchen  von  den 
dankbaren  Tieren  vgl.  unten  5. 
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Ziigen  aus  dem  Leben  und  Treiben  einer  bis  in  die  Gegenwart  hcr- 
einrcichenden  Kultur  allein  schon  dazu  herausfordert,  den  Ernst  in 
Scherz  umzukehren.  So  bildet  neben  der  Zunahme  der  reinen  Gliicks- 
und  Abenteuermarchen  die  Vermiscliung  mit  absichtlicher  Komik, 
die  sich  in  lacherlichen  Gestalten  und  Situationen  und  in  der  Ver- 
spottung  gewisser  Stande,  Berufe  und  Charaktertypen  betatigt,  ein 
bezeichnendes  Merkmal,  das  die  spiitere  Marchendichtung  von  dem 
Mythenmarchen,  aus  dem  sie  dereinst  hervorgegangen  ist,  scheidet. 

Diesem  Wandel  der  psychologischen  Motive,  den  der  Fort- 
schritt  der  Kultur  mit  sich  fiihrt,  geht  parallel  die  Bereicherung  der 
auberen  Hilfsmittel  wie  die  Verfeinerung  der  intellektuellen  Waffen, 
deren  sich  die  Helden  wie  ihre  Gegenspieler  bei  ihren  Abenteuern 
bedienen.  Das  Marchen  ist  eben  auch  hier  ein  phantastisch  ge- 
steigertes  Abbild  des  Lebens.  Wo  es  sich  bei  dem  Naturmenschen 
urn  die  Gewinnung  von  Jagdtieren,  ihr  Fett  zum  Nahrungsvorrat  und 
ihre  Balge  zur  Kleidung  fur  den  Winter  oder  zum  Schutz  der  Hiitte 
handelt,  da  dreht  sich  das  Marchen  der  Kulturvolker  um  Schatze  aus 
Gold,  Silber  und  Edelstein.  Besonders  das  Gold  und  der  vergrabene 
Schatz,  nicht  selten  beide  vereint  in  der  Form  des  verborgenen  Gold- 
hortes,  bilden  einen  immer  und  immer  wiederkehrenden  Stofif  in 
Marchen  und  Sage.  Dab  der  Schatz  unter  einem  Baum  vergraben 
oder  in  einen  See  oder  Flub  versenkt  wird,  ist  nicht  minder  ein 
aus  dem  Leben  gegriffener  Zug  dieser  Erzahlungen.  In  der  Un- 
sicherheit  barbarischer  Kriegszeiten  bietet  der  Wald  und  in  ihm  der 
einzelne  nur  dem  Kundigen  erkennbare  Baum  den  gunstigsten  Ort  fiir 
die  Bergung  eines  Besitzes;  auf  der  andern  Seite  ist  der  in  Wind 
und  Wetter  erlittene  Schififbruch  eine  so  haufige  Ursache  zum  Unter- 
gang  des  auf  schwankem  Kahn  mitgefiihrten  Gutes,  dab  man  sich 
nicht  wundern  kann,  wenn  auf  diese  entgegengesetzten  Anlasse  der 
sichersten  Bergung  und  des  drohendsten  Verlustes  auch  das  Schatz- 
marchen  in  seinen  verschiedenen  Variationen  immer  wieder  zuriick- 
kommt.  Daneben  wirkt  das  Zaubermotiv,  das  die  Erwerbung  des 
Schatzes  zu  umgeben  pflegt,  auf  diesen  selber  zuriick.  Besonders 
mit  dem  Edelstein  nnd  dem  Golde  assoziiert  sich  so  die  Zauber- 
wirkung,  mit  beiden  freilich  infolge  der  Bedingungen  ihres  Vor- 
kommens  wie  ihres  Gebrauchs  in  abweichender  Weise.  Der  Edel¬ 
stein,  der  durch  sein  sparliches  Vorkommen  in  kleineren  Stiicken  sich 
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auszeichnet,  wird  zum  Talisman,  der  seinem  Besitzer  entweder  im  Ver- 
borgenen  Macht  verleiht  oder  der  sich  infolge  einer  eingetretenen 
Verschiebung  dieser  Vorsteliung  ihm  hilfreich  erweist,  indem  er  die 
Gabe  der  Rede  annimmt,  die  seinen  Besitzer  vor  Gefahren  warnt,  ihm 
den  Ort  verrat,  wo  ein  Gegner  verborgen  ist  usw.1). 

Wie  dem  Edelstein  die  Kleinheit,  so  verleiht  dem  Golde  die  An- 
haufung  zu  groften  Massen  eine  die  Seltenhcit  steigernde  Anziehungs- 
und  Zauberkraft,  wobei  das  Gold  auOerdem  durch  seine  Ahnlichkeit 
mit  dem  strahlenden  Glanz  der  Sonne  in  das  Himmelsmarchen  hin- 
iiberspielt  und  ihm  nun  der  Mond  als  das  silberne  Gestirn  gegen- 
iibertritt.  So  birgt  die  verstoftene  Konigstochter  in  »Allerleihrauh« 
in  ihrer  wunderbaren  NuOschale  ein  Kleid  so  golden  wie  die  Sonne, 
eins  so  silbern  wie  der  Mond  und  eins  so  glanzend  wie  die  Sterne 
(Grimm  Nr.  65).  Schwerlich  ist  es  gerechtfertigt,  solche  naheliegende 
Assoziationen  auf  einen  Ursprung  dieses  Goldmotivs  aus  einem  eins- 
tigen  Himmelsmarchen  zu  deuten.  Dagegen  spricht  schon  der  Um- 
stand,  daO  gerade  diese  Art  der  Verwendung  der  Himmelsmotive  erst 
mit  der  Periode  des  Kulturmarchens  und  vor  allem  in  dem  Moment 
hervortritt,  wo  das  Gold  in  dem  Gliicksmarchen  eine  zunehmende 
Rolle  zu  spielen  beginnt.  Dies  weist  deutlich  darauf  hin,  daO  das 
Gold  und  nicht  der  Glanz  des  Himmelslichtes  hier  das  primare  Glied 
der  Assoziation  ist.  Die  Anziehung,  die  das  Gold  auf  den  Schatz- 
graber  und  die  schmuckbegehrende  Prinzessin  ausiibt,  breitet  sich 
dann  als  zauberhafte  Kraft  auch  auf  dessen  sonstige  Eigenschaften 
aus.  Im  goldenen  Regen  befruchtet  Zeus  nach  dem  griechischen 
Mythus  die  Danae.  Goldene  Apfel  wachsen  im  Zaubergarten  der 
Hesperiden.  Die  goldenen  Apfel  der  Idun  sind  die  Speise  der 
nordischen  Gotter,  ohne  die  sie  ihre  immerwahrende  Jugendkraft  ein- 
biiflen.  Der  von  Odin  auf  Balders  Scheiterhaufen  gelegte  Goldring 
laftt  jede  neunte  Nacht  acht  gleiche  Goldringe  herabtropfen.  In  dem 
»goldenen  Zeitalter* ,  wie  es  schon  Hesiod  schildert,  und  wie  es 
spater  die  Komodie  zu  einem  Bild  schwelgerischen  Uberflusses  aus- 
gestaltet  hat,  heftet  sich  endlich  an  das  glanzende  Metall  das  Bild 

x)  Uber  Edelsteine  als  Talismane  vgl.  Teil  II,  S.  2170*.  Der  Talisman  als 
fiihrender  und  rufender  Fingerring  eines  blinden  Riesen  findet  sich  z.  B.  in  einem 
rumanischen  Stiick  der  von  W.  Grimm  gesammelten  Marchen  der  Polyphemgruppe 
(W.  Grimm,  Abkandl.  der  Berliner  Akademie,  1857.  S-  1 5  f.)  vgl.  iiber  diese  unten  III,  6. 
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einer  aller  Miihe  und  Plage  entriickten  und  alles  nur  denkbare  Gliick 
genieDenden  seligen  Zeit x).  Wo  aber  das  Gold  nicht  als  allge- 
meiner  Ausdruck  des  Uberflusses  erscheint,  sondern  selbst  zauber- 
hafte  Eigenschaften  annimmt,  da  ist  es  wiederum  das  Tier,  sein  gol- 
denes  Fell,  seine  goldenen  Haare  und  Horner  oder  die  goldenen  Eier, 
die  der  Wundervogel  legt,  denen  solche  Zauberkraft  vom  Marchen 
zugeteilt  wird.  So  rettet  der  goldene  Widder,  der  durch  die  Liifte 
und  iiber  da~  Meer  fliegt,  Phrixos  und  Helle  (Apollodor,  I,  9,  i). 
Die  Gans  mit  den  goldenen  Federn  im  deutschen  Marchen  halt  jeden 
fest,  der  sie  oder  einen  andern,  der  bereits  von  ihr  gefangen  ist,  an- 
riihrt  (Grimm,  Nr.  64).  Der  goldene  Wunderfisch,  den  der  Fischer 
aus  dem  Wasser  zieht,  verleiht  ihm  Reichtum  in  Ftille:  an  der  Stelle, 
wo  ein  Stuck  des  Fisches  auf  die  Erde  geworfen  wurde,  wachsen 
zwei  goldene  Lilien,  das  Pferd,  das  ein  Stiick  verzehrt  hat,  gebiert 
zwei  goldene  Fiillen,  die  Frau,  die  den  Rest  gegessen,  zwei  goldene 
Kinder  (Grimm,  Nr.  85).  Die  beiden  Tiere,  die  bei  den  Kulturvolkern 
der  alten  Welt  neben  dem  Goldvogel  und  dem  Goldfisch  andern 
voranstehen,  sind  besonders  noch  der  goldene  Esel  und  Ziegen- 
bock.  In  Indien  reicht  der  Ziegenbock,  bei  den  Semiten  der  Esel 
als  »heiliges  Tier*  bis  in  ein  hohes  Altertum  zuriick* 2).  So  begegnet 
uns  denn  auch  der  Esel  als  bevorzugtes  Tier  in  den  wichtigsten 
Momenten  der  Legende  vom  Leben  Jesu :  bei  der  Geburt,  bei  der 
Flucht  nach  Agypten,  beim  Einzug  in  Jerusalem.  Kein  Wunder  da- 
her,  daft  in  der  Zeit  der  Christenverfolgungen  die  Anhanger  der 
neuen  Religion  gelegentlich  als  Eselsanbeter  verspottet  wurden3).  Da 
solcher  Spott  selbst  von  Seiten  der  Glaubigen  mit  Vorliebe  auf  heilige 
Tiere  wie  auf  heilige  Personen  sich  entladt,  so  figuriert  aber  auch 

x)  Hesiod,  Werke  und  Tage,  109 ff.  Dazu  Fragmenta  Comicorum  graecorum, 
Kratinos  Fr.,  161,  Pherekrates  Fr.,  106,  Meineke.  Das  Leben  des  Oberflusses.  das 
die  antike  Komodie  in  die  feme  Zeit  der  Plerrschaft  des  Kronos  verlegt,  ist  be- 
zeichnenderweise  dem  Zcitalter  der  geographischen  Entdeckungen  ein  der  Gegenwart 
angehoriges,  aber  raumlich  fem  gelegenes  >Schlaraflfenland«.  An  diese  raumliche  Um- 
deutung  der  >goldenen  Zeit«  streift  aber  allerdings  schon  im  Altertum  das  Phaaken- 
land  der  Odyssee  (Od.  6,  S.  293  fT.),  wie  ja  auch  die  Irrfahrten  des  Odysseus  bereits 
eine  Art  phantastischer  Entdeckungsreisen  sind. 

2)  IJber  die  Beziehung  des  Ziegenbocks  zu  dem  Gotte  Agni  und  dem  Opferfeuer 
s.  Oldenberg,  Religion  des  Veda,  S.  75  f.  ftber  den  Eselskultus  der  Semiten  R.  Smith, 
Die  Religion  der  Semiten,  S.  225  f. 

3)  H.  Reich,  Der  Konig  mit  der  Dornenkrone,  1905,  S.  5  ff. 
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noch  in  den  Weihnachtsspielen  des  Mittelalters  besonders  der  Esel 
als  komisches  Tier.  Schon  der  goldene  Esel  im  Roman  des  Apu- 
lejus  ist  aber  ein  sprechender  Zeuge  der  Verspottung  eines  Tieres, 
das  zur  Zeit  des  Dichters  wohl  von  vielen  fur  zauberkraftig  gehalten 
wurde.  In  dem  Schicksal  des  Heiligen,  dem  Spott  anheimzufallen, 
konkurriert  nun  mit  dem  Esel  der  Ziegenbock,  wie  er  auch  das  Vor- 
recht  auf  ein  goldenes  Fell  oder  auf  goldene  Haare  mit  ihm  teilt; 
und  die  Neigung  des  Marchens,  den  von  dem  naiven  Horer  noch 
geglaubten  Zauber  zum  Scherz  zu  wenden,  fehlt  auch  hier  nicht. 
In  den  goldenen  Tieren  des  Marchens,  die  spater  besonders  im 
Scherzmarchen  verwendet  werden,  wirkt  daher  wahrscheinlich  das 
Gold  noch  nach,  mit  dem  der  Mythus  die  Gotter,  und  die  Kunst 
deren  Bilder,  sowie  die  der  heiligen  Tiere  ausstattet.  So  darf  man 
denn  auch  in  den  goldenen  Tieren  des  heutigen  Marchens  noch 
spate  Nachwirkungen  einstiger  Kulttiere  sehen.  Gleichwohl  hat  sich 
hier  wahrscheinlich  friihe  schon  das  Streben  nach  seinem  Besitz  in 
eine  dem  Edelmetall  selbst  innewohnende  Zauberwirkung  umgesetzt, 
die  sich  mit  den  dem  Tiere  ohnedies  beigelegten  magischen  Eigcn- 
schaften  verband.  In  weiterer  Fortfiihrung  dieser  Assoziationen  macht 
dann  das  Marchen  zuweilen  die  Tiere  selbst,  wahrend  es  ihnen  ihr 
gewohnliches  Auftere  laftt,  zu  goldspendenden  Zauberwesen,  wie 
im  Marchen  vom  Goldesel  (Grimm,  Nr.  36),  oder  vom  Goldvogel 
(Nr.  60)  wo  dann  freilich  die  personliche  Gunst,  die  bei  dem  Gliicks- 
zauber  nie  zu  fehlen  pflegt,  darin  sich  auftert,  daft  die  Eier  des 
Vogels  und  die  Exkremente  des  Esels  nur  fiir  den  rechtmaftigen  Be- 
sitzer  von  Gold  sind,  nicht  fiir  den  betriigerischen  Wirt  oder  Gold- 
schmied,  die  sich  das  Wundertier  aneignen  wollen.  Wie  die  gold- 
spendende  Wunderkraft  ausbleibt,  wo  sie  nicht  am  Platze  ist,  so  kann 
sie  sich  aber  auch  umkehren.  So  laftt  in  einem  Zigeunermarchen 
der  Teufel  eine  Frau  mit  einem  kleinen  Ziegenbock  niederkommen, 
der  die  iible  Eigenschaft  hat,  alles  Gold  im  Hause  zu  verzehren,  so- 
daft  seine  Angehorigen  verarmen,  bis  endlich  der  Ort  an  den  Tag 
kommt,  wo  der  Bock  das  Gold  wieder  von  sich  gibt  und  so  der  bose 
Anschlag  des  Teufels  zu  nichte  wird1).  Ist  in  diesem  Fall  das  gold- 
fressende  Tier  ein  Bosheitszauber  des  Teufels,  so  hat  iibrigens  in 


J)  Wlislocki,  Marchen  und  Sagen  der  transsylvanischen  Zigeuner,  Nr.  42. 
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zahlreichen  andcrn  Marchen  die  dem  Teufel  selbst  beigelegte  Bocks- 
gestalt  dazu  gefuhrt,  die  Beziehung  des  Ziegenbocks  zum  Golde  auf 
ihn  zu  ubertragen:  so  in  dem  Marchen  von  seinen  drei  goldenen 
Haaren,  die  das  Gluckskind  aus  der  Holle  holt.  Dabei  ist  an  diese 
Haare  ein  Zauber  gebunden,  sodaO  der  Teufel  bei  jedem,  das  man 
ihm  ausreiOt,  eines  der  Geheimnisse  verraten  muB,  die  nur  ihm  be- 
kannt  sind  (Grimm,  Nr.  29).  Mit  dieser  ist  endlich  noch  eine  letzte 
Form  des  Goldzaubers  verwandt,  darin  bestehend,  daB  sich  dem 
Gluckskinde  selbst  alles  was  es  beriihrt  in  Gold  verwandelt,  eine  Gabe 
die  dann  freilich  ihrem  Besitzer  zum  Fluch  wird,  so  daB  hier  die 
moralisierende  Wendung  entsteht,  die  dem  YVunschmarchen  nicht 
selten  gegeben  wird.  Man  kennt  dieses,  wie  die  ganze  Gattung,  der 
es  angehort,  jedenfalls  spate  Motiv  aus  einem  der  Marchen,  die  urn 
die  Sagcngestalt  des  Konigs  Midas  gewebt  sind.  Ihm  ist  auf  seinen 
Wunsch  von  Dionysos  jene  verhangnisvolle  Gabe  verliehen.  Aber 
er  1st  froh  sie  wieder  los  zu  werden  und  die  goldspendende  Eigen- 
schaft  durch  ein  reinigendes  Bad  auf  den  voriiberflieflenden  Strom 
ubertragen  zu  diirfen  (Ovid  Met.  XI,  100  ff.). 

Mit  dem  Gold  und  den  Edelsteinen  gehen  natiirlich  auch  alle 
andern  Giiter,  die  eine  fortgeschrittene  Kultur  kennt,  Schlosser  mit 
Garten,  in  denen  wunderbare  Frtichte  reifen,  prachtvolle  Gewander 
und  Waffen  und  vieles  andere  in  das  Marchen  ein.  Aus  den  groflen 
Jagern  und  Hauptlingen  der  primitiveren  Marchen  werden  Konige, 
Prinzen  und  Prinzessinnen,  oder  arme  Gliickskinder,  die  diese  heim- 
fiihien,  und  mit  diesen  ;iu(3eren  Wandlungen  verbinden  sich  neue 
Formen  zauberkraftiger  Mittel,  die  das  Marchen  erfindet.  Dahin 
gehoren  vor  allem  die  Zaubergerate,  die  in  unerschopflicher  Fiille 
Friichte  und  Speisen,  die  sonst  in  ihnen  aufbewahrt  oder  auf  ihnen 
dargeboten  werden,  auf  den  Wunsch  des  Besitzers  hervorbringen, 
wie  das  Ochsenhorn  der  Amalthea,  das  Speise  wie  Trank  schafft 
(Apollodor  II,  7,  5).  Es  findet  in  dem  Mehltopf  und  dem  Olkriig- 
lein  der  Witwe  von  Zarpath,  die  nach  der  Vcrkiindigung  des  Pro- 
pheten  Elia  niemals  leer  werden  sollen,  sein  bescheideneres  Gegen- 
stuck  ( 1.  Konige  17,  10).  Die  moderne  Fassung  des  gleichen  Motivs 
begegnet  uns  in  dem  >  lischleindeckdich*  des  deutschen  Marchens, 
auf  dem,  sobald  ihm  der  Befehl  zugerufen  wird,  sofort  ein  leckeres 
Mahl  bereit  steht,  eine  Form,  in  der  dieser  Wunschzauber  in  zahl- 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  « 
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reichen  Varianten  in  den  Glticksmarchen  anderer  Volker  wiederkehrt 
(Grimm,  Nr.  36) x). 

Im  selben  MaGe,  wie  diese  auOeren  Hilfsmittcl  vollkommener  wer- 
den,  erheben  sich  neben  der  heldenhaften  Ausdauer  Klugheit  und 
listige  Erfindungsgabe  zu  vornehmlich  geschatzten  Eigenschaften. 
Damit  zugleich  nehmen  Kampf  und  Streit  edlere  Formen  an,  und 
auch  ihnen  kommen  neue  Zaubermittel  zu  statten.  Die  Kunst  sich 
unsichtbar  zu  machen,  entweder  durch  unmittelbare  Magie  oder  durch 
Tarnhelme  oder  Tarnkappen  greift  wirksam  in  die  Maschinerie  des 
Zaubers  ein* 2).  Dabei  wird  dann  die  Fahigkeit  sich  augenblicklich 
an  beliebige  feme  Orte  zu  versetzen  entweder  den  namlichen  Zauber- 
mitteln  zugeschrieben,  oder  es  treten  wohl  auch  noch  besondere 
Fliierelschuhe  oder  Siebenmeilenstiefel  dafiir  ein.  Mit  der  Ausbil- 
dung  der  Waffentechnik  kommt  hierzu  noch  das  Schwert,  das,  von 
einem  damonischen  Schmied  gefertigt,  Wundertaten  vollbringen  hilft, 
oder  in  spaterer  Zeit  die  unter  teuflischer  Mithilfe  gegossene  Frei- 
kugel,  die  nach  dem  Willen  des  Schiitzen  jedes  Ziel  trifft.  Ihnen 
stehen  das  Zauberhemd  und  die  unverwundbar  machende  Zaubersalbe 
zur  Seite,  an  deren  Stelle  dann  auch  das  Blut  eines  damonischen 
Drachen  treten  kann. 

Nehmen  viele  dieser  Zaubermittel,  wie  besonders  die  Zauberwaffe 
und  das  Zauberhemd,  bereits  Formen  an,  die  eine  besondere  er- 
finderische  Tatigkeit  voraussetzen,  so  gewinnen  nun  im  gleichen  Matte 
die  Intelligenz  als  solche,  die  Klugheit,  die  Gefahren  zu  entgehen 
und  den  Gegner  zu  iiberlisten  versteht.  der  Scharfsinn,  der  gestellte 
Aufgaben  zu  losen  und  Fragen  zu  beantworten  weitt,  eine  immer 
mehr  wachsende  Bedeutung.  Diese  Eigenschaften  lassen  nicht  blott 
den  Typus  jener  Marchenhelden  zunehmen,  die  durch  ihre  Ver- 
schlagenheit  iiber  den  physisch  Starkeren,  aber  geistig  Beschrankteren 
obsiegen,  sondern  sie  erzeugen  auch  neue  Marchenmotive.  Ein  be¬ 
sonders  dankbares,  das  zugleich  deutlich  das  Ubergewicht  bezeichnet, 

*)  Vgl.  dazu  die  Parallelen  in  Bd.  3  der  Grimmschen  Sammlung.  Mit  Fliigelpferd, 
Tarnkappe  und  zahlreichen  andern  weit  verbreiteten  Marchenmotiven  vereinigt  in  einem 
neugriechischen  Miirchen  bei  J.  G.  von  Hahn,  Nr.  I5?  S. 

2)  Somadeva  Bhatta,  Indische  Miirchen,  ubersetzt  von  H.  Brockhaus,  I,  S.  6  (Ver- 
schwinden  durch  unmittelbare  Magie).  J.  G.  von  Hahn,  Griechische  und  albanesische 
Miirchen,  Nr.  15,  S.  136,  Nr.  114,  S.  163.  Dazu  die  altgriechische  Perseusmythe 
(Apollodor  II,  4,  4). 
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das  hier  allmahlich  die  verstandesmaflige  Reflexion  liber  die  Phantasie 
gewinnt,  bildet  der  gliickliche  Handelsgewinn,  der  ohne  ein 
weiteres  Mittel  als  das  der  schlauen  Berechnung  aus  nichts  oder  aus 
einem  wertlosen  Gegenstand  Reichtiimer  schafft,  und  dem  dann  frei- 
lich  als  sein  Gegenstiick  das  Scheitern  solcher  Spekulationen  und  Pro- 
jekte  durch  Unbedachtsamkeit  gegeniibersteht.  Eine  Geschichte  der 
letzteren  Art  ist  die  bekannte  vom  »zerbrochenen  Topf«,  die  schon 
in  den  indischen  Marchensammlungen  steht  und  wahrscheinlich  von 
hier  aus  in  verschiedenen  Varianten  ihre  Runde  fast  liber  die  ganze 
zivilisierte  Welt  gemacht  hat.  Ein  Brahmane  ist  gllicklicher  Besitzer 
eines  mit  Reisbrei  gefullten  Topfes.  Er  hangt  ihn  an  die  Wand  und 
berechnet,  was  er,  wenn  eine  Hungersnot  entsteht,  durch  den  Ver- 
kauf  dieses  Topfes  und  darauf  gegrlindete  weitere  gliickliche  Kaufe 
gewinnen  wird:  ein  paar  Ziegen,  dann  Rinder,  Gold,  endlich  ein 
Haus,  Frau  und  Kinder.  Vertieft  in  diese  Ausmalung  seiner  Zukunft 
schlagt  er  um  sich  —  und  der  Topf  mit  dem  Reisbrei  liegt  zer- 
brochen  auf  der  Erde1).  Das  positive  Seitenstlick  dazu  findet  sich  in 
einem  nubischen  Marchen,  zu  dem  ebenfalls  zahlreiche,  moglichcr- 
weise  auch  unabhangig  entstandene  Varianten  liber  alle  Welt  zerstreut 
sind:  ein  armer  Mann  besitzt  eine  Flasche,  mit  der  er,  allerdings  nicht 
ohne  gelegentlich  bedenkliche  Aufschneiderei  zuhilfe  zu  nehmen, 
Plandel  treibt:  so  gewinnt  er  nacheinander  mit  der  Flasche  eine 
Nadel,  mit  dieser  einen  Milchtopf,  mit  dem  Milchtopf  eine  Ziege,  mit 
ihr  ein  Schaf,  mit  dem  Schaf  eine  Kuh,  mit  der  Kuh  ein  Kamel,  mit 
dem  Kamel  ein  Pferd,  endlich  mit  dem  Pferd  eine  ganze  Viehherde2). 
Je  mehr  dieses  Motiv  der  Schlauheit  liberhand  nimmt,  um  so  mehr 
verdrangt  es  natlirlich  die  Zaubermittel  des  Marchens:  was  vorher 
der  Gllickszauber  geleistet,  das  erreicht  nun  die  kluge  Berechnung 
mit  natlirlichen  Mitteln.  Damit  tritt  eigentlich  schon  das  Marchen 
sclbst  vom  Schauplatz  ab,  um  der  abenteuerlichen  Novelle  zu  weichen. 
Ein  bezeichnendes  Beispiel  bictet  hier  die  altagyptische  Erzahlung 
vom  »Schatz  des  Rampsinit*.  In  ihrem  aufleren  Aufbau,  in  dem 
verborgenen  Schatz  und  vor  allem  in  der  Konigstocher,  die  dem 
gllicklichen  Entdecker  des  Raubes  als  Lohn  versprochen  wird, 


x)  Benfey,  Panschatantra,  II,  S.  345  f. 

2)  Leo  Reinisch,  die  Bilinsprache,  I,  S.  18 if. 
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herrschen  noch  ganz  die  alten  Marchenmotive.  Aber  der  Zauber  ist 
verschwunden:  nicht  magischen  Kraften,  sondem  seiner  iiberlegenen 
List,  dem  Ruhm,  die  Agypter  iiberlistet  zu  haben,  die  doch  kliiger 
seien  als  alle  andern  Menschen,  verdankt  der  Held  die  Hand  der 
Prinzessin T).  v 


e.  Das  Ratsel-  und  das  W ettmarchen. 

Aus  der  Masse  der  Marchen,  die  in  der  intellektuellen  Uberlegen- 
heit  des  Helden  die  fortgeschrittene  geistige  Kultur  verraten,  ragen 
schlieblich  besonders  zwei  Gattungen  hervor,  denen  dieser  intellek- 
tuelle  Charakter  durch  die  Motive,  um  die  sich  die  Handlung  bewegt, 
unmittelbar  aufgepragt  ist.  Diese  Motive  sind  die  des  Rats  els  und 
der  YVette,  die  sich  dann  beide  nicht  selten  zu  dem  Motiv  des 
Wettratsels  verbinden.  Hierbei  kann  dann  das  begleitende  Motiv 
der  Wette  entweder,  wie  bei  dem  bekannten  Sphinxratsel,  darin  be- 
stehen,  dab  vver  sich  an  das  Ratsel  wagt  und  es  nicht  lost,  dem 
Untergang  verfallen  ist,  wogegen  im  umgekehrten  Falle  den  Ratsel- 
steller  dieses  Geschick  trifft,  oder  aber  darin,  dab  mehrere  sich  in 
der  Losung  des  gleichen  Ratsels  versuchen,  wie  bei  der  Ratselauf- 
gabe  der  Porzia  in  Shakspeares  >Kaufmann  von  Venedig«,  wo  der 
gliickliche  Errater  die  Braut  heimfiihrt,  wahrend  die  andern  beschamt 
oder  bestraft  abziehen.  Die  erste  Form  ist  die  haufigere,  und  in  der 
Regel  ist  dabei  der  Ratselsteller  ein  Damon  oder  Ungeheuer,  dessen 
Besiegung  zugleich  die  Gesellschaft  von  einer  schweren  Heimsuchung 
befreit,  so  dab  der  Kluge  mit  dem  Ratsel  auch  den  Bann  lost,  der 
auf  dem  Gemeinwesen  lastet.  Daneben  fiihrt  aber  hier,  ahnlich  wie 
bei  den  Uberlistungsmarchen,  die  Klugheitsprobe,  die  der  Held  ab- 
zulegen  hat,  leicht  zum  Ubergang  in  das  Scherzmarchen,  ein  Uber- 
gang,  der  selbst  da,  wo  es  sich  um  Tod  und  Leben  handelt,  vor- 
kommen  kann.  So  geht  in  einem  indischen  Marchen  allnachtlich  ein 
Damon  in  der  Stadt  um,  gibt  den  Stadtaufsehern  ein  Ratsel  auf  und 
totet  sie,  wenn  sie  es  nicht  losen  konnen.  Das  Ratsel  lautet:  wer 
ist  die  Schonste  in  der  Stadt?  Da  erbietet  sich  der  kluge  Minister 
selbst  eines  Abends  den  Stadtaufseher  zu  spielen.  Er  antwortet  dem 
Damon:  »die  Schonste  ist  die,  die  jedem  als  solche  erscheint«.  Von 


J)  Maspero,  Les  Contes  populates  de  fEgypte  anc  e3,  p.  i8off. 
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da  an  ist  der  Damon  besanftigt1].  Statt  des  Damons  kann  aber  auch 
bloD  menschlicher  Obermut  zur  Stellung  der  verhangnisvollen  Ratsel- 
frage  fiihren,  wie  im  deutschen  Ratselmarchen,  wo  nebenbei  die  kluge 
Konigstochter  als  eine  Art  umgekehrter  Sphinx  auftritt,  da  sie  sich 
anheischig  macht,  jedes  Ratsel,  das  man  ihr  aufgibt,  zu  losen  oder 
den  Freier,  der  es  gestellt  hat,  zu  heiraten,  wogegen  diesem  im 
Fall  der  Losung  das  Haupt  abgeschlagen  wird  (Grimm,  Nr.  22). 
Ubrigens  braucht  sich  die  iiberlegene  Klugheit  nicht  immer  in  der 
eigenen  Losung  des  Ratsels  zu  auOern,  sondern  sie  kann  auch  darin 
bestehen,  daft  diese  Losung  irgendwie  erlauscht  wird:  so  im  vorigen 
Beispiel,  wo  die  Konigstochter  den  Freier  im  Traum  ausfragt,  oder 
in  einem  der  vielen  Marchen,  in  denen  der  Teufel  von  seiner  dem 
Bedrangten  hilfreich  beistehenden  GroDmutter  ausgefragt  wird  (Grimm, 
Nr.  125). 

Einen  besonders  haufigen  Bestandteil  des  Ratselmarchens  bildet 
das  Zahlen ratsel:  es  ist  fur  den  Erfinder  die  leichteste,  fiir  den 
Befragten  aber  je  nach  Umstanden  eine  sehr  leichte  oder  eine  sehr 
schwere,  ja  meistens,  wenn  er  des  Ratsels  nicht  von  vornherein 
kundig  ist,  eine  gar  nicht  zu  losende  Aufgabe.  So  ist  das  Sphinx- 
ratsel,  das  von  Oedipus  geldst  wird,  von  so  naiver  Einfachheit,  dafl 
schon  unsere  Kinder,  denen  wir  es  erzahlen,  sich  einigermaOen  dar- 
iiber  wundern  konnen,  wie  sich  so  viele  vergeblich  um  seine  Losung 
bemiiht  haben  sollen2).  Das  andere  Extrem  findet  sich  in  einem 
neugriechischen  Marchen,  wo  eine  Reihe  von  zehn  Ratselfragen,  die 
ein  Drache  den  Wanderern,  die  vor  seinem  Schlosse  anlangen, 
stellt,  nach  einander  lauten:  was  ist  das  erste  Wort?  was  das  zweite? 
was  das  dritte?  usw.  bis  zum  zehnten.  Hier  errat  dann  natiirlich  der 
Field  diese  Fragen  wieder  nicht  aus  eigener  Klugheit,  sondern  die 
Antworten  sind  ihm  von  einer  weisen  Frau  verraten  worden.  Bei 
der  zehnten  Antwort  aber  zerplatzt  dcr  Draclie,  und  der  Held  zieht 

x)  Somadeva  Bhatta  I,  S.  38. 

2)  Ludwig  Laistner  (Das  Ratsel  der  Sphinx,  Bd.  I,  S.  4  fT.)  hat  das  Sphinxmarchen 
zum  Ausgangspunkt  aller  der  Mythen  und  Marchen  genommen,  in  denen  uberhaupt 
die  Motive  der  Furc.ht  und  der  Pein  eine  Rolle  spielen,  wie  der  Marchen  von  der 
Mittagsfrau,  der  Empusa,  dem  Namensgeheimnis  usw.  Infolge  der  so  von  ihm  etwas 
willkiirlich  hergestellten  Verbindungen  zwischen  diesen  verschiedenen  Marchentypen 
haben  aber  die  meisten  der  Erzahlungen,  die  Laistner  auf  den  Sphinxtypus  zurtick- 
fiihrt,  kaum  iiberhaupt  etwas  mit  dem  Ratselmarchen  zu  tun. 
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nun  als  dessen  Erbe  in  das  Schlofl  ein1).  Obwohl  Ratselmarchen 
dieser  verschiedenen  Gattungen  weit  verbreitet  vorkoramen,  so  ist 
iibrigens  ihre  Zalil  im  ganzen  nicht  sehr  grofl.  Das  erscheint  auf- 
fallend,  wenn  man  einerseits  die  Bedeutung  in  Betracht  zieht,  die  ge- 
rade  der  Ratsellosung  als  einer  fur  die  naive  Auffassung  besonders 
sinnenfalligen  Klugheitsprobe  zukommt,  und  anderseits  die  reiche 
Entwicklung,  die  das  Ratsel  als  selbstiindige  Form  bei  vielen  Volkern 
erfahren  hat,  und  in  der  es  mit  dem  irgcndeine  Klugheitsmaxime  in 
epigrammatisch  zugespitzter  Form  enthaltenden  Sprichwort  ungefahr 
gleichen  Schritt  halt.  In  der  Tat  sind  ja  beide  auch  insofern  ver- 
wandt,  als  das  Sprichwort  nicht  selten  als  Imperativ  ausspricht,  was 
das  Ratsel  als  Frage  aufgibt.  Nun  ist  es  eine  im  allgemeinen  be- 
greifliche  Tatsache,  daft  Ratsel  wie  Sprichwort  ihre  Bliitezeit  in 
einer  gewissen  Ubergangszeit  zwischen  Unkultur  und  Kultur  haben. 
Sie  sind  vorzugsweise  da  zu  Hause,  wo  in  dem  Menschen  die  Freude 
an  der  Verstandesiibung  bereits  erwacht  und  wo  er  doch  der  Natur 
noch  nahe  genug  ist,  um  sofort  das  verstandesmaOig  Erfaflte  in  ein 
anschauliches  Bild  oder  Beispiel  zu  formen.  So  reichen  bei  den  alten 
Kulturvolkern  sprichwortliche  Lebensmaximen,  wie  sie  die  griechische 
Tradition  den  sieben  Weisen  zuschrieb,  oder  geheimnisvolle  Ratsel- 
sprtiche,  wie  sie  auf  religiosem  Boden  Prophetic  und  Orakelwesen  mit 
sich  brachten,  in  eine  sehr  friihe  Zeit  zuriick.  Bei  den  Indern  sind 
in  der  spatern  Marchen-  und  Fabeldichtung  diese  Formen  in  oft  breit 
ausgesponnene  moralische  Betrachtungen  iibergegangen,  die  den  Er- 
zahlungen  angefiigt  werden2).  In  iippigster  Bliite  treffen  wir  endlich 
heute  noch  Sprichwort  und  Ratsel  bei  den  Negervolkern  Zentral- 
afrikas  und  bei  den  kuschitischen  Mischbevolkerungen  im  Norden  des 
gleichen  Erdteils3).  Um  so  auffallender  ist  es,  daO  bei  denselben 
Volkern  unter  den  aus  dem  Marchen  hervorgcgangenen  novellistischen 
Erzahlungcn  Stoffe,  die  sich  um  eine  Ratselfrage  drehen,  kaum  zu 

1)  J.  G.  von  Hahn,  Griechische  nnd  albanesische  Marchen,  II,  S.  2iof. 

2)  Die  Sammlung  »Pantschatantra<  ist  in  diesem  Sinne  sogar  nach  gewissen 
moralischen  Motiven  geordnet,  wie  z.  B.  >Verfeindung  von  Freunden«,  »Erwerbung 
von  Freunden«,  >Verlust  von  Besessenem«  usw.  (vgl.  Benfey,  Pantschatantra  Bd.  2). 

3)  Vgl.  die  reiche  Sprichworter-  und  Ratselsammlung  der  Ewe-Stamme  Deutsch- 
Togos  bei  J.  Spieth,  Die  Ewe-Stamme.  Material  zur  Kunde  des  Ewe-Volkes  in  Deutsch- 
Togo,  I,  1906,  S.  596  ff.,  sowie  fur  die  kuschitischen  Stiimme  L.  Reinisch,  Texte  der 
Saho-Sprache,  1SS9,  S.  2990*. 
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finden  sind.  Moglicherweise  hat  hier  gerade  die  reiche  Ausbildung 
von  Ratsel  und  Sprichwort  zu  selbstandigen  und  sehr  eindrucksvollen 
Formen  ihre  Verflechtung  in  die  Erzahlung  zuriickgedrangt.  Nicht 
minder  hat  die  Tendenz  zu  verstandiger  Reflexion,  die  in  diesen 
Formen  sich  ausspricht,  bei  alien  afrikanischen  Volkern  mit  Ausnahme 
der  Bantustamme  das  eigentliche  Mythenmarchen  bis  auf  geringe 
Reste  zuriickgedrangt  und  es  in  novellistische  Erzahlungen  iiberge- 
fiihrt. 

Haufiger  als  das  Ratsel  bildet  die  Wette,  namentlich  wenn  man 
auch  noch  die  Mischform  der  Ratselwette  hierherzieht,  den  Inhalt 
der  durch  die  intellektuelle  Kultur  beeinfluOten  Marchenstofife.  Dies 
hangt  wohl  damit  zusammen,  dafl  das  Motiv  der  VVette  auf  Fahig- 
keiten  sehr  vcrschiedener  Art  zuriickgehen  kann.  Das  Ratsellosen 
bleibt  immer  eine  Verstandesleistung;  die  Wette  beginnt  zvvar  auf 
rein  physischem  Gebiet,  wie  bei  dem  Wettlauf,  dem  Obsiegen  des 
Starkeren  im  Ringkampf,  aber  auch  sie  endet  in  dem  Wettstreit 
um  die  hochsten  Leistungen  des  Scharfsinns.  So  findet  sich  denn 
namentlich  das  Thema  des  Wettlaufs,  meist  zugleich  mit  dem  der 
klugen  Uberlistung  vermischt,  in  oft  iibereinstimmenden  Formen 
in  den  Marchen  und  Fabeln  der  verschiedensten  Volker  der  Erde. 
Wird  der  Wettkampf  mit  geistigen  Waffen  gekampft,  so  verbindet 
er  sich  haufig  mit  dem  in  dem  Gliicksmarchen  iiberhaupt  sehr  ver- 
breiteten  Nebenmotiv,  den  Schwachen  iiber  den  Starken,  oder  auch 
den  Dummen,  aber  vom  Gliick  Begiinstigten  iiber  den  Klugen  ob¬ 
siegen  zu  lassen.  In  diesem  Fall  pflegt  dann  das  Wettmotiv  nicht 
selten  noch  den  Zauber  zu  Hilfe  zu  nehmen:  eine  giitige  Fee  oder 
ein  mit  Zauberkraft  begabtes  Tier  verschafft  dem  Kleinen  und  Ver- 
achteten  den  Sieg  iiber  den  Starken  und  Ubermiitigen.  Daneben 
bietet  das  Wettmarchen  eine  besonders  giinstige  Gelegenheit,  gewisse 
auch  sonst  nach  alter  mythischer  Tradition  bevorzugte  Zahlen,  vor 
allem  die  Dreizahl  anzuwenden.  Drei  wetten  miteinander  und  drei 
Wetten  folgen  einander,  und  erst  der  Gewinn  der  dritten  ent- 
scheidet.  Dieser  Vorzug  bleibt  der  Dreizahl,  auch  wenn  das  Wett¬ 
marchen  selbst  den  Zaubermotiven  entwachst,  und  das  letztere  ge- 
schieht  natiirlich  in  dem  MaOe,  als  die  iiberlegene  Klugheit  zur 
entscheidenden  Ursache  des  Gewinns  wird.  So  gehen  in  einem  neu- 
griechischen  Marchen  drei  Konigssohne  aus,  sich  Gemahlinnen  zu 
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suchen.  Es  ist  ihnen  aber  aufgegeben,  sie  da  zu  finden,  wohin 
der  von  jedem  abgeschossene  Pfeil  fallt.  Dutch  diesen  Loswurf  er- 
ringt  der  alteste  eine  Konigstochter,  der  mittlere  eine  Flirstentochter 
und  der  jiingste  eine  Affin.  Dann  sollen  drei  Wetten  entscheiden, 
wer  das  Konigreich  vom  Vater  erhalt.  Alle  drei  gewinnt  der  jiingste, 
weil  ihm  die  verachtete  Affin  zu  allem  verhilft,  was  die  VVette  for- 
dert:  ihr  Haus  ist  das  reinlichste,  die  Frfichte,  die  sie  herbeibringt, 
sind  die  schonsten,  und  selbst  als  bei  der  dritten  Wette  der  Besitz 
der  schonsten  Frau  vom  Gewinnenden  gefordert  wird,  da  verwandelt 
sie  sich  durch  die  magische  Kunst  der  Affin-Mutter  in  die  schonste 
hrau1).  Demgegentiber  steht  ein  anderes,  echt  griechisches  Lfigen- 
marchen  ganz  auf  natfirlichem  Boden.  Ein  Konig  ist  so  arm,  daft 
er  bei  seinem  Tode  nichts  hinterlaflt  als  ein  gesatteltes  RoD.  Er 
vermacht  dem  altesten  seiner  drei  Sohne  den  Zaum,  dem  mittleren 
den  Sattel  und  dem  jiingsten  das  Pferd.  Alle  machen  sich  nach- 
einander  auf,  ihr  Erbteil  zu  verkaufen,  und  sie  kommen  alle  zu  einem 
und  demselben  Manne,  der  dem.  der  am  starksten  liigen  konne,  sein 
Haus  gegen  ihr  Erbe  zur  Wette  setzt.  Die  beiden  alteren  verlieren, 
aber  der  jiingste  gewinnt,  denn  er  schneidet  so  gewaltig  auf,  daO 
dagegen  die  Liigen  des  Gegners  nicht  auf  kommen  konnen2). 

Eine  hochst  ergiebige  mythologische  Quelle  solcher  Wettmarchen 
ist  endlich  der  Alten  Welt  aus  den  Vorstellungen  guter  und  boser 
Wesen  zugeflossen,  die  um  die  Plerrschaft  fiber  die  Welt  und  den 
Menschen  kampfen.  Die  Idee  dieses  Kampfes  hat  vielleicht  schon 
von  alteranischer  Zeit  her  zu  Scherzmarchen  herausgefordert,  die  sich 
dann  in  jene  Teufelsmarchen  des  Mittelalters  fortsetzten,  in  denen 
Volkswitz  und  Monchswitz  mit  einander  wetteiferten.  Da  wettet  z.  B. 
der  Teufel  mit  Gott,  wem  von  ihnen  das  Schopfungswerk  besser  ge- 
linge,  und  nun  erschaftt  Gott  den  Adam,  der  Teufel  die  Eva.  Oder  Gott 
erschafift  den  Schwan,  der  Teufel  die  Gans,  Gott  die  Biene,  der  Teufel 
bringt  nur  die  Wespe  zustande.  Oder  der  Teufel  wettet  mit  Jesus,  wer 
die  beste  Pflanze  schaften  konne :  da  schafit  Jesus  den  Weinstock,  der 
Teufel  aber  den  Brombeerstrauch  usw.3).  Diese  iiberaus  zahlreichen 
Wettmarchen,  die  sich  an  die  Schopfungssage  anlehnen,  sind  zumeist 


x)  J-  G.  von  Hahn,  Griechische  und  albanesische  Marchen,  II,  S.  31. 

2)  Ebenda  I,  S.  313  ff. 

3)  O.  Dahnhardt,  Natursagen,  I,  S.  89  ff.,  iyoff. 
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Varianten  des  gleichen  Themas:  der  Teufel  macht  alles  schlechter 
als  Gott,  oder  er  bringt  nur  mehr  oder  minder  Miftlungenes  zustande. 
Das  hindert  freilich  nicht,  daft  in  dieser  Gattung  von  Marchen,  die 
teils  weit  gewandert,  teils  wohl  auch  wahrscheinlicli  aus  der  gleichen 
mythologischen  Vorstellung  heraus  selbstandig  entstanden  sind,  der 
Teufel  gelegentlich  als  der  an  List  iiberlegene  Ratgeber  Gottes  bei 
der  Schopfung  mitwirkt.  Hier  schlieften  sich  dann  jene  zahlreichen 
Marchen  an,  in  denen  ein  Mensch  einen  Pakt  mit  dem  Teufel  schlieftt, 
aber  im  letzten  Augenblick  diesen  zu  iiberlisten  und  seine  Seele  zu 
retten  weift.  Goethe  hat  in  seinem  Faust  dieses  Vertragsmotiv  wieder 
mit  dem  Thema,  aus  dem  es  hervorgegangen,  mit  der  Wette  zwischen 
Gott  und  Teufel,  vereinigt  und  so  aus  beiden  seine  grofte  Tragodie 
des  Menschenlcbens  mit  seinem  Streben  und  Irren  und  seiner  end- 
lichen  Erlosung  gestaltet. 

Alle  diese  Entwicklungen ,  mag  bei  ihnen  ein  mythologischer 
Hintergrund  beibehalten  sein,  wie  bei  dieser  letzten  Verwertung  des 
Motivs  der  Wette,  oder  mag  er  vollig  vcrschwinden,  wie  bei  den 
ganz  auf  den  Boden  menschlichen  Tuns  gestellten  novellistischen 
Fortbildungen  des  urspriinglichen  Marchens,  iiberschreiten  nun  an 
sich  die  Stufe  des  urspriinglichen  Mythenmarchens.  Vor  allem  gilt 
das  von  jenen  Marchenstoffen,  bei  denen  menschlicher  Verstand  und 
Erfindungsgeist  zu  dem  die  Handlung  tiagenden  Hauptmotiv  werden. 
Weit  mehr  gehen  die  aufteren  Elemente,  die  an  den  hoheren  Stand 
der  Kultur  geknupft  sind,  wie  Gold,  Edelsteine  und  raffiniertere 
Zaubermittel,  in  den  Dienst  der  urspriinglichen  mythischen  Marchen- 
motive  iiber,  so  daft,  wenn  man  sich  diese  Hilfsmittel  hinwegdenkt, 
kaum  ein  nennenswerter  Unterschied  zwischen  dem  primitiveren 
Mythenmarchen  und  dem  Zaubermarchen  dcr  Kulturvolker  iibrie 
bleibt.  Trotz  dieser  Ubereinstimmung  sind  aber  diese  durch  die 
Kultur  hervorgebrachten  Veranderungen  in  doppelter  Hinsicht  von 
grofter  Bedeutung  fur  die  weitere  Mythenentwicklung.  Erstens  sind 
es  begreiflicherweise  ganz  besonders  die  bereits  vom  Glanz  der 
aufteren  wie  zum  Teil  der  inneren,  geistigen  Kultur  umstrahlten 
Marchenmotive,  die  in  die  spateren  mythologischen  Formen  der  Sage 
und  Legende  hiniiberreichen.  Um  die  Frage  zu  beantworten,  was 
in  dem  mythologischen  Inhalt  dieser  Formen  aus  dem  Marchen 
iibernommen,  und  was  etwa  selbstandig  durch  die  Wirkung  neuer 
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Bedingungen  hinzugekommen  sei,  gewinnen  daher  solche  von  der 
beginnenden  Kultur  beleuchtete  Motive  eine  besondere  Bedeutung. 
Zweitens  erzeugt  die  Kultur  mit  ihren  neuen,  eigenartigen  Inhalten 
wesentlich  auch  neue  Hilfsmittel  des  Verkehrs  und  der  Tradition, 
durch  die  sich  nun  die  mythischen  Stoffe  iiber  entlegene  Volker 
und  feme  Zeiten  verbreiten.  Fiir  das  Problem  der  Wanderung  der 
Mythen  sind  daher  die  Mythenmarchen  dieser  Stufe  von  groftem 
Werte.  Da  sie  aber  hier  hauptsachlich  in  ihren  Verbindungen  mit 
Sage  und  Legende  wirksam  werden,  so  soil  diese  Frage  erst  im 
Zusammcnhang  mit  den  Wanderungen  der  Sage  erortert  werden 
(vgl.  HI,  6). 


4.  Das  mythologische  Tiermarchen. 

a.  Verhaltnis  des  urspriinglicheD  Tiermarchens  zum  Totemisiuus. 

Schon  im  primitiven  Marchen  sind  neben  dem  Menschen  die 
Tiere  die  bevorzugten  Trager  der  Handlung.  Sie  iiberragen  hier  weit 
alle  andern  Naturobjekte,  wie  Steine,  Fliisse,  Baume,  und  selbst  die 
Himmelserscheinungen  treten  weit  zuriick,  obgleich  gerade  sie  oft 
kaum  von  den  Tieren  geschieden  und  durch  mannigfache  Meta- 
morphosen  von  Tieren  und  Menschen  in  Gestirne  mit  ihnen  ver- 
bunden  sind.  Diese  bevorzugte  Stellung  der  Tiere  im  primitiven 
Mythus  und  Kultus  bleibt  nun  bei  dem  Ubergang  zu  den  ent- 
wickelteren  Formen  nicht  blofl  unvermindert  bestehen,  sondern  sie 
empfangt  durch  die  regelmaBigeren  Beziehungen,  in  die  bestimmte 
Tiere  zum  Leben  des  Menschen  gebracht  werden,  eine  festere  Grund- 
lage.  Denn  hier  gerade  tritt  nun  die  Verbindung  dieser  Tiergestalten 
des  Marchens  mit  den  Totemvorstellungen  deutlich  hervor.  Die 
Zweckverkniipfungen,  in  die  die  Erzahlung  die  Tiere  mit  dem  Men¬ 
schen  bringt,  sind  eben  ein  unmittelbarer  Ausdruck  der  engen  Be¬ 
ziehungen,  die  der  Totemglaube  zwischen  bestimmten  Tieren  und  der 
Stammesgeschichte  so  wie  der  Kultur  der  Volker  und  deren  Entstehung 
herstellt x).  Wie  der  Glaube  an  tierische  Ahnen  gewisse  Tiere  zu 
Schutzdamonen  der  Sippen  und  Stamme  erhoben  hat  und  diese 
letztere  Vorstellung  auch  dann  noch  bestehen  laOt,  wenn  jener  Ur- 


J)  Vgl.  Teil  II,  S.  241  ff. 
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sprung  aus  dem  Seelenglaubcn  langst  verdunkelt  ist,  so  erweckt 
dieses  spezifische  Schutzverhaltnis  nun  weiterhin  im  Kontrast  hierzu 
die  Vorstellung  des  feind lichen  Tieres.  Das  wechselnde  Ver¬ 
haltnis  von  tatigem  Schutz  und  feindseliger  Verfolgung,  das  die 
Sippen  und  Stamme  bald  zu  gemeinsamen  Zwecken  zusammenfiihrt, 
bald  in  Kampfen  um  Besitz  und  Herrschaft  entzweit,  wird  so  auch 
auf  die  Tierwelt  iibertragen.  Tier  und  Mensch  bleiben  aber  dabei 
eng  verbunden,  und  die  Vorstellung,  dafl  die  hilfreichen  wie  die 
feindseligen  Tiere  den  Menschen  zum  Gegenstand  ihrer  Unterstiitzung 
wie  ihres  Hasses  nehmen,  ist  so  iiberwiegend,  daft  die  Tiere  unter- 
einander  in  der  Regel  nur  wieder  in  bezug  auf  dieses  entgegenge- 
setzte  Verhaltnis  zum  Menschen  auch  sich  wechselseitig  helfen  oder 
bekampfen.  Losgelost  von  diesem  Verhaltnis  gehoren  die  Freund- 
schaften  und  Feindschaften  der  Tiere  einem  sehr  viel  spateren  Sta¬ 
dium  an,  in  dem  sich  das  Tiermarchen  zur  Tierfabel  und  damit 
zu  einer  seinem  urspriinglichen  mythologischen  Boden  langst  ent- 
fremdeten  Form  der  Dichtung  gewandelt  hat.  Diese  Beziehung 
zum  Menschen,  die  aus  der  Zeit  der  schiitzenden  Totemtiere  her- 
stammt,  reicht  aber  in  den  weitverbreiteten  Vorstellungen  iiber  die 
gute  oder  bose  Natur  bcstimmter  Tiere  noch  weit  iiber  die  Zeiten 
des  Mythenmarchens  hinaus  bis  in  den  Aberglauben  der  Gegenwart 
und  die  unwillkurlichen  Zu-  und  Abneigungen,  denen  viele  Tiere 
noch  heute  begegnen.  Dabei  sind  dann  freilich  an  die  Stelle  der 
urspriinglichen  Totembeziehungen  Assoziationen  getreten,  bei  denen 
bald  die  Lebensweise  der  Tiere  bald  spater  entstandene  Gebilde 
tiergestaltiger  Gotter  oder  Damonen  eine  Rolle  zu  spielen  pflegen. 
So  brachte  der  nachtliche  Flug  der  Fledermaus  diese  mit  dem  spuk- 
haften  Treiben  finsterer  Damonen  und  vollends  den  Maulwurf  und  die 
Maus  ihr  unterirdisches  YVirken  mit  der  Holle  in  Verbindung,  ein 
Schicksal,  in  das  durch  die  Maus  auch  noch  die  sie  verschlingende 
Katze  verwickelt  wurde.  Auf  der  andern  Seite  ist  das  Johannis- 
wiirmchen  zum  Ruf  eines  gliickbringenden  Tierchens  gekommen, 
wahrscheinlich  weil  sein  Halsschild  zusammen  mit  den  Fliigeldecken 
annahernd  der  Figur  eines  Kreuzes  gleicht1). 

x)  Uber  Rudimente  iilterer  mythologischer  Vorstellungen  in  solchen  Volksunter- 
scheidungen  guter  und  boser  Tiere  vgl.  Jacob  Grimm,  Deutsche  Mythologie  4,  II, 
S.  545  ff.,  Ill,  S.  1 89  ff. 
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Nun  sind  zweifellos  schon  in  viel  friiheren  Stadien  der  Mythen- 
entwicklung  die  Ursachen,  die  urspriinglich  diese  Vorstellungen  iibcr 
das  freundliche  und  feindliche  Verhaltnis  der  Tiere  zum  Menschen 
bestimmten,  vergessen  oder  durch  andere  ersetzt  worden,  bei  denen 
solche  Eigenschaften  iiberhaupt  nicht  mehr  maflgebend  waren,  son- 
dern  umgekehrt  zu  der  einmal  fixierten  Vorstellung  von  der  freund- 
lichen  oder  feindlichen  Natur  eines  Tieres  irgendwelche  lose  Asso- 
ziationen  die  Motive  hergaben.  So  sind  viele  der  in  solchem  Sinne 
mit  Gott  und  Christus,  mit  den  Aposteln  und  Heiligen  oder  dem 
Teufel  und  seinen  Unterdamonen  in  Verbindung  gebrachten  Tiere 
aus  alten  heidnischen  Vorbildern  hervorgegangen.  Wie  die  Satyrn 
und  Faune  dem  Bild  des  mittelalterlichen  Teufels  ihre  Ziige  liehen, 
so  ist  der  Ziegenbock  zu  einem  spezifischen  Teufelstier  geworden. 
In  andern  Fallen  sind  es  wohl  mehrere  sich  durchkreuzende  Mythen- 
motive  gewesen,  die  eine  bestimmte  Form  fixierten.  So  hat  der 
Schlange  wohl  zum  Teil  noch  die  Nachwirkung  der  alten  Drachen- 
marchen,  dann  aber  vor  allem  die  Rolle,  die  ihr  die  biblische  Para- 
diesessage  zuteilt,  in  den  Marchen  und  Sagen  der  vom  Christcntum 
beeinfluOten  Gebiete  die  Bedeutung  einer  Inkarnation  des  Satans 
gegeben.  Der  Rabe  aber,  bei  den  germanischen  wie  griechisch- 
italischen  Volkern  wegen  seiner  weissagenden  Bedeutung  und  seiner 
Beziehungen  zu  den  hoheren  Gottern  als  ein  heiliges  Tier  geltend, 
hat  sich  infolge  des  allgemeinen  Gegensatzes  zu  den  heidnischen  Vor¬ 
stellungen  und  zu  einem  nicht  geringen  Teil  wohl  auch  wegen  seines 
schwarzen  Gefieders,  ahnlich  wie  die  Eule  als  Vogel  der  Nacht  und 
der  Pfau  wegen  seiner  mit  der  christlichen  Demut  kontrastierenden 
Eitelkeit,  in  ein  dem  Teufel  dienstbares  Tier  verwandelt1).  Mogen 
nun  auch  so  tiefeingreifende  Einfltisse  wie  die  durch  Christentum 
und  Islam  in  ihrer  Vereinigung  mit  den  alteranischen  Anschauungen 
in  den  Vordergrund  geriickten  Gegensatze  eines  guten  und  bosen 
Prinzips  anderwarts  kaum  wieder  in  gleicher  Starke  vorgekommen 
sein,  so  haben  doch  analoge  Bedeutungsanderungen  wahrschein- 


x)  Eine  Menge  von  Beispielen,  in  denen  Tiere  und  Pfianzen  in  den  vom  Christen¬ 
tum  und  Islam  beeinflubten  Gebieten  teils  wohl  durch  derartige  Assoziationen  teils 
unter  der  Herrschaft  der  Teufelsvorstellungen  und  biblischer  Reminiszenzen  ihre  noch 
heute  nachwirkenden  spezifischen  Eigenschaften  angenommen  haben,  findet  man  bei 
Dahnhardt,  Natursagen,  I,  1907,  S.  146  ff. 
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lich  nirgends  gefehlt.  Schon  in  relativ  friihen  Formen  des  mytho- 
logischen  Tiermarchens  kann  daher  der  Zusammenhang  mit  den 
die  urspriingliche  Auffassung  der  Tiere  bestimmenden  Totemvor- 
stellungen  zuriicktreten  und  durch  andere,  direkt  dem  Leben  der 
Tiere  und  des  Menschen  entlehnte  Ziige  iiberwuchert  sein.  Nur 
in  zwei  Fallen  bleiben  offenbar  noch  auf  lange  hinaus  die  ur- 
spriinglich  das  Interesse  an  der  Tierwelt  in  erster  Linie  bestimmen¬ 
den  Marchenziige  erhalten.  Der  eine  ist  der,  wo  das  Tier  zur 
Fristung  des  menschlichen  Lebens  unentbehrlich  ist,  wie  der  Biiffel 
bei  den  Priirie-Indianern  Nordamerikas,  und  wo  es  nun  in  seiner 
Eigenart  und  seiner  ins  Menschliche  umgewandelten  Lebensweise  zu 
einem  Hauptthema  der  Marchenerzahlung  wird.  Dabei  hat  aber  diese 
keineswegs,  wie  man  nach  der  Analogie  der  spatercn  novellistischen 
Dichtung  erwarten  konnte,  das  Jagdabenteuer  als  solches  zu  ihrem 
Inhaite,  sondern  sie  berichtet,  wie  das  Tier  zuerst  dem  Menschen 
dienstbar  geworden,  wie  es  infolge  irgendwelcher  Zaubereinfltisse  frei- 
willig  unter  seine  Herrschaft  gekommen,  wie  es  durch  Opfer  ge- 
wonnen  oder  durch  Vertriige  gebunden  worden  sei  usw.  *).  Der 
zweite  Fall  einer  solchen  Beziehung  von  anscheinend  urspriinglichem 
Charakter  ist  der,  wo  ein  bestimmtes  Tier  entweder  in  unmittelbarer 
Anlehnung  an  die  Totemvorstellungen  als  der  Urahne  einer  Volker- 
schaft  bezeichnet  wird,  oder  wo  man  ihm  die  Herbeibringung  gewisser 
primitiver  Kulturgiiter,  wie  des  Feuers,  der  Waffen  und  Jagdgerate 
oder  bestimmter  Zeremonien  und  Zaubermittel,  zuschreibt.  Dahin 
gehort  z.  B.  der  Rabe  bei  den  Stammen  dcr  pazifischen  Kiiste  Nord¬ 
amerikas  oder  das  Kaninchen,  der  »grofle  PIase«  bei  den  Algonkin- 
indianern.  Hier  treten  in  der  Regel  Tiere,  die  nicht  der  Ernahrung 
des  Menschen  dienen,  die  aber  wohl  urspriinglich  mit  Seelen-  und 
dadurch  indirekt  mit  Ahnenvorstellungen  in  Verbindung  stehen,  als 
die  Helden  der  Tiermythen  dieser  zweiten  Kategorie  auf.  Die  grofle 
Bedeutung,  die  gerade  diese  Klasse  der  Mythenmarchen  in  der 
Tradition  vieler  relativ  primitiver  Volker  einnimmt,  erhellt  iibrigens 
daraus,  daO  sie  sich  vor  alien  andern  zu  ganzen  Marchenzyklen  ver- 
binden,  indem  das  als  Ahne  oder  »Heilbringer«  geschilderte  Tier  in 
einer  grofteren  Zahl  einzelner  Marchen  auftritt.  Zugleich  bilden  die 


)  Charakteristische  Beispiele  bei  Dorsey.  The  Pawnee,  p.  480  ff. 
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Tiermarchen  dieser  Art  den  Ubergang  zur  Legende,  wenn  wir  unter 
dieser,  dem  oben  aufgestellten  Begriff  gemaB,  jede  Tradition  ver- 
stehen,  die  die  Entstehung  irgendwelcher  Kulturgiiter  und  insbe- 
sondere  auch  die  der  religiosen  Kulte  an  bestimmte  mythische  Wesen 
kntipft,  mogen  solche  nun  Gotter,  Heroen  oder,  vvie  gerade  in  diesen 
Anfangen  der  Kultur,  Ahnen  und  Ahnentiere  sein  (S.  144  ff.). 

Sichtlich  ist  es  ganz  besonders  diese  Kulturbedeutung  der  Tiere 
der  Legende  gewesen,  die  manche  Ethnologen  und  Mythologen  an 
deren  wirklicher  Tiernatur  AnstoB  nehmen  lieB,  so  daft  sie  entweder 
die  Tiere  tiberhaupt  als  bloBe  Totemnamen  menschlicher  Helden 
oder  speziell  die  als  Ahnen  und  Kulturbringer  geschilderten  Tiere 
als  gottliche  Wesen  ansahen,  denen  erst  sekundar  infolge  ganz  zu- 
falliger  auBerer  Beziehungen  der  Tiername  zugeteilt  worden  sei1). 
Nun  ist  es  zweifellos,  daB  der  Ubergang  des  Totemglaubens  in  den 
Totemnamen  ein  Vorgang  ist,  der  wahrscheinlich  bei  den  Volkern, 
unter  denen  urspriinglich  der  Glaube  an  Tierahnen  und  tierische 
Schutzdamonen  lebendig  war,  teilweise  friihe  schon  eintrat.  An  diesen 
Ubergang  muBte  aber  notwendig  auch  der  andere  gebunden  sein, 
daB  sich  die  in  den  alteren  Mythen  vorkommenden  Tiere  allmahlich, 
da  sie  ja  wie  Menschen  denken,  sprechen  und  handeln,  in  der 
Vorstellung  des  Erzahlers  wie  des  Horers  in  Menschen  umwandelten, 
die,  ganz  wie  die  wirklich  lebenden  Menschen,  nach  ihren  Totems 
benannt  seien.  DaB  in  der  Weiterentwicklung  des  Mythenmarchens 
dieser  Ubergang  in  der  Tat  vielfach  eingetreten  ist,  dafiir  sprechen 
manche  Erscheinungen.  Nicht  nur  gibt  es  zahlreiche  Erzahlungen, 
bei  denen  tatsachlich  nur  der  Name,  keine  irgend  hervortretende 
Eigenschaft  an  die  wirkliche  Tiernatur  der  als  Tiere  eingefiihrten 

x)  So  deutet  Brinton  (American  Ha:o-Myths,  1862,  p.  41)  das  Wort  Missabos  der 
Algonkinsprache,  das  aus  missi  groB  und  wabos  Ilase,  Kaninchen  zusammengesetzt 
ist.  als  Volksetymologie  zu  einem  Worte  wabish  weiB,  leuchtend,  wonach  also  der 
grobe  Hase  urspriinglich  der  ,leuchtende£,  ,der  von  Osten  kommende'  bedeutet  habe. 
Aber  diese  Herleitung  steht  auf  schwachen  FiiBen.  Denn  es  fehlt  der  Nachweis,  daB 
irgendwann  oder  irgendwo  einmal  wirklich  die  vermutete  Urbedeutung  herrschend  ge¬ 
wesen  sei.  Da  sich  die  Volksetymologie  an  keine  Lautgesetze  bindet,  so  ist  nun,  wo 
sie  tiberhaupt  statuiert  werden  soil,  nur  eine  solche  direkte  Aufzeigung  der  vermuteten 
Urbedeutung  beweisend.  So  diirfte  denn  diese  Hypothese  kaum  besser  begriindet  sein 
als  die  analogen  Herleitungen  indischer  und  griechischer  Mythen  aus  sprachlichen 
MiBverstandnissen,  wie  sie  dereinst  A.  Kuhn  und  Max  Miiller  versucht  haben  (vgl. 
Teil  I,  S.  546). 


Das  mythologische  Tiermiirchen. 


127 


Wesen  erinnert;  sondern  schon  der  Umstand,  daB  der  Totcmglaube 
in  vielen  Fallen  selbst  nur  in  Uberlebnissen  fortdauert,  bei  denen 
aufler  in  den  Namen  der  Sippen  oder  ihrer  Abteilungen  blob  nocli 
diirftige  Reste  des  alten  Schutzverhaltnisses  im  verbreiteten  Zauber- 
glauben  fortbestehen,  bringt  es  mit  sich,  dafi  auch  im  Marchen  die 
Tiere  allmahlich  zu  Menschen  werden,  die  nur  noch  den  alten  Tier- 
namen  bewahrt  haben.  Hierauf  weist  auch  der  bis  in  das  heutipe 

o 

Kindermarchen  sich  erstreckende  Zug  hin,  wonach  die  Tiere  der- 
einst  geredet  oder  die  Menschen  die  Tiersprache  verstanden  hatten, 
eine  Gabe,  die  dann  im  spateren  Marchen  gelegentlich  durch  Zauber 
sowohl  vom  Tier  wie  vom  Menschen  wiedererlangt  werden  kann. 
Was  aber  so  im  heutigcn  Marchen  als  ein  scherzhaftes  Spiel  der 
Phantasie  erscheint,  das  bietet  sich  bei  primitiveren  Volkern  doch 
zum  Teil  unter  Bedingungen,  die  solche  Traditionen  nattirlich  nicht, 
wie  der  Volksglaube  annimmt,  auf  eine  Zeit,  wo  die  Tiere  wirklich 
gesprochen  haben,  wohl  aber  auf  eine  solche  zuriickbeziehen  lassen, 
wo  an  ihre  Sprachfahigkeit  ebenso  wie  an  ihre  sonstigen,  denen 
des  Menschen  ahnlichen  und  zum  Teil  iiberlegenen  Geistcseigen- 
schaften  geglaubt  wurde.  Dafiir  ist  wieder  das  Verhalten  gerade  in 
jenen  Ubergangszustanden,  wo  der  Totemglaube  geschwunden,  aber 
noch  nicht  ganz  vergessen  ist  und  namentlich  im  Zauberglauben 
fortwirkt,  iiberaus  bezeichnend:  so  wenn  der  Indianer  zu  Zeiten  ver- 
meidet,  die  Namen  gewisser  Tiere  zu  nennen,  weil  sie  ihm  dadurch 
schaden  konnten,  oder  wenn,  wie  schon  oben  erwahnt,  bei  einzel- 
nen  Stammen  die  Erzahlungen  zwar  fur  erdichtet  gelten,  ihnen  aber 
doch  eine  magische  Wirkung  auf  die  Tiere  zugeschrieben  wird.  Als 
ein  besonders  kraftiges  Zeugnis  fiir  diese  gerade  im  Marchen  so  lange 
bevvahrte  Vorstellung  eines  mindestens  auf  dem  FuDe  der  Gleich- 
heit  stehenden  Verkehrs  zwischen  Mensch  und  Tier  kann  auch  der 
Glaube  an  die  Zauberverwandlung  betrachtet  werden,  der  deutlich 
zeigt,  wie  flieOend  hier  noch  die  Unterschiede  sind,  wahrend  man 
sich  doch  dieser  Unterschiede  bewuOt  ist  und  sie  je  nach  Umstanden 
entweder  als  eine  Werterhohung  des  vervvandelten  Menschen  oder 
aber,  und  dies  mit  zunehmender  Kultur  in  steigendem  Mafie,  als  bosen 
Zauber  oder  Strafe  empfindet.  Gerade  die  Zauberverwandlung  von 
Mensch  in  Tier,  wie  sie  noch  weitverbreitet  im  Aberglauben  der 
hellenistischen  Zeit  und  des  Mittelalters  vorkommt,  gehort  so  zu  den 
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beharrlichsten  Bestandteilen  des  Zaubers,  und  die  Tierverwandlung 
des  Menschen  iiberdauert  hier  wieder  verhaltnismaBig  lange  den  um- 
gekehrten,  auf  primitiveren  Stufen  haufigeren  Ubergang  vom  Tier 
zum  Menschen.  Mogen  auch  die  Veranderungen,  die  dieser  Glaube 
erleidet,  sichtlich  seiner  allmahlichen  Auflosung  entgegenfiihren ,  so 
beweisen  sie  doch  ebenso  zweifellos,  daB  dieser  Marchenzauber,  in 
vvelcher  Richtung  er  immer  stattfinden  mag,  das  Spiegelbild  einer 
dereinst  geglaubten  Wirklichkeit  ist.  Was  eine  spatere  Zeit  als  bloBe 
dichterische  Erfindung  preisgibt  und  dabei  doch  noch  halb  wider- 
strebend  festhalt,  das  ist  eben  dereinst  einmal  voile  Wirklichkeit 
gewescn.  Auch  hier  gilt,  was  von  der  Mythenentwicklung  tiberhaupt 
gilt:  der  Glaube  an  die  unmittelbare  sinnliche  Wirklichkeit  der  mytho- 
logischen  Vorstellungen  beruht  nicht,  wie  die  rationalistische  Mythen- 
deutung  annimmt,  auf  einer  Korruption  urspriinglicher  religioser 
Symbole,  sondern  er  ist  selbst  das  Urspriingliche,  das  allmahlich 
zuerst  einer  Beschrankung  und  dann  einer  Umdeutung  seines  In- 
haltes  Platz  macht. 

b.  Das  legendarisch e  Marchentier  und  das  Scherzmiirchen. 

Jene  Tierverwandlungen,  die  durch  ihre  Verbindung  mit  dem 
verbreiteten  Zauberglauben  selbst  in  die  Sphare  einer  geglaubten 
Wirklichkeit  hineinreichen,  treten  nun  bemerkenswerter  Weise  bei 
einer  Gattung  von  Tiermarchen  verhaltnismaBig  zuriick,  die  im 
iibrigen  die  Spuren  des  urspriinglichen  Zusammenhangs  mit  den 
totemistischen  Vorstellungen  am  treuesten  bewahrt  hat.  Dies  ist 
die  Gattung  der  lege ndarischen  Tiermarchen.  Indem  in  ihnen 
ein  bestimmtes  Tier  als  Stammesahne  und  als  Kult-  und  Kulturbringer 
geschildert  wird,  ist  es  oftenbar  gerade  die  bevorzugte  Stellung,  die 
ein  solcher  Ahne  und  Kulturbringer  in  Tiergestalt  in  einer  meist 
liber  ein  groBeres  Landergebiet  sich  erstreckenden  Uberlieferung  ein- 
nimmt,  die  ihn  in  der  Regel  gegen  Verwandlungen  schiitzt.  Der 
Rabe  und  der  Prariewolf  (Coyote)  der  pazifischen  Kiistenstamme 
Amerikas,  der  Hase  der  Algonkinindianer  sind  feststehende,  zugleich 
mit  den  in  den  Geheimbanden  dieser  Volker  gepflegten  Kulten  in 
engster  Verbindung  stehende  Gestalten.  Diese  Gestalten  sind  daher 
vor  dauernderen  Verwandlungen  ebenso  gut  geschiitzt  wie  die 
typischen  Gestalten  der  christlichen  Apostel  und  Heiligen.  Wo 
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solche  Verwandlungen  bei  jenen  Tierahnen  dennoch  vorkommen,  da 
mogen  sie  durch  Ubertragungen  andcrer  Marchenstoffe  oder  durch 
eine  freie  Weiterdichtung  entstanden  sein,  bei  der  jene  Kultur- 
und  Kultbedeutung  der  legendarischen  Tiere  in  den  Hintergrund  tritt. 
Das  verrat  sich  auch  darin,  daO  zahlreiche  Einzelmarchen  solcher 
Gruppen  in  der  Tat  ganz  auBer  Zusammenhang  mit  der  legenda¬ 
rischen  Bedeutung  der  Tiere  liegen.  Auch  das  findet  ja  seine  Paral- 
Ide  >n  den  Mythen  der  Kulturvolker,  wo  z.  B.  die  Heraklesmythen 
bunt  genug  aus  wirklichen  Kultur-  und  Heilbringersagen  und  aus 
andern  Erzahlungen  gemischt  sind,  die  lediglich  das  verbreitete 
Marchenmotiv  von  den  Abenteuem  eines  allgewaltigen  Helden  weiter 
ausspinnen. 

Noch  ein  fernerer  Zug  ist  aber  fur  diese  legendarischen  Tiere 
schon  auf  der  friihesten  Stufe  charakteristisch :  das  ist  die  Neigung, 
diese  Ahnen-  und  Schutztiere  nebenbei  zugleich  in  einer  beson- 
deren  Marchengruppe  zu  scherzhaften  VVesen  zu  machen,  denen 
allerlei  komische  Unfalle  begegnen,  die  geprellt  werden  und  dafiir 
Spott  ernten  usw.  So  sind  namentlich  der  Rabe  und  der  grofle 
Hase  fur  die  Indianer  Nordamerikas  die  Helden  zahlreicher  Scherz- 
und  Spottmarchen  geworden,  und  sie  sind  das  geblieben,  nach- 
dem  sie  ihrer  ernsthaften  Bedeutung  zumeist  verlustig  gegangen 
waren.  Auch  dieser  Zug  findet  seine  Parallele  in  der  Mythendichtung 
aller  Zeiten.  So  sind  noch  im  christlichen  Mythus  der  hinkende, 
der  dumme  und  der  geprellte  Teufel  bekanntlich  beliebte  Spottfiguren. 
Ebenso  sind  die  Heiligen  und  Apostel,  unter  den  letzteren  nament¬ 
lich  der  heilige  Petrus,  der  Scherzlust  des  Volksmarchens  und  seiner 
1  arallelen  in  Legende  und  kirchlichem  Drama  nicht  entgangen; 
ja  im  Marchen,  das  auch  in  dieser  Beziehung  die  Phantasie  am 
freiesten  schalten  laflt,  wagt  sich  dieser  Scherz  gelegentlich  sogar  an 
die  Personen  Gottes,  Christi  und  der  heiligen  Familie  heran.  Be- 
sonders  ist  es  das  in  der  Marchendichtung  aller  Zeiten  beliebte 
Wettmotiv,  das  in  dem  Thema,  wer  von  beiden,  Gott  oder  der 
Teufel,  die  Schopfung  besser  besorgen,  oder  ob  der  Teufel  die 
Werke  des  Schopfers  storen,  und  ob  solche  Eingriffe  wieder  durch 
die  groDere  List  Gottes  vereitelt  werden  konnen,  hier  jene  Spott- 
lust,  die  sich  am  Teufel  auszulassen  liebt,  nun  auch  auf  den 
Herrn  selbst  iibertragt.  Vollends  geschieht  das,  wenn  sich  in 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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einer  einfachen  Weiterbildung  dieses  Wettmotivs  der  Satan  in  einen 
Ratgeber  Gottes  umwandelt,  ein  Verkehr,  in  den  dann  auch  noch 
mit  Vorliebe  die  komische  Figur  unter  den  Aposteln,  der  heilige 
Petrus,  hineingezogen  wird.  Nicht  selten  bildet  gerade  er  durch  die 
Ungeschicklichkeit,  mit  der  er  sich  iiberlisten  lartt,  eine  Art  Pendant 
unter  den  Himmelsbewohnern  zu  der  Gestalt  des  dummen  und  ge- 
prellten  Teufels1).  In  diesen  noch  in  das  Gebiet  der  christlichen 
Legenden-  und  Marchendichtung  hereinreichenden  Umbiegungen  eines 
ernsten  und  heiligen  Stofies  in  den  Spott  wiederholt  sich  jenes  schon 
mehrfach  beriihrte  Motiv  des  Kontrastes,  das  nach  einer  Ausgleichung 
der  durch  die  ernste  Handlung  erweckten  Spannung  des  Gemiits 
verlangt.  Diesel*  Prozefl,  der  auf  alien  Stufen  der  mythologischen 
Entwicklung  wiederkehrt,  laOt  sich  in  solchen  Auswiichsen  der  bib- 
lischen  Legcnde  zum  Scherzmarchen.  in  seinem  Werden  und  Wachsen 
besonders  deutlich  verfolgen,  weil  er  sich  hier  einigermaOen  im  Licht 
der  Geschichte,  nicht  bloO  in  der  Tiefe  der  im  Volke  lebenden  Uber- 
lieferungen  vollzieht.  Da  kann  es  nun  aber  keinem  Zweifel  unter- 
liegen,  daft  den  Ausgangspunkt  Fur  das  Einsetzen  der  Spottmotive 
diejenige  Personlichkeit  der  Uberlieferung  bildet,  auf  die  die  Geftihle 
der  Furcht  und  des  Grauens  vor  allem  gerichtet  sind,  weil  sie  selbst 
nichts  anderes  als  eine  Verkorperung  dieser  Gefiihle  ist:  der  Satan. 
Die  biblische  Teufelsgestalt  hat  diese  Neigung  zur  Umbiegung  des 
Furchtbaren  in  das  Burleske  schon  aus  seiner  eranischen  Heimat  mit- 
gebracht,  wo  das  von  dem  spateren  Parsismus  in  marchenhaften 

x)  Zahlreiche  Marcben  dieser  Art,  die  sich  teils  an  die  Schopfungs-  teils  an  die 
Paradies-  und  die  Sintflutsage  anlehnen  vgl.  bei  Dahnhardt,  Natursagen,  I.  S.  90  IT., 
164 ff  257  ft.  Dab  der  heilige  Petrus  als  komische  Figur  in  diesen  Scherzmarchen 
nicht  selten  mit  dem  Teufel  konkurriert  oder  geradezu  dessen  Stelle  einnehmen  kann, 
fiihrt  Dahnhardt  darauf  zuriick,  dab  die  Paulicianer,  Bogomilen  und  andere  Sekten 
oricntalischen  Urspnmgs  den  Petrus  im  Gegensatz  zu  Paulus  als  den  Reprasentanten 
des  strengen  Judenchristentums  fiir  einen  falschen  Apostel  erkliirten  (S.  205).  Aber 
fiir  die  Verkehrung  dieser  Apostelgestalt  ins  Scherzhafte  gibt  es  doch  wohl  noch 
andere  mehr  psychologische  Griinde,  die  bis  in  die  Evangelicn  zuriickreichen.  Der 
Apostel,  der  sich  zuerst  vermibt,  mit  dem  Herm  sterben  zu  wollen  und  ihn  gleich 
darauf  dreimal  verleugnet,  ehe  der  Hahn  zweimal  kraht  (Marcus  14,  26  ft.),  und  der 
sich,  weil  er  in  blinder  Leidenschaft  dem  Knecht  Malchus  das  Ohr  abhaut,  einen 
gerechten  Verweis  zuzieht  (Joh.  18,  10),  dieser  Apostel  hat  in  solchen  Taten 
selbst  schon  einen  Zug  ins  Komische,  und  so  ist  denn  auch  in  den  mittelalterlichen 
Mysterienspielen  da,  wo  von  der  Einwirkung  paulicianischer  Lehren  nicht  wohl  die 
Rede  sein  kann,  Petrus  mit  Vorliebe  als  komische  Apostelfigur  verwendet  worden. 


Das  mythologische  Tiermarchen. 

Legenden  ausgebildete  Motiv  der  Rivalitat  zwischen  Ormuzd  und 
Ahriman  bei  der  Erschaffung  der  lebenden  Wesen  mit  seinem 
Ubergang  in  das  W ettmotiv  bereits  auf  altere  Ubcrlieferungen 
zuriickgeht.  Ihre  Seitenstiicke  findet  diese  mythische  Gestalt  in 
den  Tierdamonen  aller  Zeiten  und  Volker,  von  den  primitiven 
Formen  an,  die  in  Tiertanzen  von  bald  kultisch  ernsthafter,  bald 
burlesker  Natur  gefeiert  werden,  wie  sie  auch  diesen  in  den  schon 
auBerlich  den  Ubergang  zur  Burleske  vermittelnden  tierischen  Ziigen 
gleicht.  Die  Teufelsgestalt,  diese  bei  den  Kulturvolkcrn  der  Alten 
Welt  letzttiberlebende  unter  diesen  zvvitterhaften  Damonenformen, 
zeigt  aber  zugleich  in  den  an  sie  ankniipfenden  Marchenbildungen 
deutlich,  wie  jener  Ubergang  von  Furcht  in  Spott  mit  innerer 
Notvvendigkeit  eine  Art  ansteckender  Wirkung  ausiibt,  teils  indem 
dieser  Spott  durch  die  Handlung  auch  auf  die  ihm  an  sich  unzugang- 
lichen  Personen  iibcrgeht,  wie  bei  dem  Wettmotiv  zwischen  Gott 
und  Teufel,  teils  indem  der  einmal  losgelassene  Humor  auf  solche 
iibergreift,  denen  die  legendarische  oder  marchenhafte  Tradition  selbst 
schon  Ziige  leiht,  die  zu  ihm  herausfordern. 


c.  Das  Tiermiirchen  auf  der  Stufe  der  Gleichstellung  von  Mensch 
und  Tier.  Tiervertrag  und  Siihnopfer. 

Suchen  wir  von  diesen  relativ  allgemeingiiltigen,  dabei  aber 
doch  sekundaren  Umbildungen  zum  Scherzmarchen  absehend,  die 
Formen  des  mythologischen  Tiermarchens  nach  den  Motiven  seiner 
urspriinglichen  Entstehung  zu  scheiden,  so  lafit  sich  hierzu  als  das 
auOerlichste,  eben  darum  aber  auch  als  das  am  deutlichsten  erkenn- 
barc  Merkmal  das  in  ihm  vorausgesetzte  Verhaltnis  der  Tiere  zum 
Menschen  verwenden,  ein  Merkmal,  hinter  dem  sich  gleichwohl 
tiefere  Unterschiede  verbergen.  Im  Hinblick  auf  diese  lassen  sich 
dann  die  verbreiteten  Marchenstofife  in  zwei  grofle  Gruppen  zerlegen, 
von  denen  die  zweite  wieder  in  zwei  Untergruppen  zerfallt,  so  daB 
demnach  im  ganzen  drei  Spielarten  solcher  Marchen  entstehen. 
Sie  bilden  sichtlich  eine  Entwicklungsreihe,  wie  auch  ihre  Ver- 
breitung  iiber  Volker  verschiedener  Kulturstufe  zeigt.  Hiernach 
konnen  wir  diese  drei  Arten  wohl  als  die  drei  Stufen  der  Ent- 
wicklung  des  Tiermarchens  bezeichnen.  Dabei  fehlen  freilich 
Ubergange  urn  so  weniger,  als  die  verschiedenen  Formen  in  einem 
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und  demselben  Gebiet  nebeneinander  vertreten  sein  konnen,  woraus 
sich  dann  von  selbst  Mischungen  infolge  des  Zusammenwachsens 
verschiedener  Marchenstofie  ergeben.  AuOerdem  greifen  natiirlich 
in  jede  dieser  Formen  von  Tiermarchen  die  Grundmotive  der  Hoff- 
nung  und  Furcht  wiederum  ein,  so  dafi  mit  Riicksicht  hierauf  jedes 
Tiermarchen  zugleich  irgend  einer  der  oben  erorterten  Formen  der 
Glucksmarchen  zugehort. 

Als  erste  Stufe  der  Entwicklung  konnen  wir  demnach  diejenige 
betrachten,  auf  der  Tiere  und  Menschen  einander  gleich- 
geordnet  gegeniiberstehen,  wobei  aber  doch  im  ganzen  die  Neigung 
besteht,  dem  Tier  hohere  Krafte  als  dem  Menschen,  insbesondere 
Zauberkrafte  zuzuschreiben.  Uber  diesen  Marchen,  die  vorzugs- 
weise  bei  Volkern  vorkommen,  bei  denen  sich  auch  noch  die  losere 
Form  primitiver  Marchenerzahlung  findet,  liegt  eine  Stimmung, 
die  der  des  urspriinglichen  Totemglaubens,  wie  wir  ihn  uns  nach 
seinen  mehr  oder  weniger  deutlich  erhaltenen  Resten  denken  miissen, 
gleichkommt.  Vielleicht  darf  man  annehmen,  dafl  sich  gerade  in 
der  Marchentradition ,  vermoge  ihrer  den  lebendigen  Glauben  an 
deren  Inhalt  unter  Umstanden  lange  iiberdauernden  Beharrlichkeit, 
die  Ziige  der  urspriinglichen  Totemvorstellungen  noch  deutlicher 
bewahrt  haben  als  in  Glauben  und  Kultus.  Zauberverwandlungen 
aus  Bosheit  oder  Rache  von  Mensch  in  Tier  kennt  diese  Marchenart 
nicht.  Eine  solche  Verwandlung  setzt  eben  schon  ein  gewisses 
Bewufltsein  vom  Wesensunterschied  der  Geschopfe  voraus,  wie  es 
auf  dieser  Stufe  anscheinend  noch  nicht  vorhanden  ist.  Wohl  aber 
kann  es  vorkommen,  daft  Menschen,  die  als  Zauberer  gelten  oder 
Tiere,  die  iiber  Zauberkrafte  gebieten,  an  andern  Wesen,  Menschen 
oder  Tieren,  sonstige  Zauberverwandlungen  bewirken,  sei  es  um 
sie  vor  Nachstellungen  zu  schiitzen,  sei  es  auch  aus  Rache  oder  zur 
Strafe:  die  letztere  Bedeutung  hat  ofifenbar  friihe  schon  die  Verwand¬ 
lung  von  Menschen  in  Steine.  Dagegen  gehort  die  als  Strafe  be- 
wirkte  Verwandlung  von  Menschen  in  Tiere  ofifenbar  durchgehends 
einer  sehr  viel  spateren  Stufe  an,  auf  der  die  totemistischen  Quellen 
des  Tiermarchens  bereits  versiegt  sind. 

Das  folgende  Eskimomarchen,  das  der  primitiven  Erzahlungsform 
noch  sehr  nahesteht,  zeigt  an  einem  einfachen  Beispiel  diese  Zu- 
sammengehorigkeit  von  Mensch  und  Tier:  »Eine  junge  Frau  erhielt 
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einen  jungen,  zvvei  oder  drei  Tage  alten  Polarbar.  Da  sie  keine 
Angehdrige  hatte,  so  nahrte  und  behandelte  sie  ihn  wie  ihr  eigenes 
Kind.  Als  er  etwas  groDcr  geworden  war,  gin g  er  auf  die  Jagd 
und  versorgte  sie  reichlich  mit  Nahrung.  Darob  wurde  sie  von 
ihren  Stammesgenossen  beneidet,  und  diese  wollten  den  Baren  toten. 
Hierauf  beriet  sich  die  Frau  mit  ihrem  Baren.  Beide  schieden  unter 
Tranen,  und  er  wanderte  aus.  Die  Frau  aber  traf  sich  noch  oft  mit 
ihm,  und  er  versorgte  sie  fortan  reichlich  mit  Speise«T).  Dem  mag 
sich  das  folgende,  bei  Indianern  der  nordpazifischen  Kiiste  aufgezeich- 
nete  Marchen  anschlieften:  »Es  waren  einmal  acht  Briider,  die  gingen 
aus,  Bergziegen  zu  jagen.  Der  alteste  schlug  den  andern  vor,  jeder 
solle  fiir  sich  die  Tiere  verfolgen,  und  sie  wollten  sich  dann  an  einem 
bestimmten  Platz  am  Fufl  des  Berges  wieder  treffen.  Als  sie  sich 
aber  getrennt  hatten,  jagte  er  keine  Ziegen,  sondern  sammelte  Farn- 
wurzeln.  Wie  er  nun  nichts  als  diese  zum  Versammlungsort  mitbrachte, 
wurden  die  Briider  zornig.  Sie  nahmen  ihm  seinen  Mantel  und  banden 
ihn  an  einen  Baum,  um  ihn  verhungern  zu  lassen.  Zu  Hause  sagten 
sie,  der  Bruder  sei  den  Berg  herabgestiirzt  und  tot  liegen  geblieben. 
Zu  dem  Verlassenen  kamen  nun  aber  die  Tiere  mit  Speise,  um  ihn 
zu  nahren,  und  eine  zauberkundige  alte  Frau  tat  etwas  Fett  in  eine 
kleine  Muschel  und  beschmierte  damit  die  Seile,  mit  denen  der  junge 
Mann  festgebunden  war.  Darauf  lockerten  sich  die  Bande,  er  wurde 
frei,  fing  viele  Bergziegen  und  kehrte  wohlbehalten  zu  seiner  Frau 
zuriick** 2).  In  beiden  Erzahlungen  sind  die  Tiere  hilfreiche,  den 
Menschen  schiitzende  und  rettende  Wesen.  Auch  das  Motiv  der 
Dankbarkeit,  das  in  dem  Marchen  von  den  dankbaren  Tieren  in  der 
spateren  Marchendichtung  so  weitverbreitet  vorkommt,  spielt  vielleicht 
schon  herein;  nur  ist  der  Ton  der  Erzahlung  ungleich  primitiver,  und 
es  fehlen  die  bcsondercn  Begebnisse,  die  in  dem  spateren  Marchen 
den  Dank  der  Tiere  motivieren.  Zugleich  als  Zauberwesen  erscheint 
das  rettende  Tier  in  der  folgenden  australischen  Erzahlung:  »Die 
Schwarzen  zogen  einst  zu  einer  Weihezeremonie  aus.  Nur  ein  Hund 
blieb  im  Lager  zuriick.  Da  kamen  andere  Schwarze,  um  jene 
in  ihrem  Lager  zu  iiberfallen.  Als  sie  es  leer  fanden,  fragten  sie  den 


x)  F.  Boas,  The  Central  Eskimo,  Ethnol.  Rep.  VI,  1888,  p.  638!. 

2)  Boas,  Indianische  Sagen  von  der  nordpazifischen  Kiiste,  S.  96. 
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Hand,  wohin  die  Leute  gezogen  seien.  Zuerst  gab  dieser  keine 
Antwort.  Als  sie  ihn  aber  mehrmals  fragten,  antvvortete  er  endlich; 
im  selben  Augenblick  verwandelten  sich  jedoch  die  Feinde  in  Steine, 
und  als  solche  stehen  sie  noch  jetzt  in  dieser  Gegend*1). 

Eine  entwickeltere  Form  der  gleichen  Klasse  tritt  uns  in  solchen 
Erzahlungen  entgegen,  die  in  der  Art  des  Verkehrs  zwischen  Mensch 
und  Tier  noch  ganz  der  vorigen  Marchengruppe  gleichen,  wo  aber 
die  Erzahlung  selbst  auf  eine  friihere  Zeit  hinweist,  in  der  Mensch 
und  Tier  einander  naher  gestanden ,  das  Tier  noch  nicht  Jagdtier 
oder  sonst  dem  Menschen  dienstbar  gewesen  sei.  Unter  dem  Ein- 
fluft  dieser  Erinnerungen  an  einen  urspriinglichen  Totemismus  werden 
nun  besonders  solche  Tiere,  denen  der  Mensch  seine  Ernahrung  ver- 
dankt,  und  die  auOerdem  der  Zauber  schiitzender  Totemtiere  umgibt, 
ncben  dem  Menschen  zu  bevorzugten  Tragcrn  der  Handlung.  Die 
Nachwirkung  jener  friiher  geschilderten  Zeremonien,  bei  denen  das 
gleichzeitig  als  Ticrahne  und  Schutzdamon  verehrte  Tier  von  dem 
Tabu,  das  auf  dem  GenuD  seines  Fleisches  ruht,  bald  durch  die 
wechselseitige  Aushilfe  der  Stammesabteilungen,  bald  durch  die  Dar- 
bringung  von  Opfern  und  durch  andere  Kulthandlungen  befreit  wird, 
findet  hier  ihren  Ausdruck  in  mannigfachen  Marchen.  In  diesen  wird 
erzahlt,  wie  sich  aus  irgend  einem  Anlafl  die  Tiere  freiwillig  dem 
Menschen  untergeordnet,  oder  wie  sie  durch  einen  Vertrag  ihm 
dienstbar  geworden  seien,  oder  wie  endlich  die  Einwilligung  sie  zu 
toten  dereinst  durch  ein  Opfer  erkauft  wurde.  In  alien  diesen  Ziigen 
ist  bei  dieser  Gruppe  noch  deutlicher  als  bei  der  vorigen  der  Zu- 
sammenhang  mit  den  alten  Totemvorstellungen  erkennbar;  aber  sie 
enthalten  daneben,  in  die  phantastische  Marchenform  iibertragen, 
zugleich  eine  Art  abgektirzter  Geschichte  der  weiteren  Wandlungen 
der  Totemvorstellungen,  die  sie  bewahren,  wahrend  in  der  sonstigen 
Tradition  moglicherweise  jede  Spur  einer  solchen  Erinnerung  ge- 
schwunden  sein  kann.  Eine  merkwiirdige  Rolle  spielt  dabei  gelegent- 
lich  die  Idee  desVertrags,  die  hier  von  der  menschlichen  Gesell- 
schaft  auf  das  Verhaltnis  zwischen  Mensch  und  Tier  iibergeht,  und 
die  ja  an  sich  schon  eine  reifere  Entwicklung  bezeichnet.  Wie 
verfiihrerisch  diese  Ubertragung  noch  lange  erschienen  ist,  lehren 


x)  K.  L.  Parker,  Australian  legendary  Tales,  p.  50 f. 
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iibrigens  die  vorbeugenden  Vertrage  mittelalterlichcr  Magistrate  mit 
Heuschrecken  und  andern  schadlichen  Tieren  sowie  das  gegen  Tiere 
wegen  des  von  ihnen  gestifteten  Schadens  eingeleitete  ProzeOverfahren. 
Endlich  findet  sich  wohl  auch  in  dem  noch  nahe  an  die  Gegenwart 
heranreichenden  Brauch,  den  Kiihen,  Pferden  und  Bienen  den  Tod 
des  Hausherrn  anzukiindigen ,  ein  letzter  Schimmer  dieser  altiiber- 
kommenen  Vorstellungen  der  Gleichheit  von  Mensch  und  Tier1). 
NatiArlich  darf  man  in  diesen  Erscheinungen  nicht  Beweise  dafiir 
erblicken  wollen,  daD  bei  ihnen  die  Anschauungen  lebendig  gewesen 
seien,  aus  denen  dereinst  solche  Rechtsnormen  und  Sitten  hervor- 
gingen,  sondern  auch  hier  hat,  wie  so  oft,  der  auOere  Brauch  die 
Motive,  denen  er  entsprungen  war,  lang  iiberdauert.  Immerhin 
ware  das  kaum  moglich  gewesen,  waren  nicht  die  alten  durch  neue 
Motive  ersetzt  worden,  die  vermoge  der  Stetigkeit  dieser  Vorgange 
des  Bedeutungswandels  immer  noch  in  einer  gewissen  Affinitat  mit 
jenen  geblieben  waren.  So  hat  sich  bei  dem  Tiervertrag  und  Tier- 
prozeB  die  Vorstellung  der  bindenden  Kraft  des  Vertrags  und  der 
Wirkung  der  Strafe  von  dem  Tier,  dem  man  dereinst  ein  BewuBt- 
sein  fiir  diese  Rechtsakte  zuschrieb,  auf  die  mit  feierlichen  Formen 
umgebene  Rechtshandlung  selber  zuriickgezogen.  Nicht  freiwillig, 
sondern  durch  die  Zauberkraft  des  feierlichen  Vertrags  waren  nun  die 
Heuschrecken  an  diesen  gebunden,  und  ebenso  barg  wohl  die  unter 
der  Anwendung  altehrwiirdiger  Rechtssymbole  vollzogene  Strafe  die 
Zauberkraft  in  sich,  schadlichen  Handlungen  der  Tiere  von  ahnlicher 
Art  kiinftig  vorzubeugen2).  Ubrigens  kann  sich  diese  Idee  des  Ver- 


*)  K.  von  Amira,  Tierstrafen  und  Tierprozesse,  Mitteil.  des  osterreich.  Instituts 
fiir  Geschichtsforschung,  Bd.  4,  1891,  S.  545  ff.  Uber  die  Sitte  des  Totansagens  Wuttke, 
Der  deutsche  Volksaberglaube2,  S.  429^ 

2)  von  Amira  fabt  in  etwas  abweichendem  Sinne  den  Tierprozeb  als  eine  Art 
von  » Gespensterprozeb«  auf,  da  es  sich  bei  ihm  um  ein  zauberisches  Bannen  der 
im  Tiere  tatig  gedachten  Diimonen  gehandelt  habe.  Aber  obgleich  dies  als  gelegent- 
lich  mitwirkender  Nebengedanke  nicht  ausgeschlossen  ist,  so  scheint  mir  doch  gegen 
einen  solchen  Damonenzauber  als  Hauptmotiv  der  Umstand  zu  sprechen,  dab  sich 
dieser  Prozeb  nicht  in  den  sonstigen  Formen  der  Damonenbeschworung  oder  auch 
der  Hexenverfolgung,  sondern  in  den  iiblichen  Rechtsnormen  vollzieht.  Die  Kraft 
des  Zaubers  kann  ja  auch  dann  Unheil  verhuten,  wenn  dieses  nicht  selbst  von  damo- 
nischen  Zaubermachten  ausgeht,  und  in  diesem  Sinne  kann  auch  der  feierlich  ge- 
schlossene  Vertrag  und  der  Richterspruch  einen  Zauber  auf  den  ausiiben.  der  an  den 
Vertrag  gebunden,  oder  iiber  den  das  Urteil  gesprochen  worden  ist,  ohne  dab  der 
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trags  zwischen  Mensch  und  Tier  auch  ;:u  der  eines  Abkommens 
zvvischen  Tieren  verschiedener  Gattung  erweitern.  In  dieser  Form 
begegnet  sie  uns,  zum  erdichteten  Gleichnis  fur  die  Darstellung 
menschlicher  Verhaltnisse  umgewandelt,  gelegentlich  in  der  Tierfabel. 
Obgleich  diese  dem  Bereich  geglaubter  Mythen  feme  liegt,  so 
kann  sie  doch  zuweilen  noch  ctwas  von  dem  frischeren  Hauch  des 
urspriinglichen  Mythenmarchens  erkennen  lassen.  Das  geschieht 
besonders  da,  wo  der  Mensch  als  Mithandelnder  auftritt  und  so  die 
alte  V orstellung  der  Wesensgleichheit  von  Mensch  und  Tier  wieder 
zum  Durchbruch  gelangt.  So  schlieBen  in  einem  indischen  Marchen 
des  Somadeva  Bhatta  die  Schlangen  und  die  Vogel  einen  Vertrag, 
nach  welchem  dem  Adler,  dem  Konig  der  Vogel,  alltaglich  einc 
Schlange  zur  Speise  geliefert  werden  mufl,  gegen  welchen  Tribut 
dann  die  Schlangen  von  den  Vogeln  auBerdem  nicht  mehr  gefahrdet 
werden  sollen.  Da  kommt  eines  Tages  ein  Mensch,  der  sich  der 
Schlangen  erbarmt  und  sich  statt  einer  solchen  dem  Adler  als  Opfer 
darbietet.  Als  aber  der  Adler  entdeckt,  dafl  es  ein  Mensch  ist,  den 
er  zerfleischt,  macht  er  ihn  wieder  lebendig.  Seitdem  ist  der  einstige 
Tribut  aufgehoben ’).  Hier  erfahrt  offenbar  die  Idee  der  Ablosung 
des  Opfers  eine  eigentumliche  Umkehrurg.  Nicht  das  Tier  lost  den 
Menschen,  sondern  dieser  das  Tier  von  dem  Opfer,  —  eine  Um- 
kehrung,  die  wohl  fur  die  indische  Auffassung,  daB  die  Hingabe 
nicht  bloB  fiir  den  Nebcnmenschen,  sondern  fiir  alle  lebende  Kreatur 
vor  allem  menschliche  Pflicht  sei,  hochst  bezeichnend  ist. 

Mit  jener  Verwebung  von  Traditionen  iiber  die  dereinst  einmal 
durch  Opfer,  Vertrage  oder  geheimnisvolle  Zauberwirkungen  ein- 
getretenen  neuen  Beziehungen  zwischen  Tier  und  Mensch,  die  diesem 


diesem  Zauber  Unterliegende  selbst  ein  damonisches  Wesen  ist.  Auch  fiir  die  Sitte 
des  Totansagens  gilt  der  gleiche  Gesichtspunkt.  Das  Unterlassen  des  Brauchs  bringt 
nach  dem  Volksaberglauben  Ungluck,  ein  Motiv,  das  natiirlich  zu  seiner  Erhaltung 
beitriigt,  wenn  jede  sonstige  Erinnerung  an  seine  Bedeutung  geschwunden  ist.  Aber 
die  Tiere,  bei  denen  die  Totansage  unterlassen  wird,  haben  dabei  keinen  direkten 
Anted  an  dem  drohenden  Unheil,  sondern  dieses  beruht  lediglich  darauf,  dafi  die  An- 
sage  die  allgemeine  Bedeutung  einer  Beschwdrungsformel  gegen  irgendwelches,  zu¬ 
weilen  mit  den  Tieren  selbst  in  gar  keiner  Beziet  ung  stehendes  Unheil  besitzt,  z.  B. 
gegen  den  Tod  des  neuen  Besitzers  oder  eines  seiner  Angehorigen. 

x)  Die  Marchensammlung  des  Somadeva  Bhatta  aus  Kaschmir,  deutsch  von 
H.  Brockhaus,  1843,  II,  S.  100  f. 
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die  Jagd  und  den  Genufl  des  Fleisches  der  Tiere  zu  erlaubten  Hand- 
lungen  machten,  oder  die  ihm  Zaubermittel  in  die  Hand  gaben,  deren 
sich  besonders  der  Medizinmann  zum  Behuf  dcr  notwendigfen  Erhaltungf 
und  Vermehrung  der  Tiere  zu  bedienen  weifi ,  pflegen  nun  zumeist 
noch  andere  Veranderungen  des  Tiermarchens  Hand  in  Hand  zu 
gehen,  durch  die  es  sich  allmahlich  der  folgenden  Stufe  anzunahern 
beginnt.  Die  Erzahlung  wird  verwickelter ,  die  Motive  des  reinen 
Gliicksmarchens  treten  in  groflerer  Menge  hinzu.  Im  Gefolge  dessen 
steigern  sich  die  Zauberverwandlungen ;  und  unter  diesen  kommen 
mehr  und  mehr  auch  Tierverwandlungen,  besonders  solche  in  der 
Richtung  vom  lier  zum  Menschen,  vor.  Endlich  mehren  sich  die 
Vermischungen  mit  Ziigen  des  Himmelsmarchens;  und  damit  beginnt 
der  Ubergang  zum  Kulturmarchen.  Mit  jenem  vorwaltenden  Motiv 
der  ersten  Bezwingung  der  Jagdtiere  verbindet  sich  da nn  zuweilen 
schon  das  andere  der  ersten  Gewinnung  der  Kornfriichte  sowie  der 
friihesten  Jagd-  und  Ackergerate  (siehe  unten  7). 

d.  Heiligung  der  Tiere  und  Versohnungsopfe  r.  Das  Motiv  der  hilf- 

reichen  Tiere. 

Auch  fur  diese  Ubergangsformen  zu  den  nachsten  Stufen  bicten 
die  Marchenschatze  der  nordamerikanischen  Indianer  zahlreiche  Bei- 
spiele.  Einige  von  G.  Dorsey  bei  den  Pawnee  gesammelte  mogen 
hier  angefiihrt  werden1):  >Ein  Knabe  ging  aus,  urn  nach  Biiffeln  zu 
sehen.  Als  er  unterwegs  Artischocken  aD,  kam  im  Wind  eine  Stimme 
zu  ihm,  die  sagte  ihm,  er  sei  von  seiner  Geburt  an  beschiitzt  worden. 
Weiter  begegnete  ihm  nun  ein  Mann,  der  ihm  die  Kopfbedeckung 
eines  Habichts  verlieh  und  daftir  rote  Farbe,  blaue  Perlen,  Adler- 
federn  und  Tabak  als  Opfer  verlangte.  Damit  hatte  er  die  Macht 
erlangt,  zu  jeder  Zeit  die  Biiffel  zu  rufen«  (Dorsey,  p.  482.)  Bezeich- 
nend  fur  den  reinen  Zaubercharakter  dieser  Erzahlung  ist  einerseits 
der  GenuD  der  Artischocke,  die  bei  vielen  Indianern  als  Zauberkraut 
gilt,  anderseits  das  der  heiligen  Vierzahl  der  Winde  entsprechende 
aus  vier  Gegenstanden  zusammengesetzte  Opfer.  Ist  es  doch  auch 
die  Stimme  des  Windes,  die  die  Wundergabe  dem  Knaben  anktindigt. 
Ahnliche  Erzahlungen,  in  denen  beim  Rufen  der  Biiffel  der  Wind  als 


T)  G.  A.  Dorsey,  The  Pawnee,  I,  p.  473  ff. 
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Schutzgeist  und  die  Artischocke  als  Zauberkraut  Verwendung  finden, 
kehren  in  dem  gleichen  Gebiet  noch  in  verschicdenen  Varianten  vvieder 
(Dorsey,  p.  484,  486  f.).  In  andcrn  Erziihlungen  bringt  ein  Knabe 
dadurch,  dafi  er  eine  BiifFelkuh  heiratet,  die  Biiffel  in  die  Gewalt  des 
Menschen:  »Ein  Jiingling  vermied  die  Weiber,  verkehrte  aber  mit 
einer  Biiffelkuh,  und  diese  brachte  ein  Kalb  zur  Welt.  Als  nun 
Frau  und  Kind  in  die  Hiitte  des  Manries  kamen,  da  wurden  sie 
nach  vier  Tagen  wie  andere  Menschen.  Doch  durfte  das  Kind 
nicht  fallen,  sonst  wtirde  es  wieder  z,um  Biiffel  geworden  sein. 
Dagegen  brachte  es  seinem  Vater  tag.ich  Wasser  —  vermutlich, 
wie  man  wohl  hier  interpolieren  darf,  urn  selbst  durch  das  Bad  die 
Menschengestalt  zu  bewahren.  Da  verweigerte  der  Vater  eines  Tages 
die  Annahme  dieses  Wassers,  und  nun  gingen  die  Frau  und  ihr  Kind 
in  das  Biiffellager.  Der  Mann  folgte  ihnen.  Er  bestand  dann  mit 
Hilfe  seines  Kindes  verschiedene  Proben,  durch  die  er  sich  die  Er- 
laubnis  erwirkte  zu  bleiben.  Er  erkannte  n  un  seine  Frau  aus  den  Kiihen 
heraus  und  wurde  selbst  durch  Magie  in  einen  Biiffel  verwandelt. 
Schliefllich  kehrte  er  zu  scinen  Stammesgenossen  zuriick  und  lehrte 
sie,  wo  man  Biiffel  finden  und  wie  man  sie  toten  und  zugleich  heilig 
machen  konne«  (Dorsey,  p.  487,  eine  Variante  der  gleichen  Erzahlung 
p.  486).  Durch  die  Erzahlung  dieses  Marchens  glaubt  man,  wie  Dorsey 
berichtet,  die  Biiffel  herbeizulocken,  damit  sie  sich  selbst  darbieten, 
um  getotet  zu  werden.  Bemerkenswert  ist  der  Zug,  dafi  die  Beriihrung 
mit  der  Erde  dem  zum  Menschen  gewordenen  Btiffelkind  seine  ur- 
spriingliche  Gestalt  wiedergibt,  ein  Zug;,  der  an  die  bei  Natur-  wie 
Kulturvolkern  weitverbreiteten  Vorstel' ungen  von  den  magischen 
Beziehungen  zu  »Mutter  Erde«  erinnert x).  Die  Kraft  des  Wassers 
dagegen,  Verwandlungen  zu  bewirken  oder  solche,  wo  sie  auf  magische 
Weise  entstanden  sind,  zu  bewahren,  tegegnet  uns  mannigfach  auch 
sonst  in  der  Marchendichtung;  sie  stent  offenbar  in  naher  Affinitat 
zu  den  Lustrationsvorstellungen  (Teil  II,  S.  321  ff). 

Noch  deutlicher  tritt  die  auch  in  der  vorigen  Erzahlung  an- 
klingende  Opferidee  in  der  folgenden  hervor:  »Ein  Knabe  hatte 
einen  roten  und  einen  schwarzen  Pfeil.  Mit  denen  schoft  er  auf 
eine  Biiffelkuh  und  folgte  ihr,  um  den  in  ihr  steckengebliebenen 


x)  A.  Dieterich,  Mutter  Erde,  1905,  S.  8 ft. 
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Pfeil  wieder  zu  bekommen.  Da  wurde  sie  in  der  Nacht  zur  Frau 
und  sie  heirateten  sich.  Im  Biififeldorf  angelangt  entging  er  den 
Feindseligkeiten  ihrer  Verwandten,  indem  er  sich  in  eine  Feder 
verwandelte.  Dann  aber  nahm  er  aus  dem  Biiffeldorfe  inehrere  Biififel 
nach  Hause  mit:  hier  vvurden  sie  getotct  und  ihr  Fleisch  geheiligt. 
Infolgedessen  kehrten  ihre  Geister  mit  der  Nachricht  hiervon  in 
das  Biififeldorf  zuriick«  (Dorsey,  p.  502).  Auch  diese  Geschichten 
werden  nach  Dorsey  bei  den  Biififelzeremonien  erzahlt,  damit  die 
Tiere  kommen  und  sich  anbieten.  Nun  kann  nattirlich  die  Er¬ 
zahlung  diese  magische  Kraft  nur  aus  den  in  ihr  berichteten  Hand- 
lungen  selbst  schopfen.  In  alien  diesen  Marchen  spiegelt  sich  also 
die  Vorstellung,  daft  die  Tiere  irgend  einmal  durch  die  Ehe 
von  Menschen  mit  Biiffelkiihen  und  durch  andere  zauberhafte  Hand- 
lungen  bewogen  worden  seien,  Jagdtiere  zu  werden,  wobei  wahr- 
scheinlich  das  Erscheinen  im  nachsten  Jagdgebiet  als  freiwilliges 
Anerbieten  hierzu  aufgefaftt  wird.  Dieses  Verhaltnis  wird  aber  von 
dem  Menschen  dadurch  gewahrt,  dad  er  das  Fleisch  bei  der  Totung 
der  Tiere  heiligt,  d.  h.  einen  Teil  davon  unter  Weihezeremonien 
den  Gottern  oder,  was  offenbar  das  ursprtinglichere  ist,  den  Geistern 
der  Biififel  selbst  opfert,  um  ihnen  die  Riickkehr  in  ihre  Heimat 
moglich  zu  machen.  Auf  diese  Weise  gewinnt  die  Sache  zugleich 
den  Charakter  eines  Vertrags.  Der  Biififel ,  der  sein  Fleisch  dem 
Jager  darbietet,  hat  das  Recht,  dafiir  eben  jene  »Heiligung«  zu 
fordern,  die  seinem  Geist  die  Wiedererstehung  als  Biififel  moglich 
macht.  Wahrscheinlich  ist  es  vor  allem  das  bei  dem  Opfer  vergossene 
Blut,  das  eine  solche  neue  Verkorperung  des  Geistes  hier  moglich 
macht.  Darauf  weist  deutlich  eine  Erzahlung  der  Cherokesen  hin, 
die  sich  in  verwandten  Vorstellungen  bewegt,  nur  daft  statt  des 
Biififels  der  Bar  das  noch  immer  von  dem  Schimmer  der  Heiligkeit 
umgebene,  zum  Jagdwild  gewordene  Totemtier  ist.  In  dieser  Erzahlung 
sagt  ein  Bar  einem  Manne,  der  in  seine  Hohle  gekommen  ist,  am 
nachsten  Tag  wiirden  Jager  kommen;  sie  wiirden  ihn,  den  Baren, 
toten  und  sein  Fleisch  zerschneiden.  Dann  solle  der  Mann  das  aus- 
flieftende  Blut  mit  Blattern  bedecken.  So  geschah  es,  und  als  der 
Mann  mit  den  Jagern  die  Hohle  verlieft,  sah  er  noch,  wie  der  Bar 
wieder  lebendig  unter  den  Blattern  hervorkam.  Wir  sehen  uns 
hier  mitten  hineinversetzt  in  jene  Gedankenverbindungen,  durch  die 
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dem  Jagdtier  seine  heilige  Bedeutung  gewahrt  bleibt 7  wahrend  es 
doch  zugleich  ein  Nutztier  geworden  1st.  Zugleich  wirft  aber  die 
Wiedererstehung  des  Tieres  aus  seinem  Blute  ein  bezeichnendes  Licht 
auf  den  engen  Zusamenhang,  in  dem  das  Blut  als  Opfer  fur  das 
getotete  und  verzehrte  Fleisch  mit  der  Bedeutung  des  Blutes  als  eines 
Tragers  dcr  Seele  steht1).  Dabei  ist  es  unverkennbar  bei  diesen  noch  in 
totemistische  Vorstellungen  hineinreichenden  Opferriten  das  geschlach- 
tete,  aber  heilig  gchaltenc  Tier  selbst,  dem  geopfert  wird,  und  der 
Sinn  dieses  primitiven  Opfers  besteht  wesentlich  in  der  von  der  Blut- 
seele  ausgehenden  Wiederbelebung  des  Tieres.  Diese  geht,  wie  jeder 
fiir  die  Anschauung  des  Menschen  unfaftbare  Zaubervorgang,  unsichtbar 
vorsich:  daher  das  Blut  des  toten  Baren  mit  Blattern  bedeckt  werden 
muO2).  Wahrscheinlich  sind  auf  der  Kulturstufe,  auf  der  sich  die 
Cherokesen  oder  die  Pawnee  befanden,  als  diese  Erzahlungen  bei 
ihnen  gesammelt  wurden,  schon  lange  zuvor  alle  diese  Totem-  und 
Opfervorstellungen  teils  ganz  verblaflt,  teils  nur  noch  in  schwachen 
Resten  vorhanden  gewesen.  Aber  das  Marchen  hat  die  Vorstellungen 
bewahrt,  die  sich  im  wirklichen  Leben  langst  verdunkelt  hatten. 

Was  iibrigens  diese  und  ahnliche  Vorstellungen  immerhin  verhaltnis- 
maflig  lange  lebendig  hielt,  das  ist  wohl  der  Umstand,  dab  sich  in 
ihnen  die  erfinderische  Phantasie  der  Indianer  ein  Mittel  geschaffen 
hat,  um  das  ererbte  Geftihl  heiliger  Scheu  vor  dem  einstigen  Totem- 
tier  mit  dem  Bediirfnis,  es  der  eigenen  Lebensfristung  zu  opfern,  ins 
Gleichgewicht  zu  bringen:  die  Geister  der  Tiere,  die  ins  Biiflellager 
oder  in  die  Barenhohle  zuriickkehren ,  werden,  wie  viele  glauben, 
wieder  zu  wirklichen  Biiffeln  oder  Baren,  so  daO  diese  mehrmals 
nacheinander  geopfert  und  gegessen  werden  konnen,  ehe  sie  das 
ihnen  zugemessene  Alter  erreichen.  Ns.ch  einer  Erzahlung  der  Caddo, 
eines  den  Pawnee  verwandten  Stammes,  der  aber  mehr  den  Ackerbau 
als  die  Jagd  betreibt,  waren  alle  Wesen  urspriinglich  gleich.  Da 
beschlossen  die  Gotter,  weil  die  Nahrung  knapp  wurde,  einige  zu 
Tieren  zu  machen.  So  entstanden  die  Baren,  Biififel,  Hirsche  usw. 
Werden  sie  getotet,  so  werden  sie  aus  ihrem  Blute  zehnmal  wieder 
lebendig.  Die  Baren  sind  dabei  immer  wilder  geworden,  bis  sie 

1)  James  Mooney,  Myths  of  Cherokee,  Ethnol.  Rep.  Washington,  XIX,  I,  1900, 
P-  327  f. 

2)  Vgl.  hierzu  Teil  II,  S.  15  f. 
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schliefllich  Menschen  auffraGen1).  Ahnlich  wie  hier,  so  ist  auch 
bei  den  Cherokesen  die  Vorstellung  der  YViederbelebung  der  Tiere 
mit  den  Mythen  von  einem  seligen  Zeitalter,  in  dem  Mensch  und 
Tier  noch  nicht  verschieden  waren  oder  noch  friedlich  miteinander 
lebten,  verwebt.  Auch  die  Tiere  haben  noch  jetzt  Stamme,  Haupt- 
linge,  Spiele,  sie  leben  in  einem  Totenland  weiter  usvv.  Wer  ein 
Tier  jagt,  muG ,  wie  bei  Menschen,  den  Stamm  versohnen.  Das 
geschieht  durch  das  Opfer,  durch  das  dann  zugleich  bewirkt  wird, 
daG  das  Tier  aus  seinem  Blute  wiedererzeugt  wird.  So  entsteht  ein 
getotetes  Tier  so  lange  von  neuem,  bis  die  ihm  bestimmte  Lebens- 
zeit  ohnehin  abgelaufen  ist,  worauf  es  dann  in  das  Totenland  eingeht2). 
Diese  Tradition  beleuchtet  das  die  Totung  der  Tiere  begleitende  Opfer 
noch  von  einer  andern  Seite:  indem  das  Tier  durch  das  Blut  wieder- 
belebt  wird,  sichert  dies  zugleich  die  Versohnung  der  Sippe,  der  es 
angehort.  Auch  dies  bestatigt  aber,  daG  es  urspriinglich  die  getoteten 
Tiere  selbst  sind,  denen  das  Opfer  dargebracht  wird.  Dieses  ver- 
einigt  jedoch  hier  schon  den  offenbar  ursprtinglicheren  Gedanken 
eines  Zaubers,  der  das  Getane  ungeschehen  macht,  mit  der  bereits 
in  die  Rechtsvorstellungen  hineinreichenden  Idee  der  Siihne  fur 
begangene  Schuld.  Wir  begegnen  diesem  Opfermotiv  direkt  in  dem 
folgenden  Marchen  der  Pawnee:  »Ein  Madchen  gelangte  dereinst  mit 
Hilfe  ihrer  vier  Briider  Adler,  Krahe,  Habicht  und  Elster  in  das  Land 
der  Biiffel.  Jene  schwangen  sie  namlich  an  einem  vom  Himmel 
herabhangenden  Seil  nach  Westen,  von  wo  zurtickkehrend  sie  dann 
einen  reichen  Vorrat  an  Btiffeln  mitbrachte.  Da  war  sie  eines  Tages 
verschwunden ,  und  die  Briider  suchten  sie.  Mit  Hilfe  des  Coyote 
(des  bald  als  schiitzender  Zauberdamon,  bald  als  komische  Figur 
auftretcnden  Prariewolfs)  fanden  die  Briider  das  Madchen  bei  den 
Biiffeln,  wie  es  gerade  mit  ihnen  das  Ringspiel  spielte,  und 
brachten  es  wieder  nach  Hause.  Seitdem  lie  Gen  sich  die  Biiffel 
toten.  Es  muGte  ihnen  aber  jahrlich  ein  junges  Madchen  ge- 
opfert  werden«  (Dorsey  a.  a.  O.,  p.  505  f.).  In  der  Vierzahl  der 
Briider,  die  den  auch  sonst  in  Vogelgestalt  vorgestellten  vier  Winden 
entsprechen,  und  noch  mehr  in  dem  vom  Himmel  herabhangenden 


x)  Dorsey,  Traditions  of  the  Caddo,  1905,  p.  no. 

2)  James  Mooney  a.  a.  O.,  p.  261  f. 
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Seil  reicht  diese  Erziihlung  zum  Teil  in  das  Gebiet  der  Himmels- 
marchen  hiniiber,  aus  deni  ihm  diese  Ztige  iibrigens  nur  auGerlich 
angehangt  scheinen.  Das  Hauptmotiv  ist  auch  hier  offenbar,  wie  in 
so  vielen  andern  Marchen  der  gleichen  Indianer,  die  Gewinnung  der 
Biiffel.  Natiirlich  ist  das  Menschenopfer  selbst.  das  dereinst  dieser 
Gewinnung  dienen  sollte,  langst  verscliwunden;  aber  es  wiirde  kaum 
denkbar  sein,  wie  es  in  die  Erzahlung  gekommen  sein  sollte,  wenn 
es  nicht  einnial  wirklich  geiibt  worden  ware.  So  ist  in  diesem  Zug 
und  in  dem  oben  erwahnten  von  der  Hingabe  des  Blutes  der 
geschlachteten  Tiere  die  Erinnerung  an  zwei  Urformen  des  Opfers 
erhalten  geblieben:  bei  der  einen  wird  die  Totung  des  Tieres 
durch  die  Hingabe  seines  Blutes  oder  anderer  Teile  seines  eigenen 
Leibes  gesiihnt,  bei  der  andern  bietet  der  Mensch  sich  selbst  in  der 
Gestalt  einer  stellvertretenden  Person  dar,  uni  durch  solchen  Tauscli- 
vertrag  das  Tier  zu  gewinnen1 . 

Lassen  uns  diese  Marchen  und  Traditionen  der  Nordamerikaner 
noch  tief  in  die  Vorstellungswelt  einer  Urzeit  hineinblicken,  in  denen 
das  Tier  als  Ahne  und  Beschiitzer  oder  mindestens  als  gleichberech- 
tigtes  Wesen  dem  Menschen  gegcniiberstand,  so  verblassen  nun 
natiirlich  diese  Vorstellungen  auch  im  Marchen ,  wenn  sie  im  Leben 
und  Kultus  seit  lange  schon  hinfallig  geworden  sind.  So  finden  sich 
in  der  sonst  iibcraus  reichen  Marchen-  und  Fabeldichtung  der  afri- 
kanischen  Stanime  ahnliclie  Erzahlungen  kaum  vertreten,  ein  Mangel, 
der  dem  in  diesen  Landern  zu  bemerkenden  Zuriicktreten  sonstieer 
Reste  totemistischer  Vorstellungen  durchaus  entspriclit.  Eine  gewisse 
Ausnahme  bilden  nur  die  Bantuvolker,  bei  denen  auch  die  weiteren 
Stufen  des  Tiermarchens  noch  in  reicherer,  ihrern  Ursprung  offenbar 
naher  gebliebener  Form  erhalten  sind.  Aber  auch  hier  ist  jener  auf 
amerikanischem  Boden  noch  so  oft  zu  beoba^htende  Gedanke  eines 
auf  der  Anerkennung  gleicher,  wenn  nicht  alterer  Rechte  der  Tiere 
beruhenden  Verhaltnisses  bereits  zu  der  blofien  Vorstellung  hilfreicher 
Tiere  abgeblaOt,  die  durch  eine  ihnen  verliehene  Zauberkraft  dem 
Menschen  in  Not  und  Gefahr  beistehen.  Sie  bilden  in  dem  an  Un- 
geheuern  und  boshaften  Menschenfressern  reichen  Abenteuermarchen 


’)  Vgl.  hierzu  die  unten  (Kap.  VI)  folgenden  Bemerkmigen  iiber  die  Entwicklung 
des  Opferkultus. 
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dieser  Stamme  ein  wirksames  Mittel,  um  den  dem  Horer  erwlinschten 
gliicklichen  Ausgang  herbeizufiihren.  Als  Beispiel  mag  eine  kleine 
Kaffirerzahlung  angefiihrt  werden,  die  zugleich  durch  die  Haufung 
der  in  ihr  vorkommenden  Zaubervervvandlungen  zu  der  nachsten 
Stufe  iiberleitet.  Doch  sind  es  auch  hier  noch  zumeist  nicht  Ver- 
wandlungen'  der  Tiere  selbst,  sondern  Verwandlungen  anderer  Gegen- 
stande,  die  solche  hilfreiche  Tiere  zur  Rettung  ihrer  Schiitzlinge 
hervorbringen.  »Wahrend  einer  Hungersnot  wurde  eine  Frau  zur 
Kannibalin.  Sie  zog  mit  ihrem  Sohn  in  ein  anderes  Dorf,  fraB  zuerst 
die  Einwohner  des  Dorfes  auf  und  begann  dann  auch  die  Tiere  zu 
jagen.  Ihr  Bruder,  der  im  Heimatdorf  zuriickgeblieben  war,  hatte 
zwei  Tochter,  die  einmal  zum  Wasserholen  fortgegangen  waren.  Sie 
zerbrachen  aber  den  Topf  und  liefen  nun  aus  Angst  zu  der  Hiitte 
ihrer  Tante.  Diese  versteckte  sie.  In  dem  Versteck  fanden  sie  aber 
einen  halben  Menschen,  dessen  andere  Halfte  gefressen  war,  und  in 
der  Nebenkammer  horten  sie  die  Tante  ihre  Axt  schleifen.  Da  ent- 
flohen  sie,  wahrend  die  Kannibalin  schlief,  und  lieBen  an  ihrer  Stelle 
zwei  Holzklotze  zuriick.  Als  das  Weib  statt  der  Madchen  die  Klotze 
fand,  wurde  sie  wtitend  und  verfolgte  die  Kinder,  die,  um  sich  zu 
retten,  auf  einen  hohen  Baum  kletterten.  Das  Weib  wollte  diesen 
abhauen,  um  sich  der  Madchen  zu  bemachtigen.  Da  erscholl  plotz- 
lich  der  Gesang  eines  Vogels,  und  bei  jedem  Ton  des  Gesangs 
kehrte  das  Holzstuck,  das  die  Hexe  eben  abgeschlagen  hatte,  wieder 
an  seine  Stelle  zuriick,  so  daB  der  Baum  unversehrt  blieb.  Die  Hexe 
verschlang  nun  wiitend  den  Vogel.  Aber  dabei  fiel  eine  Feder  zu 
Boden.  Diese  sang  weiter,  bis  die  Alte  erschopft  hinfiel.  Indessen 
kam  der  Vater  der  Kinder  mit  drei  groBen  Hunden,  die  fraBen 
die  Hexe  auf,  und  die  Madchen  kehrten  unversehrt  mit  ihrem  Vater 
nach  Hause  zuriick* x).  Diese  Geschichte  zeigt  bereits  ausgepragt  das 
Motiv  der  »hilfreichen  Tiere«,  wie  es  dann  weiterhin  in  die  Marchen- 
literatur  der  Kulturvolker,  als  ein  letzter  Rest  jener  auf  dem  Unter- 
grund  der  V orstellungen  tierischer  Ahnen-  und  Schutzgeister  erwach- 
senen  Mythcnmarchcn,  zuriickgeblieben  ist.  ,  DaB  ein  Vogel  das 
hilfreiche  Tier  ist,  kehrt  ebenfalls  in  den  weiteren  Variationen  dieses 
Motivs  haufig  wieder.  Denn  wo  die  Beziehungen  zu  den  alten  Jagd- 


*)  Me  Call  Theal,  Kaffir  Folk-Lore,  p.  122  ff. 
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und  Totemtieren  zuriicktreten  und  das  Tier  nur  noch  als  Zauberwesen 
eine  Rolle  spielt,  da  wird  der  im  Flug  unerwartet  erscheinende  und 
wieder  verschwindende  Vogel  bevorzugt,  und  sein  Gesang  wird 
zum  Zaubermittel,  das  analog  der  gesprochenen  Zauberformel  wirkt. 
Besonders  verkorpert  sich  aber  diese  Zauberkraft  des  Vogels  wieder 
in  seinen  jene  wunderbare  Eigenschaft  des  plotzlichen  Kommens  und 
Gehens  vermittelnden  Federn,  die  darum  iiberall  im  Zauberglauben 
primitiver  Volker,  als  Ausstattungen  der  Stabe  der  Medizinmanner 
wie  zum  zauberwirkenden  Kopfputz  der  Priester  und  ICrieger  und 
bei  den  Zeremonien  der  amerikanischen  Medizingesellschaften  als 
bedeutungsvoller  Schmuck  der  Altare  dienen.  Als  eine  Art  Vor- 
oder  Ubergangsstufe  zu  den  spateren  Ausgestaltungen  des  Themas 
der  hilfreichen  Tiere  in  dem  Marchenschatz  der  Kulturvolker  ist 
iibrigens  die  obige  Erzahlung  auch  daran  zu  erkennen,  daB  in  ihr 
die  Handlung  des  Vogels  nicht  naher  motiviert  ist;  namentlich  fehlt 
noch  ganz  das  spater,  gewissermaBen  als  Ersatz  fiir  die  geschwun- 
dcne  Vorstellung  tierischer  Schutzgeister,  eingefiihrte  Motiv  des 
Dankes  fiir  genossene  YVohltat,  wie  es  in  den  Varianten  des  Marchens 
von  den  »dankbaren  Tieren«  und  dann,  nachdem  erst  der  Mensch 
zum  Mittelpunkt  der  Handlung  geworden  ist,  in  denen  vom  >dank- 
baren  Toten«,  zur  Geltung  kommt  (s.  oben  S.  108).  Eher  klingt,  dem 
Medium  des  Gliicksmarchens  entsprechend,  in  dem  sich  die  Erzahlung 
bewegt,  hier  im  Gegenteil  der  Beweggrund  der  Rache  an,  die  der 
Vogel  an  der  Hexe  nimmt,  da  diese,  nachdem  sie  das  ganze  Dorf 
aufgefressen,  auch  die  Tiere  verzehrte. 

e.  Die  Ehe  zwischen  Mensch  und  Tier  und  ihre  SproBlinge. 

Die  soeben  besprochenen  Ubergangsformen  mit  den  zuwcilen  in 
sie  eingestreuten  Verwandlungen  von  Tier  zu  Mensch  und  umgekehrt, 
nahern  sich  nun  in  diesen  Bestandteilen  bereits  der  zweiten  Stufe 
mythologischer  Tiermarchen,  die  auBerlich  durch  das  Merkmal  ge- 
kennzeichnet  ist,  daB  bei  ihr  die  Zauberverwandlung  in  der  beson- 
deren  Form  der  Verwandlung  von  Tieren  in  Menschen  eine  fiir 
die  Handlung  entscheidende  Rolle  spielt.  Dabei  fehlt  auch  der 
umgekehrte  Zauber  nicht.  Aber  noch  tritt  er  zuriick,  und  meist  be- 
schrankt  er  sich  auf  das  nattirliche  Komplement  der  Menschwerdung, 
auf  die  Rtickverwandlung  des  Menschen  in  das  Tier,  das  er  urspriing- 
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lich  gewesen  war.  In  dem  Hervortreten  solcher  Verwandlungen, 
die  daneben  wohl  auch  durch  die  Verbindung  mit  den  jeder  Art 
von  Zauber  forderlichen  Motiven  des  Gliicksmarchens  begiinstigt  wer- 
den,  gibt  sich  bereits  das  zunehmende  BewuOtsein  der  Unterschiede 
zwischen  Mensch  und  Tier  zu  erkennen.  Aber  die  Nachwirkungen 
der  alten  Vorstellungen  sind  noch  machtig  genug,  um  diese  Unter¬ 
schiede  eher  in  eine  geheimnisvolle  Uberlegenheit  der  Tiere  als  in 
eine  solche  des  Menschen  zu  verlegen.  Demgemafl  gestaltet  sich 
auch  hier  der  Verkehr  im  ganzen  auf  dem  Fufte  der  Gleichheit.  Dies 
findet  seinen  sprechenden  Ausdruck  darin,  dafl  gerade  auf  dieser 
Stufe  die  Ehe  zwischen  Mensch  und  Tier,  namentlich  junger  Manner 
mit  weiblichen  Tieren,  sehr  haufig  den  Mittelpunkt  der  Handlung 
bildet.  Meist  tritt  hierbei  die  Verwandlung  unter  dem  EinfluB  des 
so  geschlossenen  Ehebundes  ein,  und  es  kann  dann  die  Ruckver- 
wandlung  des  zum  Menschen  gewordenen  Weibes  in  das  Tier  aus 
irgend  welchen  die  Ehe  storenden  Griinden  erfolgcn.  Ein  Beispiel 
dieser  Art  bildet  die  oben  (S.  138)  erzahlte  Geschichte  der  Pawnee- 
Indianer,  bei  der  jedoch  die  Ehe  selbst  gegeniiber  den  Hauptmotiven 
der  Versohnung  und  Heiligung  noch  zurucktrat.  Als  spezifisches 
Motiv  erscheint  sie  dagegen  in  der  folgenden  Erzahlung:  »Ein  Knabe 
wanderte  aus  ungliicklicher  Liebe  aus,  ging  in  die  Prarie  und  heiratete 
dort  einen  Hund.  Auf  Bitten  seiner  Mutter  kehrte  er  spater  in  sein 
Dorf  zurtick.  Der  Hund,  den  er  geheiratet,  walzte  sich,  als  er  mit 
ihm  das  Dorf  betrat,  im  Staubc  und  wurde  zu  einer  Frau.  Der  junge 
Mann  aber  wurde  ein  grofler  Krieger.  Als  er  sich  jedoch  spater 
wieder  mit  seiner  friiheren  Liebe  zusammenfand,  verlieO  ihn  die  Hunde- 
frau  mit  ihrem  Kinde,  und  von  da  an  war  es  auch  mit  seinen  Er- 
folgen  zu  Ende«  (Dorsey  ebenda,  S.  499).  Beachtenswert  ist,  dab 
hier,  ahnlich  wie  in  einer  oben  mitgeteilten  Erzahlung,  die  Be- 
rtihrung  mit  der  Erde  die  Verwandlung  vermitteln  hilft.  In  den  Folgen 
der  durch  die  Untreue  des  Mannes  verschuldeten  Riickverwandlung 
klingt  neben  dem  Motiv  der  Rache  deutlich  auch  das  einer  Zauber- 
macht  des  Tieres  an,  wie  ja  eine  solche  schon  in  der  Verwandlung 
selbst  sich  betatigt. 

Von  der  Vorstellung  der  Verwandlung  eines  Tieres  in  einen 
Menschen  fiihrt  aber  nur  ein  kleiner  Schritt  zu  einer  weiteren:  der 
Ubcrgang  gelingt  nur  halb,  und  es  entstehen  daher  doppelgestaltige 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  IO 
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Wesen,  halb  Tiere,  halb  Menschen.  Indem  diese  nun  als  eine  eigene 
Spezies  erscheinen,  die  man  sich  schon  infolge  Hirer  wunderbaren 
Gestalt  mit  besonderen  Zauberkraften  ausgestattet  denkt,  bilden  die 
Erzahlungen  solcher  Art  nicht  selten  Episoden  von  Schopfungsmarchen 
und  Stammessagen.  In  dieser  doppelten  Verbindung  kommen  sie 
schon  auf  primitiven  Kulturstufen  vor.  Ein  Beispiel  gibt  die  folgende 
Eskimogeschichte :  » Ein  alter  Mann  lebte  mit  seiner  Tochter,  die  alle 
Freier  ausschlug.  Endlich  heiratete  sie  einen  rot-  und  weifigefleckten 
Hund.  Beide  bekamen  zehn  Kinder;  fiinf  davon  waren  Hunde,  die 
flinf  .andern  oben  Menschen  und  unten  Hunde.  Der  alte  Mann  mufite 
aber  fiir  die  ganze  Familie  sorgen.  Da  ihm  nun  die  Kinder  zu  viel 
Larm  machten,  so  schaffte  er  sie  allc  auf  eine  einsame  Insel  und 
befahl  dem  Hund,  jeden  Tag  heriiberzuschwimmen  und  fiir  die  Familie 
Essen  zu  holen.  Zu  diesem  Zweck  hatte  die  Frau  diesem  ein  paar 
Stiefel  um  den  Hals  gehangt,  um  das  Essen  hineinzutun.  Doch  der 
Alte  fiillte  die  Stiefel  mit  Steinen  statt  mit  Speise,  so  daft  der  Hund 
ertrank.  Jetzt  schickte  die  Frau  aus  Rache  ihre  fiinf  jungen  Hunde 
zu  ihrem  Vater,  damit  sie  ihm  Fiifle  und  Hande  abnagten.  Der 
sclinitt  ihnen  jedoch  die  Fingerglieder  ab,  aus  denen  Seehunde  und 
Wale  wurden.  Um  die  Kinder  vor  den  weiteren  Nachstellungen  des 
Alten  zu  schiitzen,  schickte  endlich  die,  Frau  die  einen  in  das  Innere 
des  Landes,  die  andern  in  einem  Boot  iibers  Meer,  wo  sie  die  Ahnen 
der  Europaer  geworden  sind. « J)  Es  ist  nicht  unwahrscheinlich,  daft 
der  offenbar  durch  die  Beriihrung  mit  europaischen  Reisenden  ver- 
anlaOte  Schlufl  erst  ein  spaterer  Zusatz  zu  dem  urspriinglichen,  wohl 
mit  der  Entstehung  der  Seehunde  und  Wale  endenden  Marchen  ist. 

An  die  Vorstellung  der  aus  der  Ehe  von  Mensch  und  Tier  ent- 
sprossenen  Doppelwesen  schlieflt  sich  endlich  eng  eine  andere  an, 
die  das  Grundmotiv  zahlreicher  Mythenmarchen  der  Neuen  Welt  ab- 
gibt  und  auch  unter  den  Marchenstoffen  der  Alten  Welt  nicht  fehlt: 
es  ist  das  Motiv  der  zeitweisen  Verwandlung  der  aus  jener 
Mischehe  entsprungenen  Tiere  in  die  menschliche  Gestalt  und  — 
eine  Vorstellung,  die  meist  mit  dieser  verkniipft  ist  —  der  Ver- 
hinderung  ihrer  Riickverwandlung.  Entlang  der  pazifischen 
Kiiste  Amerikas  findet  sich  dieses  Marchen  in  manchen  Varianten.  Die 


1 1  Boas,  The  Central  Eskimo,  Ethnol.  Rep.  Washington,  VI,  18SS,  p.637. 
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typische  Form  ist  die  folgende:  »Eine  Frau  heiratet  einen  Hund  und 
gebiert  eine  Anzahl  j  unger  Hunde.  Darauf  wird  sie  von  ihren  An- 
gehorigen  verlassen.  So  muO  sie  denn  allein  durch  das  Suchen  von 
Wurzeln  und  Muscheln  sich  und  ihre  Kinder  ernahren.  Da  trifft  sie 
Spuren  von  KinderfiiOen  im  Sande,  kann  aber  nirgends  etwas  anderes 
als  ihre  jungen  Hunde  entdecken.  So  legt  sie  sich  denn  eines  Tages 
in  ein  Versteck  und  merkt  nun,  daO  ihre  Hiin dlein  ihre  Felle  ab- 
geworfen  haben  und  in  Menschenkinder  verwandelt  im  Sande  spielen. 
Sie  springt  hinzu,  nimmt  die  Felle  weg  und  wirft  sie  ins  Feuer.  Die 
Kinder  laufen  schreiend  umher,  suchen  iiberall  nach  ihren  Kleidern, 
finden  sie  aber  nicht  und  miissen  so  die  menschliche  Gestalt  bei- 
behalten.  Die  Knaben  wachsen  nun  auf  und  werden  tuchtige  J  tiger 
und  Fischer,  die  sich  und  die  Mutter  ernahren.*1)  Charakteristisch 
ist,  dafl  die  durch  das  Ablegen  der  Felle  bewirkte  Verwandlung  auch 
hier  im  Verborgenen  vor  sich  geht,'  und  dad  die  Kinder  zuerst 
schreiend  nach  ihren  l'ellen  suchen,  also  den  bleibenden  Ubergang 
in  menschliche  Kinder  als  eine  Art  Zwang  empfinden.  Noch  wird 
demnach  diese  Verwandlung  nicht,  wie  bei  der  der  folgenden 
Stufe  eigenen  Umkehrung  dieses  Verwandlungsmotivs,  der  Uber¬ 
gang  von  1  ier  zu  Mensch  als  eine  Erlosung  empfunden ,  was  sie 
eben  auch  nach  der  Anlage  der  Erzahlung  durchaus  nicht  sein  kann. 
Immerhin  rcgt  sich  in  dem  Grauen  vor  den  von  einem  mensch- 
lichen  Weibe  geborenen  Hunden,  wodurch  das  ganze  Dorf  zur  Flucht 
veranlaOt  wird,  ein  Geftihl  des  Abscheus  gegen  diese  Ehe  zwischen 
Mensch  und  Tier.  In  einigen  Varianten  der  Erzahlung  erscheint 
aber  auch  dieser  Abscheu  noch  als  ein  Unrecht,  das  die  Rache 
hcrausfordert.  Als  die  Mutter  der  Hunde  der  Groflmutter,  die  Mit- 
leid  mit  ihr  gezeigt,  in  die  Feme  melden  laflt,  ihre  Kinder  seien 
junge  Manner  und  gluckliche  Jager  geworden,  da  beschlieflt  das  aus- 
gewanderte  Dorf  wieder  heimzukehren.  Doch  wie  die  Knaben  sie 
kommen  sehen,  gehen  sie  ans  Wasser,  ihre  Haare  zu  waschen,  und 
dies  erregt  nun  einen  so  heftigen  Wind,  dafl  die  Ankommenden  er- 


J)  Boas,  Indianische  Sagen  von  der  nord-pazifischen  Kiiste,  S.  H4f.,  348.  Vgl. 
ferner  Boas,  American  Folklore,  X,  1897,  p.  37 ff.  Dasselbe  Motiv  auch  sonst  weit 
verbreitet:  so  in  nengriechischen  Marchen:  von  Hahn,  Griech.  und  alban.  Marchen,  I, 
^r*  *4>  31  (Var.  II,  Nr.  100),  52,  II,  Nr.  102.  Leskien  und  Brugmann,  Litauische 
Volkslieder  und  Marchen  Nr.  23  usw. 
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trinken  und  sich  in  viele  kleine  Inseln  verwandeln x).  Auch  hier  be- 
wahren,  wie  man  sieht,  die  verwandelten  Tiere  den  Charakter  von 
Zauberwesen.  In  dem  Bericht,  daft  das  Waschen  der  Haare  den 
Sturm  und  die  Verzauberung  der  Ankommenden  bewirkt,  klingt  aber 
das  uralte  Motiv  der  damonischen  Kraft  der  Haare  an,  das  wir  als 
ein  eigenartiges  Produkt  der  Seelcnvorstellungen  kennen  gelernt 
haben* 2).  Ein  weiteres  Motiv,  das  weit  tiber  diese  langst  verblaflten 
Vorstellungen  hinaus  gerade  diesem  Marchenstoff  seine  Dauer 
gesichert  hat,  ist  endlich  wohl  der  Gedanke,  daft  der  Verlust  des 
Felles  oder  beim  Vogel  des  Gefieders,  der  mit  dem  Verlust  des 
schiitzenden  Kleides  beim  Menschen  in  Parallele  gebracht  wird, 
die  Tiernatur  unwiederbringlich  aufhebt.  Es  erscheint  beinahe  wie 
eirie  Anwendung  des  Sprichwortes  »Kleider  machen  Leute«.  Als 
so.che  bleibt  der  Vorgang  auch  da  noch  ein  ergotzliches  Verwand- 
lungsmotiv,  wo  an  die  Verwandlung  selbst  langst  nicht  mehr  geglaubt 
wird.  Fiir  das  primitive,  dem  Glauben  an  Zauberverwandlungen  noch 
nicht  entwachsene  Bewufttsein  liegt  ein  zureichender  Grund,  das  Tier 
durch  den  Verlust  seines  Felles  zum  Menschen  werden  zu  lassen, 
schon  darin,  daft  das  Fehlen  der  behaarten  oder  befiederten  Korper- 
bedeckung  fest  mit  der  Vorstellung  des  Menschen  verbunden  ist. 
Unter  die  Marchenstoffe  der  Kulturvolker  ist  das  gleiche  Motiv  in 
der  Erzahlung  von  der  Zauberjungfrau  gedrungen,  die  sich  in  einen 
Schwan  verwandeln  kann,  und  die  von  dem  Helden  gezwungen  wird, 
die  seine  zu  werden,  indem  er  ihr  Gewand  oder  ihren  Schleier  raubt 
und  es  ihr  dadurch  unmogiich  macht,  sich  wieder  in  den  Vogel  zu 
verwandeln3).  Aber  die  alte  Vorstellung  von  der  Ehe  zwischen 
Mensch  und  Tier  ist  hier  offenbar  verschollen.  Darum  ist  der  Schwan 
urspriinglich  schon  eine  menschliche  Jungfrau  gewesen,  die  sich 
erst  in  das  Tier  verwandelt  hat  oder  zu  verwandeln  vermag.  So 
tritt  denn  an  die  Stelle  des  einst  vielleicht  auch  hier  vorhanden 
gewesenen  Sclnvanenkleides  ein  sonstiger  Zauberschleier  oder  ein 
Zauberkleid,  und  der  llaub  ftihrt  eigentlich  nicht  mehr  eine  dauernde 


J)  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  1 1 5.  Varianten  dieses  Marckens  bei  verschiedenen 
Stammen  der  pazifischen  Kiiste  ebend.  S.  167(1.,  263  f. 

2)  Vgl.  Teil  II,  S.  23,  208. 

3)  Vgl.  iiber  die  Verbreitung  dieses  Marchens  R.  Kohler,  Kleinere  Schriften,  T, 
S.  444. 
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Umwandlung,  sondern  nur  den  Verlust  einer  Zaubergabe  herbei. 
Dadurch  spielt  die  Erzahlung  schon  stark  in  die  Motive  der  folgenden 
Entwicklungsstufe  hiniiber,  aus  deren  Mischung  mit  einem  alteren 
Stoff  das  Marchen  vielleicht  entstanden  ist. 

f.  Tierwerdung  des  Menschen. 

Die  dritte  Stufe  mythologischer  Tiermarchen  ist  dadurch  ge- 
kennzeichnet,  daO  auf  ihr  im  Gegensatze  zu  der  vorigen  die  Ver- 
wandlung  von  Menschen  in  Tiere  die  vorherrschende  Rolle 
spielt,  indes  der  entgegengesetzte  Prozefl  in  der  Regel  erst  in  der 
Form  der  Riickkehr  aus  der  tierischen  in  die  menschliche  Gestalt 
vorkommt.  Innerhalb  der  weiteren  Entwicklung  der  dabei  wirksam 
werdenden  Motivreihe  wird  dann  diese  Riickverwandlung  als  die  Er- 
15 sung  aus  einem  erzwungenen  Zustand,  und  endlich  in  einer  hier 
einsetzenden  riickwarts  gerichteten  Assoziation  die  Tierverwandlung 
selbst  zuerst  als  eine  Erniedrigu  ng  und  dann  als  Stra fe  fur  irgend 
eine  begangene  Schuld  betrachtet.  Doch  wie  diese  Vorstellung 
der  Tierwerdung  des  Menschen  nur  allmahlich  aus  der  vorigen 
hervorgegangen  ist  und  anfanglich  in  mannigfachen  Verbindungen 
mit  ihr  vorkommt,  so  bilden  auch  jene  drei  Momente  des  ein- 
fachen,  noch  durchaus  nicht  mit  dem  Gefiihl  der  Erniedrigung  ver- 
bundenen  Verwandlungszaubers  in  der  primaren  Richtung  voin  Men¬ 
schen  zum  Tier,  der  diesen  Vorgang  begleitenden  Erlosung  aus 
einem  naturwidrigen  Zustand,  und  endlich  der  Auffassung  des  Zauber- 
zustandes  als  einer  Strafe  sichtlich  die  aufeinanderfolgenden  Stadien 
einer  zusammenhangenden  Entwicklung.  Die  einfache  Zauberver- 
wandlung,  bei  der  sich  das  Selbstgefiihl  des  Menschen  erst  in  der 
Neigung  ankiindigt,  den  menschlichen  Zustand  als  den  urspriinglichen 
zu  denken,  ist  das  Primare;  und  oft  genug  kreuzt  sich  daher  noch 
dieses  Selbstgefiihl  mit  den  entgegengesetzten  Motiven  der  voran- 
gegangenen  Stufe.  Marchen  dieser  gemischten  Gattung  kommen 
zuweilen  schon  in  der  Tradition  mancher  Stamme  vor,  in  denen 
auch  der  Tiervertrag  und  die  Ehe  zwischen  Mensch  und  Tier  eine 
Rolle  spielen.  In  dem  zweiten  Stadium  ist  das  schon  wesentlich 
anders  geworden.  Hier  wird  die  Verwandlung  in  ein  Tier  entweder 
durch  einen  feindlichen  Zauberer  oder  durch  ein  sonstiges  Verhangnis 
herbeigefiihrt,  und  die  Riickkehr  zur  menschlichen  Gestalt,  die  durch 
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einen  wirksamen  Gegenzauber  erfolgt,  wird  als  befreiende  Erlosung 
gefiihlt.  Aber  wie  jenes  Schicksal  ohne  Schuld  iiber  den  Menschen 
verhangt  wird,  so  hat  es  naturgemaD  auch  noch  nicht  den  Charakter 
der  Strafe.  Diesen  gewinnt  es  erst  durch  die  riickwarts  gerichtete 
Wirkung,  die  das  die  Ruckkehr  zum  menschlichen  Zustand  be- 
gleitende  Gefiihl  der  Befreiung  begleitet.  Das  Bose,  das  zuerst 
noch  der  aufleren  Zaubermaclit  zugeschrieben  wurde,  verlegt  der 
Mensch  nun  in  diesem  letzten  Stadium  ebenso  in  sich  selbst,  wie  er 
zuvor  schon  die  Erlosung  als  eine  selbsterlebte  empfunden  hat.  Dabei 
bleibt  freilich  in  beiden  Fallen  der  Zauber,  der  die  Verwandlung  wie 
die  Riickverwandlung  bewirkt,  auch  wenn  der  Verwandelte  selbst 
iiber  den  Zauber  gebietet,  doch  eine  jenen  inneren  Gefiihlserlebnissen 
fremd  gegeniiberstehende  Macht.  So  werden  denn  auch  diese  sub- 
jektiven  Erlebnisse  niemals  zu  direkten  Ursachen  der  Verwandlungen 
und  Riickverwandlungen ,  sondern  der  ganze  ProzeB  entfaltet  sich  zu 
einer  zusammengesetzten  kausalen  Vorstellungsreihe:  eine  begangene 
Schuld  erregt  die  strafende  Zaubermacht,  und  die  Erlosung  des  Ver- 
zauberten  wird  wieder  durch  die  gleiche  oder  eine  ahnliche  auDere 
Macht  bewirkt.  Als  eine  letzte  Folge  schlieOt  sich  dann  hieran  noch 
die  an,  daO  der  Zustand,  der  durch  die  Tierverwandlung  herbei- 
gefiihrt  wird,  irgendwie  der  begangenen  Schuld  adaquat  ist  und  da- 
durch  die  Siihne  fur  dieselbe  in  sich  tragt.  Fiihrt  nun  auch  dieser 
Schritt  im  allgemeinen  iiber  das  mythologische  Marchen  in  seinen 
volksmaOigen,  nicht  durch  die  religiose  Dichtung  veranderten  Formen 
hinaus  und  zu  den  religiosen  Vergeltungsformen  hiniiber,  so  liegt 
doch  unverkennbar  die  Anlage  zu  dieser  letzten  Frucht  der  fortschrei- 
tenden  Ausbildung  von  Vorstellungen  iiber  das  Verhaltnis  von  Mensch 
und  Tier  schon  im  Tiermarchen  selbst.  Bietet  doch  dieses  von  An- 
fang  an  in  seinen  einzelnen  Stadien  sprcchende  Zeugnisse  fur  die 
sukzessive  Entstehung  der  in  die  Marchenerzahlung  hereinscheinen- 
den  sittlichen  Vorstellungen  mit  dem  sie  beherrschcnden  Gesetze,  daO 
jeweils  eine  vorangehende  Stufe  die  ihr  nachfolgende  latent  bereits  in 
sich  schlieOt,  oder  daO,  wie  wir  dieses  Prinzip  auch  ausdriicken  konnen, 
die  Entwicklung  den  Vorstellungen  selbst  immanent  ist.  Gleichwohl 
wiirde  sie  ohne  den  Hinzutritt  der  als  Reize  und  auslosende  Krafte 
wirkenden  auOeren  Bedingungen  niemals  eintreten. 

Fiir  das  erste  der  hier  kurz  gekennzeiclmeten  Stadien  bietet  die 
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Marchenerzahlung  der  gleichen  Indianerstammc ,  die  sich  durch  eine 
so  grofie  Fiille  von  Tiermarchen  der  vorigen  Stufe  auszeichnet, 
bemerkenswerte  Beispiele,  an  denen  besonders  auch  die  allmahliche 
Loslosung  der  reiferen  Vorstellungsweise  von  den  vorangegangenen 
hervorleuchtet.  In  manchen  dieser  Erzahlungen  gevvinnt  ein  Knabe 
Macht  iiber  die  Tiere  und  damit  zugleich  die  Fahigkeit,  Menschen 
in  Tiere  zu  vervvandeln.  So  in  der  folgenden,  auOerdem  stark  mit 
den  Ziigen  des  Abenteuermarchens  ausgestatteten  Geschichte:  »Ein 
Mann  hatte  zwci  Sohne,  von  denen  der  eine  Macht  iiber  Steine,  der 
andere  iiber  Tiere  besaO,  daher  der  letztere  auch  der  Tierknabe 
genannt  wurde.  Bei  einer  Hungersnot  totete  er  den  Fuchs,  der  alles 
Wild  zur  Seite  gebracht,  und  fiihrte  es  dem  Volk  vvieder  zu.  Im 
gleichen  Volk  lebte  aber  ein  machtiger  Zauberer,  Krahenfeder  genannt, 
der  nahm  dem  Tierknaben  die  Kleider  und  verwandelte  ihn  dann  in 
einen  Adler.  Aber  dieser  verwandelte  sich  selbst  wieder  zuriick  in 
ein  kleines  Kind,  und  als  solches  land  ihn  eine  alte  Frau,  die  ihn 
aufzog.  Als  er  nun  erwachsen  war,  verrichtete  er  viele  Wundertaten 
und  gewann  dadurch  alles  Volk  fur  sich.  Einmal  waren  die  Biifiel 
selten  geworden,  und  die  Leute  baten  den  Steinmann,  der  an  einer 
fernen  Quelle  hauste  und  viele  Buffel  besafl,  ihnen  solche  zu  iiber- 
lassen.  Dieser  erklarte  aber,  sie  nur  dem  zu  geben,  der  die  him 
reichende  magische  Kraft  habe.  Hatte  er  diese  nicht,  so  warf  er  ihn 
in  das  kochende  Wasser  der  Quelle.  Als  jedoch  der  Tierknabe  kam, 
bestand  er  alle  Prufungen,  denn  alle  Tiere  halfen  ihm.  Dann  gab 
ihm  der  Hauptling  der  Buffel  den  Stein,  aus  dem  der  Steinmann 
seine  Kraft  zog.  Diesen  Stein  zerschlug  der  Tierknabe  in  Stucke 
und  totele  damit  den  Steinmann.  Eines  der  Stucke  wurde  aber  zu 
dem  Steinaltar  der  Medizinhiitte  genommen,  die  der  Tierknabe  griin- 
dete<  (Dorsey,  Pawnee,  p.  513).  Ein  anderes  Marchen  erzahlt  von 
einem  Manne,  der  einen  sterbenden  Wolf  trifi't.  Dieser  hinterlaOt  ihm 
sein  Fell.  Dieses  Fell,  in  dem  der  Geist  des  Wolfes  wohnt,  verleiht 
dem  Mann  dessen  Starke,  und  er  wird  ein  groOer  Krieger.  Ahnlich 
gewinnt  ein  anderer  von  einem  sterbenden  Pferd,  dem  er  begegnet, 
die  Kraft  nie  zu  ermuden  (Dorsey  a.  a.  O.,  p.  532).  In  diese  Erzah¬ 
lungen  spielt  unverkennbar  zugleich  die  weitverbreitete  Vorstellung 
hinein,  daft  die  Seele  Sterbender  beim  letzten  Ausatmen  in  Lebende 
iibergehen  konne.  Wenn  diese  Mitteilung  der  ausgehauchten  Seele, 
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die  sich  gewohnlich  auf  Angehorige  oder  Kinder  beschriinkt,  hier 
auf  das  Tier  iibertragen  wird  ') ,  so  ist  es  offenbar  gleichzeitig  ein 
Fortwirken  totemistischer  Anschauungen  und  die  naheliegende  Ver- 
gleichung  menschlicher  mit  tierischen  Eigenschaften,  wodurch  sich 
hier  der  Gedanke  einer  Vererbung  regt.  Auf  diese  Weise  kann  sich 
dann  auch  schliefilich  in  den  Abstammungsmythen  die  Vorstellung 
von  tierischen  Ahnen  des  Menschen  umkehren,  indes  der  Totemismus 
selbst  und  seine  Nachwirkungen  nichts  desto  weniger  daneben  fort- 
bestehen  und  in  andern  Traditionen  sich  widerspiegeln.  So  sind 
nach  einem  australischen  Marchen  die  Fliegen  und  die  Bienen 
ursprunglich  nebeneinander  angesiedelte  Volker  gewesen.  Die  einen 
verbrachten  ihre  Zeit  mit  Spiel  und  Miifliggang,  die  andern  vvaren 
arbeitsam  und  sammelten  Vorrate  fiir  die  Zukunft.  Schliefllich  wurden 
aber  die  Fleifligen  es  niiide,  mit  fiir  die  Tragen  zu  sorgen.  So 
trennten  sie  sich,  und  jene  verwandelten  sich  in  Bienen,  diese  in 
Fliegen  ~).  Diese  Geschichte  nahert  sich  schon  allzusehr  der  exem- 
plifizierenden  Fabel,  als  dafl  sie  fiir  ein  wirkliches  Mythenmarchen 
genommen  werden  konnte.  Aber  sie  macht  dcutlich,  wie  friihe 
gerade  die  Differenzierung  der  Eigenschaften  der  Tiere  zu  einer 
Umkehrung  der  Vorstellungen  von  den  Tierahnen  heraus- 
fordert.  Auch  ist  nicht  zu  iibersehen,  dafl  eine  solche  zunachst 
vielleicht  als  Scherzfabel  entstandene  Erzahlung  bei  der  nahen  Ver- 
wandtschaft,  die  auf  dieser  Stufe  Tier  und  Mensch  verbindet,  immer 
auch  leicht  den  Scherz  in  Ernst  verwandeln  kann. 

g.  Der  Mensch  als  Tierahne.  Die  freiwillige  Tierwerdung.  Das  Motiv 

der  dankbaren  Tiere. 

In  der  Tat  bezeugen  auf  einer  den  australischen  Zustanden  bereits 
betrachtlich  iiberlegenen  Kulturstufe  manche  urspriinglich  jedenfalls 
ernsthaft  gemeinte  Traditionen  der  nordamerikanischen  Stamme 
deutlich  eine  Tendenz  zur  Umkehrung  der  urspriinglichen  Ab- 
stammungsvorstellungen.  Es  beschrankt  sich  dabei  allerdings  die 
Uberlieferung,  daO  die  1  iere  dereinst  Menschen  gewesen,  in  der  Regel 
auf  die  Totemtiere.  Hier  darf  man  aber  eine  solche  Tradition  immer- 
hin  bereits  als  ein  erstes  Symptom  der  absoluten  Hoherschatzung  des 


*)  Vgl.  Teilll,  S.  4 6f. 

2)  Parker,  Australian  legendary  Tales,  p.  io6f. 
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Menschen  betrachten.  1st  nach  dem  Totemglauben  ein  Tier  der 
Stammvater  eines  Menschenstammes,  so  fiihrt  schon  deshalb  nur 
ein  kleiner  Schritt  zu  der  umgekehrten  Vorstellung,  dafl  Menschen 
die  Ahnen  gegenwartiger  Tiere  gewesen  seien,  weil  die  Tierverwand- 
lung  der  Seele  an  sich  ebensogut  von  der  venvandelten  Seele  wie 
von  dem  Menschen,  dem  sie  anfanglich  angehorte,  ausgehen  kann. 
Beide  Vorstellungen  sind  Kinder  des  gleichen  Glaubens,  und  es  hangt 
wohl  wesentlich  nur  von  der  relativen  Wertschatzung  der  Totemtiere 
ab,  ob  sie  oder  ob  der  Mensch  selbst  an  den  Anfang  gesetzt  werden. 
So  sind  nach  vielen  Erzahlungen  der  Cherokesen  die  Baren  ver- 
wandelte  Vorfahren  des  Cherokesenstammes.  Darum  sind  sie  auch 
nach  Stammen  und  Sippen  geordnet,  ein  Hauptling  steht  iiber  ihnen, 
ganz  nach  menschlichem  Vorbild.  Die  folgende  Erzahlung,  in  die 
zugleich  das  friiher  besprochene  Motiv  des  Vertrags  mit  dem  Jagdtier 
hineinspielt ,  gilt  als  eine  Art  Tradition  dieser  Verwandlung:  »Ein 
Knabe  aus  eincm  Cherokesenklan  trieb  sich  fortwahrend  im  Walde 
herum,  und  wenn  seine  Angehorigen  Boten  zu  ihm  schickten,  urn 
ihn  zur  Heimkehr  aufzufordern,  so  behauptete  er,  im  Walde  auch 
ohne  Arbeit  Essen  genug  zu  finden.  Als  aber  die  Boten  mehrmals 
wiederkehrten,  da  fanden  sie,  dafl  ihm  Haare  aus  seinem  Korper 
wuchsen.  Nun  beschlob  der  ganze  Klan,  zu  ihm  in  den  Wald  zu 
ziehen,  nachdem  sie  zuvor  sieben  Tage  lang  gefastet  hatten.  Als 
die  andern  Cherokesen  wiederum  Boten  schickten,  um  die  Aus- 
gewanderten  zur  Ruckkehr  zu  bewegen,  waren  diese  gleichfalls  mit 
Haaren  bedeckt;  und  sie  weigerten  sich  zuriickzukehren ,  da  sie 
Essen  genug  hatten.  Vielmehr  forderten  sie  jedermann  auf,  zu  ihnen 
zu  koinmen,  dann  wiirden  sie  ihm  von  ihrem  Fleisch  geben.  Auch 
solle  man  sich  nicht  fiirchten,  sie  zu  toten,  denn  sie  lebten  immer. 
Endlich  lehrten  sie  die  Leute  die  Gesange,  mit  denen  man  sie  rufen 
sollte,  und  diese  Gesange  werden  von  den  Barenfangern  noch  heute 
gesungen«  J).  Hier  sehen  wir  das  Vertragsmotiv  der  friiher  bespro- 
chenen  Erzahlungen  mit  diesem  neuen  Motiv  des  menschlichen  Ur- 
sprungs  der  Tiere  sich  mischen.  Als  eine  sonst  noch  wiederkehrende 
Vorstellung  begegnet  uns  auOerdem  die,  daO  vorausgegangenesHungern 
solche  Umwandlungen  befordere.  Wie  die  Nahrung  den  Bestand  des 


x)  Mooney,  Myths  of  Cherokee,  p.  325  f. 
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Korpers  erhalt,  so  wird  umgekehrt  ihr  Mangel  als  ein  Mittel  gedacht, 
das  ihn  leichter  der  Zauberverwandlung  zuganglich  mache,  eine  Vor- 
stellung,  die  wahrschcinlich  noch  weit  in  die  spiiteren  Motive  der 
Askese  hineinreicht.  Ubrigens  ist  sie  von  der  Richtung  der  Verwand- 
lung  unabhangig.  So  erklart  in  einem  andern  Marchen  der  Chero- 
kesen  ein  in  einer  Barenhohle  zum  Baren  gewordener  Mann  den 
Jagern,  die  ihn  auffinden,  sie  miiOten  ihn  sieben  Tage  und  Nachte 
ohne  Essen  und  Trinken  einsperren,  damit  er  seine  Menschennatur 
wieder  annehmen  konne.  Als  aber  die  Frau  des  Mannes  ihn  schon 
nach  fiinf  Tagen  wieder  herausholt,  stirbt  er  bald,  denn  er  hatte 
zwar  die  Barennatur  abgelegt,  konnte  aber  noch  nicht  als  Mensch 
leben1). 

Verbreiteter  noch  als  diese  Erzahlungen,  nach  denen  ein  ganzes 
Tiergeschlecht,  besonders  das  der  Totemtiere,  dereinst  aus  Menschen 
cntstanden  ist,  sind  jedoch  solche  Marchen,  die  von  der  zauberhaften 
Verwandlung  einzelner  Menschen  berichten.  Dabei  ist  zunachst 
auch  dieser  Gruppe  singularer  Verwandlungen  mit  der  vorigen 
die  Grundbedingung  gemeinsam,  daft  der  Mensch,  der  sich  ver- 
wandelt,  freiwillig  oder  gezwungen  unter  die  Tiere  gegangen  ist, 
um  mit  ihnen  zu  leben.  Ahnlich  wie  sich  die  Annahme  der  Tier- 
natur  ohne  weiteres  darin  ausspricht,  daft  dem  Menschen  Haare  oder 
Fliigel  wachsen,  so  wird  er,  wenn  er  unter  die  Tiere  geht,  allmahlich 
selber  zum  Tier;  ja  dies  wird  in  solchem  Fall  beinahe  als  eine  selbst- 
verstandliche  Folge  angesehen,  so  daft  es  gar  nicht  mehr  als  Wunder 
oder  Zauber  erscheint.  Unterstiitzt  wird  dieser  gewissermaften  natiir- 
liche  Ubergang,  wenn  die  Tiere  menschenahnliche  Ziige  an  sich  tragen. 
Darum  ist  es  in  den  Gebieten,  in  denen  die  menschenahnlichen  Affen 
leben,  ein  verbreiteter  Glaube,  diese  seien  einst  Menschen  gewesen, 
oder  sie  seien  von  Anfang  an  eine  eigenartige  Menschenrasse.  Auch 
kommt  es  leichter  vor,  dafi  ein  Mensch  unter  die  Baren  oder  unter 
die  Seehunde  geht,  um  allmahlich  selbst  einer  der  ihren  zu  werden, 
als  daft  er  etwa  auf  ahnliche  Weise  zum  Vogel  wird.  Vielmehr 
ist  der  letztere  Ubergang  in  der  Regel  die  Folge  einer  plotzlichen 
Zauberverwandlung.  Darum  ist  nun  aber  auch  in  diesem  Fall  der 
sich  verwandelnde  Mensch  entweder  von  Hause  aus  ein  zwiespaltiges 


x)  Mooney,  a.  a.  O.  p.  3270*. 
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Zauberwesen,  oder  er  unterliegt  wider  seinen  Willen  einer  auDeren 
Zaubermacht.  Ganz  anders  bei  jenea  Verwandlungen,  nach  denen 
ein  Tiergeschlecht  seinen  Ursprung  auf  menschliche  Ahnen  zuriick- 
fiihrt  oder  ein  Einzelner  unter  die  Tiere  gegangen  ist.  Wie  hier  die 
Verwandlung  eine  freiwillige  zu  sein  pflegt,  so  wird  sie  auch  nicht 
im  geringsten  von  denen,  die  sie  erleiden,  als  ein  Ubel  empfunden. 
Wohl  suchen  ihre  Angehorigen  sie  nicht  selten  zu  iiberreden,  wieder 
zu  den  Menschen  zuriickzukehren,  womit  sich  dann  die  Vorstellung 
verbindet,  daO  sie  in  diesem  Fall  von  selbst  wieder  zu  Menschen 
wiirden.  Es  kann  dabei  aber  leicht  vorkommen,  dafl  der  Ausgewan- 
derte  vorzieht,  unter  den  neuen  Genossen  zu  bleiben.  In  einem  an 
der  nordpazifischen  Kiiste  Amerikas  aufgezeichneten  Marchen  begegnen 
wir  diesem  Kampf  der  Motive  in  einer  Weise,  die  eine  gewisse  Hin- 
neigung  des  Menschen  zum  Tier  nicht  verkennen  laflt.  Ich  gebe 
das  fur  uns  Wesentliche  aus  der  durch  YViederholungen  weiter  aus- 
gesponnenen  Erzahlung:  »Es  war  einmal  ein  Mann,  der  iibte  einen 
Zauber  auf  Seehunde  aus,  so  daO  sie  herbeigeschwommen  kamen 
und  sich  freiwillig  seinen  Pfeilen  stellten.  Fines  Tags  aber  ergriff 
ihn  ein  Seehund  und  zog  ihn  in  die  Tiefe.  Seine  Angehorigen 
fuhren  nun  auf  Booten  aus,  ihn  zu  suchen.  Da  sahen  sie  ihn  aus 
der  Feme  mitten  unter  den  Seehunden  liegen.  Ein  zweites  Mai  trafen 
sie  ihn  wieder  unter  diesen,  er  hatte  aber  schon  Haare  auf  dem 
Riicken  ifnd  Bartborsten  angenommen.  Ein  drittes  Mai  bemerkten 
sie,  daft  er  auf  dem  Bauche  gezeichnet  war  wie  ein  Seehund.  Da 
fing  sein  Bruder,  um  ihn  nach  Hause  zu  locken,  einen  groOen  Wal- 
fisch  und  legte  ihn  vor  dem  Hause  an  den  Strand,  hoffend,  daO  der 
Verlorene  herankommen  werde.  Das  geschah  auch,  aber  es  gelang 
weder  diesmal  noch  bei  weitern  ahnlichen  Versuchen,  ihn  festzuhalten. 
Endlich  wandte  der  Bruder  Zaubermittel  an.  Da  kam  eines  Tags 
der  zum  Seehund  gewordene  von  selbst  zum  Dorfe  zuriick  und 
brachte  auch  eine  Frau,  die  er  unter  den  Seehunden  genommen,  und 
das  Kind,  das  sie  von  ihm  hatte,  mit.  Er  iibernachtete  in  seinem 
Hause,  doch  am  andern  Morgen  war  er  wieder  verschwunden.  Das 
wiederholte  sich  mehrmals.  Da  drangen  sein  Bruder  und  die  andern 
Leute  instandig  in  ihn,  doch  bei  ihnen  zu  bleiben.  Er  aber  sprach 
zu  ihnen:  trauert  nicht  mehr  um  mich;  ich  lebe  glucklich  bei  den 
Seehunden  im  Wasser,  denn  drunten  ist  es  sclioner  als  bei  euch  hier 
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auf  Erden.  Da  lieflen  sie  ihn  ziehen  und  achteten  seiner  nicht  mehr, 
vvenn  sie  ihn  auf  den  Klippen  oder  im  Wasser  erblickten*  x).  So 
merkwurdig  diese  Geschichte  an  Goethes  bekannte  Ballade  vom 
Fischer  anzuklingen  scheint,  so  diirfen  wir  doch  nicht  iibersehen, 
daft  wir  hierbei  in  die  Seele  des  Erzahlers  nicht  ohne  weiteres  die 
Motive  verlegen  diirfen,  die  die  Handlung  in  uns  selbst  erweckt. 
Gewift  mag-  in  einem  oft  genug  von  Hungersnot  heimgesuchten 
Fischervolk  gelegentlich  in  diesem  und  jenem  der  Gedanke  sich 
regen ,  daft  es  die  Seehunde  besser  haben  als  er.  Von  der  tiefcn 
Naturstimmung  des  Goetheschen  Gedichts  weift  er  sicherlich  nichts. 
Dagegen  zeigen  solche  Erzahlungen  deutlich,  daft  der  Ubergang  von 
Mensch  zu  Tier  immer  noch  kein  allzugrofter  Schritt  ist,  der  sogar 
ohne  spezifische  Zaubermittel  getan  werden  kann,  falls  nur  der  Mensch 
sich  entschlieftt,  selbst  unter  die  Tiere  zu  gehen.  Darum  wird  nun 
aber  auch  der  Vorgang  von  dem  Verwandelten  kaum  als  ein  Ubel 
aufgefaftt.  Seine  Stammcsgenossen  mogen  den  Verlust  des  Gefahrten 
beklagen,  dieser  schcint  seine  neue  Umgebung  kaum  anders  zu 
empfinden,  als  wenn  er  einer  fremden  Sippe  sich  anschlosse.  Noch 
verkehren  also  Mensch  und  Tier  gewissermaften  auf  dem  Fufte  der 
Gleichheit.  Nur  darin,  daft  sich  der  Mensch,  der  die  Tiere  als  seine 
ausgewanderten  Briider  betrachtet,  immerhin  selbst  als  den  Erst- 
geborenen  der  Schopfung  fiihlt,  kiindet  sich  ein  Wandel  der  An- 
schauungen  an. 

Aus  dem  hier  sich  ergebenaen  neuen  Verhiiltnis,  bei  dem  die  Ge- 
fiihle  der  Abhangigkeit  des  Tieres  vom  Menschen  und  der  treuen 
Genossenschaft  beider  gemischt  sind,  gewinnen  nun  zugleich  die  so 
zur  Entwicklung  gelangten  Motive  die  Kraft,  weit  iiber  dieses  Sta¬ 
dium  ihrer  Entstehung  hinaus  anzudauern,  um  in  einzelnen  Ztigen 
bis  tief  in  die  spatere  Marcliendichtung  der  Kulturvolker  und  in 
der  Beschninkung  auf  die  treuen  Genossen  des  Menschen,  die  Haus- 
tiere,  schlieBlich  bis  in  die  Gegenwart  zu  reichen,  indem  die  aus  dem 
taglichen  Umgang  entspringenden  gemiitvollen  Beziehungen  zwischen 
Mensch  und  Tier,  die  dabei  mehr  und  mehr  in  den  Vordergrund 
treten,  einen  immer  neuen  Reiz  ausiiben.  So  lauft  jenes  Thema  vom 
Menschen,  der  unter  die  Tiere  geht,  um  selbst  die  Tiernatur  anzu- 


x)  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  90  ft'. 
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nehmen,  allmahlich  in  das  andere  von  den  hilfreichen  Tieren  aus, 
die  dem  Helden  ihre  physische  Kraft  oder  noch  haufiger  ihre  Zauber- 
kraft  leihen,  um  ihn  aus  Not  und  Drangsal  zu  befreien  und  ihm  zu 
Gliick  und  Reichtum  zu  verhelfen.  In  diesem  Thema,  das  in  den 
weitcn  Wanderungen,  die  es  in  der  Marchenerzahlung  der  Kulturvolker 
gemacht  hat,  seine  unverwiistliche  Anziehungskraft  bekundet,  wirkt  auf 
solche  Weise  in  verwandelter  Form  ein  Motiv  nach,  das  schon  auf 
frtihen  Stufen  der  Kultur  in  das  Verhaltnis  zwischen  Mensch  und  Tier 
einen  Zug  der  Freundschaft  und  der  wechselseitigen  Hilfe  hineintragt 
(vgl.  oben  S.  132  ff.).  Als  ein  Beispiel  jener  spateren  Wandlungen  sei 
hier  ein  skandinavisches  Marchen  erwahnt,  in  dem  allerdings  das  hilf- 
reiche  Tier  nur  als  ein  Nebenmotiv  erscheint,  wo  aber  die  innere  Ver- 
wandtschaft  zwischen  der  friihen  Vorstellung  eines  Vertrags,  den  der 
Mensch  mit  seinen  Jagdtieren  schlieftt,  und  dem  des  Freundschafts- 
bundes  zwischen  Mensch  und  Tier  in  die  Augen  fallt.  Eine  danische 
Version  des  Marchens  lautet:  »Ein  Junge  findet  im  Wald  einen  toten 
Hirsch:  den  teilt  er  zwischen  einem  Baren,  einem  Falken,  einer  Ameise 
und  einem  Hund.  Zum  Dank  daftir  verleiht  ihm  jedes  dieser  Tiere 
die  Gabe,  seine  Gestalt  anzunehmen.  Da  kommt  der  Junge  in  ein 
Schloft.  In  diesem  wohnt  eine  Prinzessin,  die  verurteilt  ist,  vom  Troll 
geholt  zu  werden,  sobald  sie  von  einem  Sonnenstrahl  beschienen  wird. 
Der  Junge  heiratet  die  Prinzessin.  Aber  das  Verhangnis  ereilt  diese: 
ein  Sonnenstrahl  trifft  sie,  und  sie  wird  von  dem  Troll  geholt  und  in 
einer  Berghohle  gefangen  gehalten.  Zum  Berg  folgt  ihr  der  Junge 
als  Hund,  dringt  dann  als  Ameise  in  die  Hohle  ein  und  kriecht  in 
das  Ohr  der  Prinzessin.  Hier  rat  er  ihr,  den  Troll  auszufragen.  Da 
sagt  ihr  dieser,  daft  sein  Leben  in  seinem  Herzen  sitze,  das  weit  weg 
in  einem  See  verborgen  sei.  In  diesem  See  hause  ein  Drache;  in 
diesem  befinde  sich  ein  Hase,  in  dem  Hasen  eine  Ente  und  in  der 
Ente  ein  Ei,  in  dem  Ei  aber  das  Herz.  Darauf  fliegt  der  Prinz  als 
Falke  zu  dem  See.  Hier  totet  er  als  Bar  den  Drachen,  als  Hund 
den  Hasen,  als  Falke  die  Ente  und  entnimmt  dieser  das  Ei,  das  er 
zuriickbringt  und  am  Kopf  des  Trollen  zerschlagt,  worauf  dieser  augen- 
blicklich  stirbt.*1)  Das  Hauptmotiv  beruht  hier  augenscheinlich  auf 

x)  Grandtvig,  Danische  Volksmarchen,  iibersetzt  von  A.  Strodtmann,  II,  1879, 
S.  1 94  ff.  F.  Kauffmann  hat  die  Varianten  dieses  Marchens  mit  Riicksicht  auf  das  Motiv 
des  verstcckten  Herzens  verfolgt  (Balder,  Mythus  und  Sage,  1902,  S.  143 ff.).  Als 
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der  verbreiteten  Vorstellung  vom  Sitz  der  Seele  im  Herzen,  wobei 
diese,  vielleicht  im  Zusammenhang  mit  dem  Klopfen  des  Herzens, 
als  wandernde  Seele  gedacht  wird1),  —  eine  Vorstellung,  die  zu 
der  weiteren  von  ihrem  verborgenen  Ort  und  dadurch  zu  dem 
auch  sonst  verbreiteten  Einschachtelungsmotiv  gefuhrt  hat.  Die 
weiter  hinzukommenden  dankbaren  Tiere  aber,  die  dem  Jungen 
ihre  eigene  Gestalt  leihen,  erinnern  lebhaft  an  den  Baren,  der  dem 
Cherokesen  seine  Starke,  und  das  Pferd,  das  ihm  seine  Ausdauer  im 
Laufen  vererbt,  wenn  man  nur  zu  dieser  Vorstellung  noch  die  andere 
nimmt,  daft  der  Verkehr  mit  dem  Tier  den  Menschen  selbst  die 
Tiernatur  annehmen  laflt.  Das  spatere  Marchen  substituiert  nur 
diesen  allmahlichen  Verwandlungen,  die  dem  Naturmenschen  als  natiir- 
liche  erscheinen,  liberraschende  Zauberwirkungen ,  und  es  fiigt  das 
an  und  fiir  sich  einer  hoheren  Kultursphare  angehorende  Motiv  der 
Dankbarkeit  hinzu  (vgl.  hierzu  oben  S.  108,  144). 

h.  Die  Tierverwandlung  als  B  oshei tszaube r  und  dessen  Vergeltung. 

Wesentlich  anders  als  bei  diesen  noch  spat  in  dem  Motiv  von 
den  hilfreichen  Tieren  nachwirkenden  Vorstellungen  gestaltet  sich 
die  Tierverwandlung  in  dem  zweiten  Stadium  dieser  Entwicklung. 
Hier  ist  sie  zu  einer  Schadigung  geworden,  die  ein  Mensch  nur  da 
freiwillig  auf  sich  nimmt,  wo  ihn  etwa  die  Tiergestalt  leichter  vor 
verfolgenden  Feinden  verbergen  kann,  oder  wo  ihm  die  Eigenschaften 
des  Tieres  voriibergehend  niitzlich  sind.  In  den  weitaus  meisten 
Fallen  ist  es  aber  ein  boser  Zauber,  der  ihm  dadurch  zugefiigt  wird, 
und  der  anderes  Leid  im  Gefolge  haben  kann,  bis  ihn  endlich  ein 
heilsamer  Gegenzauber  wieder  aus  der  lastigen  Tierhiille  befreit.  So 


weitere  Beispiele  zu  diesen  bei  den  Kulturvblkern  aller  Zeiten  verbreiteten  Motiven 
der  hilfreichen  und  der  dankbaren  Tiere  seien  angefuhrt:  Maspdro,  Les  contes  popu- 
laires  de  l’Egypte  ancienne3,  p.  8.  Somadeva  Bhatta,  Indische  Marchensammlung, 
deutsch  von  H.  Brockhaus,  1846,  I,  S.  1 S6  ff.?  II,  S.  198,  2040*.  Brauns,  Japanische 
Marchen,  S.  92 ff.,  1 67 fT.  (Letztere  Erzahlung  geht  zugleich  in  einer  Tierehe  aus, 
wobei  freilich  der  Hundegatte  sich  nachtraglich  als  Gott  offenbart,  wiihrend  die 
Behaarung  des  Volkes  der  Ainos,  die  die  SproBlinge  des  Paares  sind,  hieraus  ab- 
geleitet  wird.)  Ferner  Grundtvig,  Danische  Marchen,  I,  S.  1 1 5  ff . ,  II,  S.  10  ff.  Grimm 
Nr.  27,  60.  von  Hahn,  Griech.  und  alban.  Marchen,  I,  Nr.  I,  9  (Var.  II,  9),  37,  61. 
Leskien  und  Bmgmann,  Litauische  Marchen  Nr.  6,  11. 
x)  Vgl.  Teil  n,  S.  31  ff.,  208  f. 


Das  mythologische  Tiermarclien. 


'59 


wird  unter  alien  Umstanden  die  Riickkehr  zur  menschlichen  Form 
als  eine  Erlosung  betrachtet,  ausgenommen,  vvenn  die  Metamor¬ 
phose  der  eigenen  Gestalt  ein  willkiirlich  zu  handhabendes  Hilfsmittel 
in  den  Handen  des  Zauberers  ist.  Ubrigens  sind  beide  Arten  der 
Verwandlung  zumeist  miteinander  verbunden.  Denn  der  Zauberer, 
der  die  Fahigkeit  besitzt,  andere  in  Tiere  zu  verwandeln,  kann  natiir- 
lich  davon  auch  zu  eigenem  Vorteil  Gebrauch  machen.  In  den 
Zaubermotiven,  die  aus  der  Marchendichtung  in  die  sogenannte  hohere 
Mythologie  der  Kulturvolker  hineinreichen,  treffen  wir  ja  vor  allem 
auch  die  Gotter  selbst  mit  dieser  doppelten  Fahigkeit  ausgeriistet. 
Die  Gotter,  in  der  griechischen  Mythologie  alien  voran  Zeus,  der 
Vater  der  Gotter,  in  der  nordischen  Odin,  konnen  ebensowohl  selbst 
Tiergestalt  annehmen  wie  Menschen  in  Tiere  verwandeln.  Doch  in 
dem  Marchen  sind  die  urspriinglichen ,  durch  die  Vorstellung  der 
iiberragenden  Macht  der  Gotter  spater  verdunkelten  Motive  beider 
Verwandlungen  deutlicher  erkennbar,  und  sie  lassen  sich  auch  in  ihrer 
volkerpsychologischen  Entwicklung  besser  tibersehen. 

Hier  tritt  uns  nun  vor  allem  die  fiir  den  allmahlichen  VVandel  der 
Anschauungen  iiber  das  Verhaltnis  zwischen  Tier  und  Mensch  hochst 
bezeichnende  Tatsache  entgegen,  daO  die  Tierverwandlung  des 
Menschen  im  Sinne  der  Zufiigung  eines  schweren  Ubels,  dessen  Be- 
seitigung  durch  die  Riickverwandlung  in  die  menschliche  Gestalt  heifl 
begehrt  und  als  Erlosung  empfunden  wird,  bei  primitiveren  Volkern 
iiberhaupt  kauin  vorkommt,  sondern  dafl  dieses  Marchenmotiv  iiberall 
erst  von  einer  gewissen  Kulturhohe  an  wirksam  wird.  So  haufig  in 
den  Mythenmarchen  der  Eingcborenen  Amerikas  Verwandlungen  in 
Steine  als  furchtbare  Zauberwirkungen  und  zuweilen  sogar  schon  als 
Strafen  fiir  begangene  Schuld  sich  finden,  einer  Tierverwandlung  in 
gleicher  Bedeutung  begegnet  man  nicht,  oder  wenn  sie  vorkommen 
sollte,  so  ist  sie  jedenfalls  hochst  selten  oder  verbirgt  sich  hinter 
andern  Motiven,  die  noch  dem  ersten  Stadium  dieser  Entwicklung 
angehoren.  Nicht  anders  verhiilt  es  sich  bei  den  Neger-  und  Bantu- 
volkern.  So  reich  die  phantastischen  Abenteuermarchen  der  Bantus 
an  alien  moglichen  Verwandlungen,  darunter  auch  solchen  Tierver- 
wandlungen  sind,  bei  denen  irgendwelche  Zauberwesen,  um  Gliick 
oder  Unheil  zu  bringen,  selbst  die  Tiergestalt  annehmen,  und  so 
iippig  vor  alien  bei  den  eigentlichen  Negervolkern  die  Tierfabel  sich 
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entwickelt  hat,  jenes  Motiv  der  Erniedrigung,  das  diese  Verwandlung 
als  Unheil  und  die  Riickkehr  zur  menschlichen  Gestalt  als  eine  Er- 
losung  empfinden  laflt,  fehlt  ganz,  wo  die  Fahigkeit  der  Selbstver- 
wandlung  ein  Vorzug  ist,  dessen  sich  der  Zauberer  erfreut,  oder  wo, 
wie  in  der  Tierfabel,  die  Tierwelt  zu  einem  Abbild  der  Menschen- 
welt  wird.  So  ist  es  wesentlich  nur  die  passiv  erduldete  Tier- 
verwandlung,  an  die  in  ihren  einander  ablosenden  Phasen  die  Gefiihle 
des  Erduldens  und  der  Erlosung  gekniipft  sind,  in  dcnen  sich  zugleich 
der  Wandel  der  Vorstellungen  iiber  das  Verhaltnis  von  Mensch  und 
Tier  spiegelt.  Allerdings  muO  hier  noch  jene  gesteigerte  Erregbar- 
keit  der  Phantasie  hinzukommen,  wie  sie,  aufter  in  der  Neigung  zu 
Vision  und  Ekstase,  auch  in  dem  erfinderischen  Reichtum  phantas- 
tischer  Zauber-  und  Abenteuermarchen  sich  auflert.  Diese  Neigung 
findet  aber  in  dem  Wechsel  zwisclien  Dulden,  Hoffen  und  iiber- 
stromendem  Jubel,  der  die  Tierverwandlungen  begleitet,  ein  so 
passendes  Substrat,  weil  sich  auf  das  Tier  leichter  als  auf  den 
Stein  oder  den  Baum  die  peinlichen  Gefiihle  iibertragen  lassen,  die 
das  Bewufltsein  der  hilflosen  Hingabe  an  cinen  erniedrigten  Zustand 
begleiten.  Diese  enge  Verbindung  mit  den  Motiven  des  Gliicks- 
marchens  bringt  endlich  noch  zwei  weitere  Eigenschaften  mit  sich, 
dcren  erste  dem  Verwandlungsmarchen  in  diesem  Stadium  fast  nie  fehlt, 
und  deren  andere  ihm  mindestens  haufig  zukommt.  Die  erste  besteht 
darin,  daO  die  passiv  erduldeten  und  die  von  einem  bosen  oder  guten 
Zauberwesen  bewirkten  aktiven  Selbstverwandlungen  meist  in  einer 
und  derselben  Folge  von  Erlebnissen  sich  mischen.  Namentlich  der 
Zauberer,  der  aus  Bosheit  andere  in  Tiere  verwandelt,  ist  vermoge 
dieser  Gabe  fast  immer  auch  imstande,  sich  selbst  beliebig  zu  ver- 
wandeln,  sei  es  um  seinen  Spuk  im  geheimen  auszuiiben,  sei  es  um 
auch  auf  diese  Weise  seine  Macht  zu  betatigen.  Die  zweite  Eigen- 
schaft,  die  aus  einer  minder  offen  liegenden,  aber  ahnlichen  Assozia- 
tion  entspringt,  besteht  darin,  daO  der  Zauberer,  der  die  Verwand- 
lung  hervorzubringen  vermag,  zugleich  die  Gabe  besitzt,  in  dem  Tier 
den  Menschen  wieder  zu  erkennen,  der  dieser  vor  der  Verwandlung 
gewesen.  Ist  es  im  ersten  Fall  eine  naheliegende  Ausdehnung  der 
Vorstellung  einer  spezifischen  Machtbetatigung  von  den  Objekten, 
auf  die  sie  wirkt,  auf  das  tatige  Subjekt,  so  ist  es  im  zweiten  eine 
nicht  minder  natiirliche  Assoziation  zwischen  Handeln  und  Wissen, 
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auf  der  eine  solche  partielle  Sehergabe  beruht.  Wer  ein  Ding  her- 
vorbringen  kann,  der  vermag  infolge  des  aus  dieser  Assoziation  ent- 
springenden  Glaubens  auch  die  Natur  des  Dinges  unmittelbar  bei 
dcssen  Anblick  zu  erkennen. 

Die  Hauptgebiete  dieser  Gattung  von  Mythenmarchen  sind  die 
Kulturreiche  des  alten  Orients.  Die  indische  und  die  persische,  nicht 
minder,  von  ihnen  angeregt,  die  spatere  arabische  Dichtung  bietet 
solcher  Glucksmarchen  mit  dem  Motiv  der  absteigenden  Tierver- 
wandlung  und  der  Erlosung  aus  ihr  die  Fiille,  ebenso  die  altagyp- 
tische  Erzahlungsliteratur  und,  vveit  davon  abliegend,  die  der  ost- 
asiatischen  Kulturvolker  Chinas  und  Japans.  Etwas  sparlicher  findet 
sich  das  gleiche  Motiv  in  dem  Marchcnschatz  der  Griechen  und  Ger- 
manen.  Dock  fehlt  es  auch  hier  keineswegs,  und  es  reicht  gerade 
in  diesem  Fall  in  einzelnen  deutlich  einer  tiefer  liegenden  Marchen- 
schicht  angehorenden  Ziigen  in  die  Gotter-  und  die  Heldensage  hin- 
iiber.  Man  denke  nur  an  die  durch  Zeus  selbst  verhangte  Verwand- 
lung  der  Jo  in  eine  weifte  Kuh  und  ihre  spatere  Riickverwandlung 
in  menschliche  Gestalt  (Apollodor  II,  i),  oder  an  die  Verwandlung 
der  Gefahrten  des  Odysseus  durch  die  Zauberin  Kirke  in  Schweine 
(Od.  io,  237  fF.)  u.  a.  Ich  gebe  als  Beispiel  dieser  Gattung  ein 
japanisches  Marchen,  an  dem  zugleich  das  eigenartige  Kolorit  ost- 
asiatischer  Marchendichtung  zu  bemerken  ist:  >Ein  Ehepaar  hatte 
zwei  Kinder,  einen  braven,  guten  Sohn  und  eine  eitle,  hoffartige 
Tochter,  die  aber  ein  sehr  schones  Madchen  war.  Deswegen  zogen 
die  Eltern  die  Tochter  dem  Sohne  vor,  was  diesen  sehr  betriibte,  da 
er  die  bose  Gemiitsart  seiner  Schwester  wohl  erkannt  hatte.  Da  be- 
merkte  er,  daft  sie  des  ofteren  zu  einer  alten  Zauberin  ging.  Dies 
erweckte  seinen  Verdacht,  und  als  sie  eines  Nachts  heimlich  das  Haus 
verlieft,  schlich  er  ihr  nach.  Nun  sah  er,  daft  sie  nach  einem  nahen 
See  ging,  dort  sich  nach  einem  Kraut  biickte,  das  sie  in  den  Mund 
nahm,  worauf  sie  sich  plotzlich  in  einen  fiirchterlichen  Drachen  ver- 
wandelte.  Sobald  dieser  das  Kraut  wieder  ausspie,  verwandelte 
er  sich  in  das  Madchen  zurtick.  Als  der  Bruder  dies  sah,  lief  er 
nach  Hause  und  teilte  den  Eltern  am  folgenden  Tag  mit,  was  er  ge- 
sehen.  Diese  aber  glaubten  ihm  nicht  und  erziirnten  sich  sehr  iiber 
ihn.  Sie  wiesen  ihn  aus  dem  Hause  und  verboten  ihm  dasselbe  je 
wieder  zu  betreten.  Nun  irrte  der  Arme  in  der  Wildnis  herum  und 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  jj 
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schlief  endlich  miide  und  hungrig  unter  einem  Baume  ein.  Da  fiihlte 
er  auf  einmal  vor  seinem  Gesicht  einen  heiften  Atem,  der  ihn  er- 
weckte,  und  er  sah  einen  gewaltigen  Tiger  an  seiner  Seite.  Entsetzt 
sprang  er  auf.  Aber  der  Tiger  besanftigte  ihn  und  bat,  ihm  eine 
Drahtschlinge  zu  losen,  die  um  sein  Bein  geschlungen  war  und  ihn 
am  Gehen  hinderte.  Das  gelang  auch  dem  Burschen  mit  vieler  Miihe. 
Der  Tiger,  um  sich  dankbar  zu  erweisen,  rief  nun  den  Elephanten 
und  noch  andere  Tiere  herbei,  die  dem  Fliichtigen  ein  Zelt  bauten 
und  ihn  taglich  mit  Nahrung  versorgten.  So  lebte  der  Jiingling  eine 
Zeitlang  gliicklich  und  zufrieden  unter  den  Tieren  des  Waldes.  Doch 
endlich  iiberkam  ihn  das  Heimweh,  und  er  teilte  seinem  Freund,  dem 
Tiger,  seinen  EntschluO  mit  heimzukehren.  Diesel*  erklarte,  als  er 
sich  nicht  abbringen  lieft,  ihn  begleiten  und  schiitzen  zu  wollen.  So 
langte  der  junge  Mann  nach  manchen  Fahrlichkeiten  in  der  Heimat 
an.  Da  traf  er  aber  alles  verandert.  Die  Hauser  waren  leer  und 
verfallen.  Das  Haus  seiner  Eltern  stand  zwar  noch,  aber  auch  die 
Eltern  waren  nicht  mehr.  Dagegen  kam  ihm  seine  Schwester  ent- 
gegen  und  empfing  ihn  scheinbar  freundlich.  Sie  bat,  es  sich  im 
Hause  bequem  zu  machen,  wahrend  sie  fortgehe  und  ihm  seine  Lieb- 
lingsgerichte  bereite.  Er  hatte  aber  schon  vor  dem  Betreten  des 
Dorfes  auf  den  Rat  seines  Tigers  ein  Kraut  gepfiiickt,  das  ihm, 
wenn  er  es  aufs  Herz  legte,  die  Fahigkeit  gab,  verzauberte  Personen 
wiederzuerkennen  und  sie  zu  entzaubern,  wenn  er  ihncn  ctwas  von 
dem  Kraut  ins  Gesicht  warf.  Als  .nun  der  junge  Mann  so  einsam 
da  saft,  naherten  sich  ihm  aus  einem  Winkel  mit  betriibten  Mienen 
zwei  Ratten,  in  denen  er  erschreckt  seine  Eltern  crkannte.  ,Fliehe‘, 
riefen  sie  ihm  zu,  ,ehe  deine  Schwester  wiederkommt.  Sie  hat  uns 
und  noch  viele  Leute  im  Dorf  verwandelt  oder  aufgefressen.  Fliehe, 
damit  du  nicht  das  gleiche  Schicksal  teilst{.  Gleichzeitig  sah  der 
Jiingling  schon  seine  Schwester  in  Drachengestalt  sich  dem  Haus 
nahern.  Da  enteilte  er  aus  der  Hintertiir,  doch  ware  es  um  ihn  ge- 
schehen  gewesen,  wenn  nicht  in  diesem  Augenblick  der  treue  Tiger, 
der  mittlerweile  im  Hinterhalt  gelegen,  herbeigeeilt  ware  und  den 
Drachen  gepackt  hatte.  Er  bift  diesem  den  Hals  durch,  so  daft  er 
sterbend  in  seinem  schwarzen  Blute  sich  wiilzte.  Der  Jiingling 
aber  umarmte  den  Tiger,  entzauberte  unter  seinem  Beistand  mit  dem 
Wunderkraut  seine  Eltern,  sowie  die  andern  Einwohner  des  Dorfes, 
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die  als  Vogel  und  andere  Tiere  im  benachbarten  Walde  umherirrten. 
Auch  die  Ausgewanderten  kamen  zurtick,  im  Dorfe  kehrten  wieder 
Gliick  und  Freude  ein,  und  der  Jiingling  samt  seinem  Tiger  werden 
bis  zum  heutigen  Tage  von  dem  dankbaren  Volke  gepriesen. « *)  In 
dieser  Erzahlung  ist  das  gesamte  Inventar  vereinigt,  aus  dem  sich 
die  Zaubermarchen  dieser  Gattung  zusammensetzen :  die  von  bosen 
Zauberwesen  bewirkte  Verwandlung  von  Menschen  in  Tiere  und  die 
Erlosung  aus  diesem  Zustand,  vvobei  als  ein  bedeutsamer,  durch  die 
Haufigkeit  seines  Vorkommens  den  inneren  Zusammenbang  der  Vor- 
stellungen  verratender  Zug  hinzukommt,  daft  die  Erlosungstat  schlieft- 
lich  von  dankbaren  Tieren  herriihrt.  Zu  dem  Bosheitszauber  tritt 
aber  auch  schon,  in  unmittelbarer  Verbindung  mit  der  Erlosung,  das 
Motiv  der  Verge ltung,  womit  der  Ubergang  zu  dem  folgenden 
Stadium  gegeben  ist* 2). 


i.  Die  Tierverwandlung  als  Strafe. 

In  diesem  dritten  Stadium  tritt  schlieftlich  zu  der  Erlosung  als 
deren  Bedingung  die  vorausgegangene  Strafe,  und  allmahlich  lost 
sich  das  letztere  Motiv  selbstandig  ab.  So  erreicht  in  der  als  Strafe 
fur  begangene  Schuld  eintretenden  Tierverwandlung  diese  ganze  Ent- 
wicklung  ein  Ziel,  bei  dem  sie  der  Assimilation  durch  die  religiosen 
Vergeltungsvorstellungen  fahig  geworden  ist.  Doch  spricht  fiir  den 
allmahlichen  Verlauf  dieses  Prozesses  schon  die  Tatsache,  daft  auf 
den  weiter  zuriickliegenden  Stufen  der  Kultur  immer  und  zumeist 
auch  noch  auf  derjenigen,  die  durch  die  Marchenwelt  der  Kultur- 
volker  vertreten  ist,  der  blofte  Bosheitszauber  mit  darauf  folgender 
Erlosung  weitaus  iiberwiegt.  Dazu  kommt  aufterdem,  daft  das  Motiv 
der  Strafe  zunachst  noch  in  unmittelbarem  Anschlusse  an  den  Bos¬ 
heitszauber  aufzutreten  pflegt,  indem  nach  der  Erlosung  des  ohne 
seine  Schuld  Verzauberten  nun  sofort  auch  der  bose  Zauberer,  der 


*)  C.  W.  E.  Brauns,  Japanische  Marchen,  S.  92  f. 

2)  Beispiele  von  Bosheitszauber  linden  sich  besonders  zahlreich  in  den  orienta- 
lischen  Marchensamralungen,  z.  B.  Somadeva,  I,  S.  55  ff.  1001  Nacht,  z.  B.  1.  Nacht 
die  Geschichte  vom  Scheich  und  der  Gazelle,  2.  Nacht  die  des  Scheichs  mit  dem  Maul- 
tier,  751.  Nacht  u.  a.  Analoge  Beispiele  im  Marchenschatz  der  Zigeuner  (H.  von  Wlis- 
locki,  Marchen  und  Sagen  der  Transsylvanischen  Zigeuner,  1886,  N.  13,  14,  15,  16, 
42).  Dazu  Grundtvig,  Danische  Marchen,  I,  S.  51  If.,  II,  S.  95  If.  Grimm,  Nr.  49. 
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dies  veriibt  hat,  selbst  zur  Strafe  verzaubert  wird.  Allerdings  ist 
das  keineswegs  die  regelmaOige  Strafe  fur  solchen  Zauber:  in  dem 
neueren  Marchen,  das  unter  dem  Einfluft  der  Hexen-  und  Teufelsvor- 
stellungen  seine  altcn  Motive  zum  Teil  gewandelt  hat,  ist  zumeist  auch 
die  Bestrafung  der  Bosheit  eine  andere  gevvorden:  die  bose  Hexe  • 
wird  verbrannt,  wie  im  deutschen  Briidermarchen  (Grimm,  Nr.  60), 
oder  das  vom  Teufel  in  einen  Ziegenbock  verwandelte  Kind  wird  er- 
lost,  der  Teufel  selbst  muO  aber  seine  Anschlage  aufgeben  und  in 
der  beliebten  Rolle  des  geprellten  Teufels  abziehen,  wie  in  dem 
Zigeunermarchen  von  dem  Vertrag  des  Satans  mit  den  sieben  Briidern 
(Wlislocki,  Nr.  42).  Der  Gedanke,  daO  der  Teufel  die  Macht  haben 
wiirde,  sich  und  die  Seinen  vor  dem  Ubel  solcher  Verwandlung 
jedesmal  durch  Riickverwandlung  zu  schiitzen,  mag  wohl  in  diesem 
Fall  auch  der  Phantasie  andere  Wege  gewiesen  haben.  Freier  be- 
wegt  sich  in  dieser  Beziehung  die  orientalische  Marchendichtung,  in 
der  die  im  Gebiet  der  niederen  Zauberei  herrschenden  Geister  an  und 
fiir  sich  in  ihrer  Macht  beschrankt  und  nicht  durch  einen  machtigeren 
Oberherrn,  wie  den  Teufel,  geschiitzt  sind.  flier  pflegt  sich  sehr  regel- 
maflig  die  Reaktion  auf  die  zugefiigte  Verwandlung  in  einer  Gcgen- 
verwandlung  zu  aufiern,  die  den  bosen  Zauberer  selbst  womoglich  in 
einen  Zustand  tieferer  Erniedrigung  versetzt  als  den,  den  er  iiber  sein 
Opfer  verhangt  hatte.  Besonders  die  Erzahlungen  des  arabischen 
Marchenbuchs  von  1001  Nacht  sind  reich  an  solchen  Gegenverwand- 
lungen.  So  hat  die  erste  Frau  eincs  Scheichs  das  Kind,  das  diesem  von 
einer  Sklavin  geschenkt  wurde,  in  ein  Kalb  und  die  Sklavin  in  eine 
Kuh  verwandelt.  Darauf  wird  sie  selbst  zur  Strafe  in  eine  Gazelle 
verwandelt  (1.  Nacht).  In  einer  zweiten  Geschichte  wird  ein  Scheich 
von  seinem  Weibe,  das  er  mit  einem  Sklaven  im  Bett  ertappt,  in  einen 
Hund  verwandelt,  der  nun  aus  dem  Hause  gejagt  wird.  Wie  er  sich 
aber  als  solcher  in  dem  Laden  eines  benachbarten  Kaufmanns  ver- 
kriecht,  erkennt  die  zauberkundige  Tochter  des  Kaufmanns  in  ihm 
sofort  den  Menschen,  sie  gibt  ihm  wieder  menschliche  Gestalt,  und 
auf  seine  Bitte  verwandelt  sie  nun  das  ungetreue  Weib  in  ein  Maul- 
tier  (2.  Nacht)  usw.  Auf  diese  Weise  spielen  sich  alle  Gegenver- 
wandlungen  nach  dem  Grundsatze  ab  »Gleiches  um  Gleiches«.  Das 
gewohnlich  gebrauchte  Verzauberungsmittel  ist  in  diesen  orientalischen 
Marchen  die  Besprengung  des  Opfers  mit  Wasser,  iiber  dem  eine 
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Zauberformel  gesprochen  worden  ist,  —  eine  Verbindung  des  Wort- 
und  Wasserzaubers,  bei  der,  diesem  besonderen  Fall  angepaftt,  das 
Wort  die  magische,  das  Wasser  die  umwandelnde  Seite  des  zaube- 
rischen  Vorgangs  reprasentiert1). 

Sichtlich  ist  es  nun  an  sicli  schon  ein  wesentlicher  weiterer  Fort- 
schritt  iiber  diese  Anwendung  der  Tierverwandlung  als  strafender 
Vergeltung  fur  den  gleichartigen  Bosheitszauber,  wenn  jene  zu  einer 
selbstandigen  Strafe  wird,  die  fiir  eine  Verschuldung  von  vollig 
abweichender  Art  eintritt ,  so  daft  sich  hier  jenes  im  Gebiet  der 
hoheren  Damonenvorstellungen  nicht  selten  bestehende  Verhaltnis, 
daft  die  Zauberverwandlung  aus  Bosheit  durch  ein  anders  geartetes 
Ubel  bestraft  wird,  gewissermaften  umkehrt:  eine  irgendwie  beschaffene 
groftere  oder  geringere  Verschuldung  wird  in  der  Form  der  Tier¬ 
verwandlung  bestraft,  woran  sich  dann  in  natiirlicher  Folge  die 
weitere  Wirkung  anschlieften  kann,  daft,  sobald  durch  die  eine  Zeit 
lang  erduldete  Erniedrigung  zum  Tier  die  Schuld  gesiihnt  ist,  die 
Erlosung  durch  Riickverwandlung  erfolgt.  In  der  psychologischen 
Entwicklung  dieser  primaren  strafenden  Verwandlungen  ist  es  nun 
aber  wieder  ein  bedeutsamer  Zug,  daft  es  zunachst  nicht  die  groften, 
sondern  die  kleineren  Siinden  sind,  die  auf  solche  Weise  gestraft 
werden.  Der  Lucius  im  Roman  des  Apulejus,  der  zur  Strafe  fiir 
seine  Ncugier  und  fiir  den  vorwitzigen  Wunsch,  Gliickszauber  zu 
iiben,  durch  ungeschickte  Verwechslung  der  Zaubermittel  in  ein en 
Esel  verwandelt  wird,  ist  ein  typisches  BeisiDiel,  mit  dem  der  Dichter 
wohl  zugleich  die  in  seiner  Zeit  umlaufenden  Marchenerzahlungen 
ahnlicher  Art  parodiert  haben  mag.  Hatte  doch  in  der  hellenistischen 
Literatur  diese  Form  der  Wundererzahlung,  die  in  Agypten  schon  in 
friihe  Zeiten  hinaufreicht,  weit  in  den  Mittelmeerlandern  und  iiber  sie 
hinaus  sich  ausgebreitet.  Ihr  bot  der  iippig  aufschieftende  Damonen- 
glaube  des  Zeitalters  einen  besonders  giinstigen  Boden.  Gerade  indem 
sich  aber  die  Volkserzahlungen  dieser  Art  im  Gebiet  der  kleineren  Ver- 
schuldungen  oder  solcher,  die  als  kleinere  geachtet  wurden,  wie  Liige, 
listiger  Betrug,  eheliche  Untreue  und  dergl.,  bewegten,  eroffneten  sie 
zugleich  dem  zu  alien  Zeiten  geschatzten  Scherzmarchen  eine  ergiebige 
Quelle  des  Witzes,  da  schon  der  Kontrast  der  Tiergestalt  mit  den 


J)  Uber  Wortzauber  vgl.  Teil  II,  S.  1 9 5  f . ,  iiber  Wasserzauber  ebenda  S.  321ft*. 
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Gefiihlen  und  Neigungen  des  Kulturmenschen  jener  1  urlesken  Komik 
sicher  ist,  wie  sie  seit  Urzeiten  in  dem  komische  1  Tiertanz  ihre 
Triumphe  gefeiert  hat  *).  Noch  in  unsern  heute  umgel  enden  Marchen 
bictet  die  Geschichte  von  den  »sieben  Raben«  (Grin  m,  Nr.  25)  ein 
Bild  solcher  Tierverwandlungen  um  leichter  Verfe  llungen  willen. 
Bringt  man  in  Abzug ,  was  aus  dem  Gebiet  der  Him  nelsmarchen  in 
diese  Erzahlung  iibergegangen  ist,  so  bleibt  als  ]  [auptinhalt  der 
Handlung  der  folgende:  »Ein  Elternpaar  schickt  seine  sieben  Knaben 
aus,  um  Taufwasser  fur  die  eben  geborene  Schw<  ster  zu  holen. 
Jenen  fallt  der  Krug  in  den  Brunnen,  und  sie  germien  sich  daher 
nicht  nach  Hause.  Da  ruft  der  Vater  im  Arger  ungeduldig:  ,Ich 
wollte,  dab  die  Jungen  zu  Raben  wiirden4.  Kaum  gesagt,  so  schwirren 
auch  schon  sieben  schwarze  Raben  iiber  dem  Dach  des  Hauses. 
Die  Schwester,  die,  als  sie  herangewachsen  ist,  von  dem  Vorgang 
hort,  macht  sich  nun  Gewissensbisse  dariiber,  dab  sie  die  Ursache 
des  Ungliicks  ihrer  Briider  sei.  Sie  zieht  aus,  diese  zu  suchen,  und 
kommt  nach  langer  Wanderung  an  einen  Berg,  in  dem  sie,  wie  ihr 
geweissagt  ist,  die  Briider  finden  wird.  Der  Berg  hat  aber  eine  Tiir, 
zu  der  ihr  der  Schliissel  fehlt.  Da  schneidet  sie  sich  ihr  eigenes 
Fingerchen  ab  und  schliebt  damit  auf.  Hier  kommen  dann  am 
Abend  die  sieben  Raben  geflogen.  Ihnen  ist  geweissagt,  dab  sie 
erlost  werden,  wenn  ihr  Schwesterlein  sie  findet.  Im  Augenblick, 
wo  dieses  hinter  der  Tiir  hervortritt,  nehmen  sie  daher  menschliche 
Gestalt  an,  und  alle  kehren  frohlich  nach  Hause  zuriick. «  Auch  hier 
ist,  wie  man  sieht,  die  Verschuldung,  die  die  Strafe  herbeifiihrt,  eine 
sehr  uncrhebliche,  ein  unbedachter  Ausruf  des  Vaters,  zu  dem 
hochstens  noch  von  seiten  der  Knaben  selbst  das  Zerbrechen  des 
Kruges  und  die  aus  Angst  unterlassene  Ruckkehr  hinzukommen. 
Dafiir  tritt  nun  aber  ein  neues  Motiv  zu  dem  Strafzauber  hinzu:  es 
besteht  darin,  dab  die  Erlosung  durch  eine  aufopfernde  Tat  erkauft 
werden  mub.  Die  Schwester  gibt  ihren  Finger  her,  um  die  Briider 
zu  finden.  Auch  das  ist,  ahnlich  der  fiir  sonstige  Verfehlungen  als 
Strafe  verhangten  Verwandlung,  bereits  eine  Erhebung  in  die  ethische 


x)  Wie  diese  Neigung  zu  koraischen  Episoden  selbst  auf  die  erbauliche  Verwendung, 
die  die  christlichen  Schriftsteller  von  solchen  Zaubermotiven  gemacht,  in  dieser  Zeit 
zum  Teil  stark  heriibergewirkt  hat,  beraerkt  R.  Reitzenstein ,  Hellenistisehe  Wunder- 
erzahlungen.  1906,  S.  32  f. 
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Sphare.  So  lange  die  Erlosung  sich  im  Gebiet  reiner  Zaubervorgange 
bewegt,  bleibt  ihr  der  Gedanke  einer  Siihne,  die  der  Losung  der 
Schuld  vorangehen  miisse,  fremd.  Verstarkt  wird  noch  der  ethische 
Wert  dieses  Gedankens,  wenn,  wie  in  dem  Rabenmarchen,  nicht  der 
Schuldige  selbst  die  Siihne  vollbringt,  sondern  ein  Schuldloser,  der 
blofi  durch  die  Motive  der  Geschwisterliebe,  des  Mitleids  und  ahn- 
liche  dazu  getrieben  wird.  Hierbei  ist  iibrigens  bemerkenswert,  dafl 
dieses  Motiv  der  Siihne,  ebenso  wie  das  der  Erlosung,  keineswegs 
an  die  Erhebung  der  Tierverwandlung  zu  einem  primaren  Straf- 
motiv  geb unden  ist,  sondern  daft  auch  die  siihnende  Aufopferung 
bereits  in  der  niedrigeren  Region  des  Bosheitszaubers  vorkommen 
kann.  Einen  Beleg  bildet  das  Marchen  von  den  sechs  Schwanen, 
das  in  manchen  Ziigen  und  insbesondere  auch  in  der  Erlosung 
durch  den  Opfermut  einer  Schwester  der  verzauberten  Briider  eine 
Parallele  zu  den  »sieben  Raben«  bildet  (Grimm,  Nr.  49).  Der  Aus- 
gangspunkt  ist  aber  ein  reiner  Bosheitszauber:  »Eine  Stiefmutter, 
die  zugleich  eine  Hexe  ist ,  verwandelt  von  den  sieben  Konigs- 

kindern  die  sechs  Briider  in  weifle  Schwane,  die  Schwester  bleibt 

nur  durch  einen  gliicklichen  Zufall  verschont.  Sie  geht  nun  aus, 

ihre  Briider  zu  suchen  und  findet  sie  des  Nachts  in  einer  Wald- 

herberge ,  wo  es  ihnen  vergonnt  ist,  auf  eine  Viertelstunde  ihre 
Schwanenhaut  abzulegen  und  in  einem  Bett  zu  schlafen.  Da  erfahrt 
sie  von  ihnen,  dab  sie  erlost  werden  konnen,  wenn  die  Schwester 
sechs  Jahre  lang  stumm  bleibt  und  in  dieser  Zeit  fur  jeden  Knaben 
ein  Hemd  aus  Sternblumen  zusammennaht.  Das  Schwesterchen  erfiillt 
diese  Bedingungen  alien  Anfechtungen  zum  Trotz,  die  sie  zum  Reden 
verfiihren  mochten.  Die  Knaben  werden  erlost,  das  Madchen  heiratet 
den  Konig  des  Landes,  und  die  bose  Stiefmutter  wird  als  Hexe 
verbrannt«  x). 

k.  Die  Tierverwandlung  als  mythologische  Wurzel  der  Seelen- 
wanderungslehre. 

So  sehen  wir  die  einzelnen  Motive  deutlicli  auseinandertreten,  die 
die  Tierverwandlung  aus  dem  reinen  Glucks-  und  Ungliickszauber, 
dem  sie  urspriinglich  angehort,  allmahlich  in  die  Region  ethischer 

z)  Uber  das  hier  mit  hereinspielende  Motiv  der  Ruckkehr  zur  menschlichen  Ge¬ 
stalt  infolge  der  Ablegung  der  Tierhaut  vgl.  oben  S.  148. 
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Gefiihle  erhcbcn,  indem  sie  diese  in  die  ihnen  urspriinglich  fremde 
Zaubervvelt  eindringen  lattt.  Dabei  werden  die  in  der  letzteren  herr- 
schenden  Motive  des  egoistischen  Strebens  nach  Gluck  und  der  Furcht 
vor  schadlichem  Zauber  selbst  in  sittliche  Motive  umgewandelt.  Diese 
Entwicklung  vollzieht  sich  aber  nicht  mit  einem  Male,  sondern  die 
einzelnen  Motive,  aus  denen  sich  schliettlich  die  sittlichen  Regungen 
zusammensetzen ,  bilden  sich,  vvie  diese  die  Entwicklung  des  Volker- 
bewutttseins  spiegelnde  Volksdichtung  zeigt,  in  einer  bestimmten, 
fiir  die  Psychologie  des  sittlichen  Wollens  hochst  bedeutsamen 
Aufeinanderfolge.  Zuerst  entsteht  das  Motiv  der  Erlosung,  das 
an  sich  nur  die  Erhebung  des  Menschen  fiber  das  Tier  zum  ersten- 
mal  energisch  zum  Ausdruck  bringt.  Diese  verbindet  sich  unter 
besonderen  Bedingungen  mit  dem  Gefiihl  der  Dankbarkeit  gegen- 
iiber  der  erlosenden  Handlung,  und  hieraus  erwachst  dann  durch  die 
Riickwirkung  auf  den  Handelnden  das  Motiv  der  aufopfernden 
Hingabe  fiir  die  Rettung  eines  andern  aus  seiner  Erniedrigung. 
Dazu  kommt  in  der  Folge  als  ein  selbstandiger  weiterer  Motivwandel 
die  Riicklenkung  des  schon  bei  den  primitiveren  Verwandlungen  und 
namentlich  bei  dem  Bosheitszauber  stark  hervortretenden  Rachemotivs 
auf  den  Zaubernden  selbst.  Damit  zieht  sich  zum  erstenmal  das 
Motiv  der  rachenden  Vergeltung  in  das  der  Strafe  hiniiber;  und 
dieses  verselbstandigt  sich  endlich,  indem  die  Strafe  aus  einem  solchen 
sekundaren  zu  einem  primaren  Motiv  wird.  In  gleichem  Matte 
verschwindet  dann  aber  unter  dem  Einflutt  dieser  letzten  Verschiebung 
der  Vorstellungen  die  niedere  Zauber-  und  Damonenwelt,  und  es  tritt 
entweder  ein  iibermenschliches,  im  iibrigen  aber  nur  unbestimmt 
gedachtes  Zauberverhangnis,  oder  es  treten  hohere  Gottervorstellungen 
an  ihre  Stelle.  So  ist  diese  ganze  Entwicklung  sittlich  und  religios 
zugleich,  und  sie  ist  daher  auch  bereits  mit  jenen  personlichen  Gotter¬ 
vorstellungen  verflochten,  die  schon  weit  fiber  das  Gebiet  der  dem 
Mythenmarchen  urspriinglich  eigenen  Vorstellungen  hinausliegen,  so 
sehr  die  letzteren  noch  vermoge  des  alle  diese  Wandlungen  iiber- 
dauernden  Zauberglaubens  an  zahlreichen  Stellen  in  die  hohere  Gotter- 
welt  hineinreichen. 

Hierin  liegt  es  nun  offenbar  begriindet,  datt  der  letzte  Schritt, 
der  hier  moglich  ist,  und  der  in  der  weiteren  Geschichte  des 
menschlichen  Denkens  eine  bedeutsame  Rolle  gespielt  hat,  in  der 
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Entwicklung  des  Mythenmarchens  kaum  erst  gestreift  wird.  Das  ist 
die  Tierverwandlung  des  Menschen  als  Strafe  fiir  schwere  religiose 
und  sittliche  Verschuldungen  oder,  wie  sich  hier  vermoge  einer  nahe- 
liegenden  Beziehung  des  zukiinftigen  zu  dem  gegenwartigen  Leben 
das  Verhaltnis  meist  gestaltet,  als  Strafe  fiir  ein  der  blofien  Befrie- 
digung  sinnlicher  Triebe  hingegebenes  Leben.  In  dem  Marchen,  so 
riihrende  Ziige  der  Erlosung  durch  selbstlose  Hingabe  und  der  Dank- 
barkeit  fur  erfahrene  Wohltat  es  bereits  kennt,  ist  es  durchweg  erst 
das  kleine,  entschuldbare  Vergehen,  ein  unbedachtes  Wort,  eine  leicht- 
sinnige  Tat  und  ahnliches,  was  die  Tierverwandlung  als  direkte  Strafe 
auf  das  Haupt  des  Schuldigen  ladt.  So  geschieht  es  denn  infolge 
eines  jener  merkwurdigen  Spriinge,  an  denen  vermoge  der  psychischen 
Kontrastgesetze  das  mythologische  Gebiet  so  reich  ist,  dafi  gerade 
hier,  auf  der  Schwelle  zu  der  ethisch  hochststehenden  Form  des 
Verwandlungszaubers,  der  Ubergang  in  das  Scherzmarchen  besonders 
haufig  vorkommt.  Nicht  das  Mythenmarchcn  und  nicht  der  Volks- 
mythus  iiberhaupt  hat  den  letzten  Schritt  getan,  der  das  Motiv  der 
Strafe  in  dieser  Form  seiner  letzten  Ausbildung  entgegenfiihrte, 
sondern  es  ist  die  auf  Grund  eines  ausgebildeten  Gottermythus 
gepflegte  philosophische  Mystik,  die  in  der  Idee  der  Seelenwan- 
derung  das  Motiv  der  Tierverwandlung  als  Strafe  erst  konsequent 
zu  Ende  gefuhrt  hat.  Urn  dieses  Ziel  zu  erreichen,  mufite  frei- 
lich  als  weiteres  mythologisches  Motiv  die  in  dem  Seelenglauben 
selbstiindig  entwickelte  Vorstellung  von  der  Psyche  und  ihrer  Ver- 
korperung  in  neuen  Formen,  und  es  mufite  aufierdem  eine  unter 
dem  Einflufi  hoherer  Gottervorstellungen  stehende  Ausbildung  der 
ethischen  Idee  der  strafenden  Vergeltung  hinzukommen.  Das  Mythen- 
marchen  streift  die  Grenzen  beider  Vorstellungen,  aber  es  iiber- 
schreitet  sie  nicht.  An  seinen  Tierverwandlungen  haben  die  Seelen- 
vorstellungen  noch  keinen  Anteil,  oder  sie  klingen  hochstens  da 
und  dort  in  der  Vorliebe  an,  mit  der  z.  B.  in  den  abendlandischen 
Marchen  dieser  Gattung  die  Verwandlung  in  Vogelgestalt  gewahlt 
wird,  —  eine  unverkennbare  Erinnerung  an  den  Seelenvogel.  Doch 
das  orientalische  Marchen  kennt  durchweg  diese  Bevorzugung  nicht. 
Vor  allem  fehlt  aber  durchweg  die  Vorstellung,  da  15  dem  Ubergang  in 
die  Tiergestalt  eine  Trennung  der  Psyche  vom  Korper,  also  der  Tod 
des  Menschen  vorausgehe.  Vielmehr  verwandelt  sich  der  Mensch 
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ganz  und  bei  lebendigem  Leibe  in  das  Tier  und  wird  ebenso  aus 
diesem  bei  der  Erlosung  wieder  in  seine  einstige  Gestalt  zuriick- 
verwandelt.  Eben  darum  fehlt  es  auch  hier  an  einer  Reihe  von 
Venvandlungen,  wie  sie  die  Seelenwanderung  voraussetzt.  In  ethischer 
Beziehung  schcidet  sich  endlich  die  Strafe  der  Tierverwandlung  im 
Mythenmarchen  von  der  Seelenwanderungsidee  nicht  blof  dadurch, 
dafi  jene  stets  fur  einmalige  Verschuldungen  eintritt,  womit  eben 
zusammenhangt ,  daB  sie  selbst  nur  in  einer  einmaligen  Vervvand- 
lung  besteht,  wahrend  die  Strafe  bei  der  Seelenwanderung  von  der 
gesamten  Lebensfuhrung  abzuhangen  pflegt.  Dadurch  tritt  nun  auch 
hier  erst  eine  besondere  Assoziation  zwischen  der  Art  des  schuld- 
haften  Lebens  und  den  Eigenschaften  des  Tieres  hervor,  in  dessen 
Korper  die  Seele  eingeht,  eine  Zuteilung,  die  der  Tierveiwandlung 
des  echten  Mythenmarchens  fremd  bleibt.  So  weiB  das  »Gesetzbuch 
des  Manu«  nicht  bloB  das  einzelne  Tier  anzugeben,  in  das  der  Mensch 
fiir  eine  bestimmte  Verfehlung  verwandelt  wird,  sondern  es  ziihlt  die 
ganze  Reihe  der  Tiere  auf,  die  er  in  allmahlich  aufsteigender  Richtung 
durchwandern  muB,  um  endlich  als  Mensch  wiedergeboren  zu  werden. 
In  allem  dem  bekundet  sich  die  Seelenwanderung  als  eine  philoso- 
phische  Konzeption,  die  zwar  von  den  Tier verwandlun gen  des  Volks- 
mythus  in  ihrer  Verbindung  mit  dem  Seelenmythus  ausgegangen  ist, 
selbst  aber  diesem  Mythus  nicht  mehr  angehort. 

Betrachtet  man  jedoch  diese  in  der  Seelenwanderungshhre  zum 
Durchbruch  gelangte  Vorstellung  der  Tierverwandlung  als  ei  ier  Strafe 
fiir  schwere  Verschuldung,  die  nach  dem  Prinzip  der  verjeltenden 
Gerechtigkeit  abgestuft  ist,  als  das  Endziel,  dem  die  Mythologie 
der  Tierverwandlungen  zustrebt,  ohne  es  selbst  zu  errei;hen,  so 
bewegt  sich  diese  ganze  Entwicklung  zwischen  zwei  Punk  ten,  bei 
deren  letztem  die  im  Anfang  und  am  Ende  herrschenden  Anschau- 
ungen  liber  das  Verhaltnis  zwischen  Mensch  und  Tier  ah  Gegen- 
satze  erscheinen.  Im  Anfang  ist  das  Tier  in  der  Gestal  :  der  als 
Ahnen-  und  Schutzdamonen  verehrten  Totemtiere  der  Vater  oder 
mindestens  dcr  altere  Bruder  des  Menschen,  der  sich  vor  allem  da, 
wo  er  dem  Menschen  hilfreich  nahetritt,  selbst  voriibergehenc  in  einen 
Menschen  verwandeln  kann.  Dann  wird  allmahlich  das  Schutzverhaltnis 
ein  wechselseitiges ,  das  durch  Vertrage  oder  durch  Opfer,  die  aus 
dem  vorangegangenen  Stadium  iibernommen  sind,  gefe;tigt  ist. 
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Jetzt  erscheinen  namentlich  die  in  Heerden  lebenden  Tiere  als  eigen- 
artige  Stammesverbande.  Aus  dem  alteren  vvird  so  das  Tier  zum 
»jungeren  Bruder*  des  Menschen.  Als  soldier  hat  es  diesem  niitz- 
lidie  Dienste  zu  leisten;  aber  seinem  Wesen  nach  bleibt  es  ihm  gleich, 
wenn  es  auch  immer  noch  infolge  der  ihm  zugeschriebenen  Ver- 
wandlungen  iiber  besondere  damonische  Krafte  verfugt.  Von  da  an 
bewegt  sich  nun  die  Schatzung  des  Tieres  immer  mehr  abwarts: 
in  einen  Menschen  wird  es  nicht  mehr  verwandelt,  auOer,  wenn  es 
zuvor  ein  solcher  gewesen  ist,  in  der  Form  der  Erlosung.  Die  Tier- 
verwandlung  des  Menschen  wird  daher  jetzt  als  eine  Erniedrigung 
und  zuletzt  als  eine  Strafe  empfunden,  worauf  dann  in  der  Fortbildung 
dieser  Atischauung  die  sich  anschlieOende  mystische  Theosophie  in 
ihr  ein  Mittel  findet,  durch  das  sich  die  Strafe  in  einem  jenseits  des 
gegenwartigen  Daseins  liegenden  Leben  nach  der  Schwere  der  reli- 
giosen  Verschuldung  abstuft. 


1.  Die  mythologischen  Fabeltiere:  der  D rachenty pus. 

In  naher  Beziehung  zu  jenen  partiellen  Tierverwandlungen,  wie 
sie  nach  dem  Mythcnmarchen  bald  die  Ehe  zwischen  Mensch  und 
Tier  bald  der  Aufenthalt  unter  den  Tieren  hervorbringt,  scheinen 
aufierlich  jene  Mischgestalten  zu  stehen,  die  schon  eine  friihe  Kunst 
in  den  Verbindungen  menschlicher  und  tierischer  Formen  erzeugt, 
und  die  dann  auch  die  Sage  teils  bei  der  Schilderung  der  Kampfe 
der  Gotter  und  Helden  mit  Ungeheuern  zur  Darstellung  dieser  letz- 
teren,  teils  zur  Ausstattung  der  Gotter  und  Heroen  selbst  mit  Tier- 
attributen  verwendet.  Man  denke  nur  an  die  Giganten  und  Heka- 
toncheiren,  die  Zyklopen  und  Zentauren,  an  die  Sphinx-  und  die 
Greifgestalten,  endlich  an  die  tierkopfigen  oder  von  ihren  »heiligen 
Tieren«  umgcbcnen  Gotter* ').  Auf  den  wahrscheinlichen  Zusammen- 
hang  dieser  Vorstellungen  mit  einem  uralten,  freilich  in  den  Gebieten, 
wo  sich  in  Kunst  und  Kultus  diese  Mischformen  erhalten  haben,  langst 
dem  Gedachtnis  entschwundenen  totemistischen  Seelen-  und  Ahnen- 
kult  ist  schon  friiher  hingewiesen  worden  (Teil  II,  S.  283 fif.).  Zur  Be- 
wahrung  dieser  Nachwirkungen  vergessener  Vorstellungen  mochten 


T)  M.  W.  de  Visser,  Die  nicht  menschengestaltigen  Gotter  der  Griechen,  1903, 
bes.  S.  183  ff. 
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wohl  spater  hinzugetretene  Motive  das  ihrige  mit  beitragen.  Be- 
sonders  aber  hat  hier  eine  Wanderung  der  Vorstellungen  eiugegriffen, 
bei  der  diese  in  bereits  fest  ausgebildeten  Formen  in  fremde  Gebiete 
iibertragen  wurden,  innerhalb  deren  die  urspriinglichen  Motive  selbst 
wohl  niemals  vorhanden  gewesen  waren.  Auf  diese  in  den  meisten 
Fallen  sehr  komplexen  und  zumeist  auch  infolge  der  Mytf  enwande- 
rungen  einer  sicheren  Nachweisung  ihres  Ursprungs  sich  entziehen- 
den  Erscheinungen  naher  einzugehen,  liegt  hier  um  so  wcniger  ein 
Grund  vor,  als  die  meisten  dieser  Gestalten  erst  in  der  He  den-  und 
Gottersage  zur  Ausbildung  gelangen,  wahrend  das  Mythenmarchen 
im  allgemeinen  nur  in  den  unbestimmteren  Vorstellungen  von 
furchtbaren  Tier-  oder  Menschenungeheuern  und  von  der  Zauber- 
macht  gewisser  Tiere  die  Vorbereitung  dazu  bietet.  Nur  e  .ne  unter 
diesen  Formen  gibt  es,  die,  obgleich  auch  sie  sich  offenbar  erst 
in  der  Gotter-  und  Heldensage  voll  entwickelt  hat,  doch  infolge 
ihrer  groflen  Verbreitung  neben  den  urspriinglich  schon  dem  Marchen 
eigenen  Riesen,  Zwergen  und  Spukdamonen  zu  einer  beliebten 
Marchengestalt  geworden  ist,  wenn  sie  auch  weniger  den  eigent- 
lichen  Mythenmarchen  als  seinen  spateren  Umbildungen  angehort: 
das  ist  die  Gestalt  des  Drachen.  Ihre,  freilich  keineswegs  nach 
alien  Richtungen  zureichend  gekliirte  Entstehungsgeschichte  mag  uns 
zugleich  als  Beispiel  fur  die  Komplikation  der  Bedingunge  i  dienen, 
die  bei  der  Entstehung  dieser  Gattung  mythologischer  Vorstellungen 
zusammenwirken. 

Die  Drachengestalt  ist  bekanntlich  ein  Mischgebilde  aus  min- 
destens  zwei,  zuweilen  aber  auch  drei  und  rnehr  Tierforinen,  die 
in  ihr  in  einer  sonst  selten  wieder  erreichten  Vollkommenheit  zu 
einer  organischen  Einheit  verbunden  sind.  Den  Rumpf  tildet  die 
gewundene  Schlange,  deren  Haut  aber  in  ihren  stacheligen  Schuppen 
an  den  Panzer  des  Krokodils  oder  Alligators  erinnert.  Auch  Kopf 
und  GebiD  sind  zum  Teil  diesen  Riesentieren  nachgebildet,  wahrend 
die  spitze,  geringelte  Zunge  wieder  der  Schlange  entnommen  ist,  da- 
gegen  die  Zehen  und  Krallen  an  den  Raubvogel,  der  lange  Schweif 
und  die  zuweilen  vorkommenden  Horner  an  die  eines  groflm  Zwei- 
hufers  gemahnen.  Dazu  kommen  als  weitere,  nicht  regelmaflig?,  jedoch 
haufige  Attribute,  ein  feuerspriihender  Rachen,  mehrere  Kopfe  und 
zuweilen  gewaltige  aus  dem  Rumpf  hervorwachsende  Fliigel.  Das 
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ist  die  typische  Gestalt  des  Drachen,  wie  sie,  mit  geringen  haupt- 
sachlich  zwischen  den  Grundgcstalten  der  Schlange  und  des  Kroko- 
dils  sich  bewegenden  Variationen,  in  der  Alten  Welt  von  China  und 
Japan  an  bis  in  den  hohen  Norden  Iiberall  wiederkehrt,  und  wie  sie 
in  der  Neuen  Welt  und  im  Stiden  des  afrikanischen  Kontinents 
wenigstens  in  der  verwandten  Form  einer  fabelhaften  Riesenschlange 
verbreitet  ist.  Gerade  diese  einfacheren,  noch  enger  an  eine  wirk- 
liche  Tiergestalt  sich  anschlieOenden  Marchenwesen  bei  Naturvolkern 
zeigen  aber  deutlich,  wie  sich  bei  der  Ausbildung  der  spezifischen 
Drachengestalt  allgemeine  psychologische  Motive  mit  historischen 
Bedingungen  verbunden  haben,  um  der  Form  in  dieser  besonderen 
Eigenart  bei  den  Kulturvolkern  die  Vorherrschaft  iiber  die  andern, 
ahnlichen  furchterregenden  damonischen  Wesen  zu  sichern.  Weist 
die  Eigenart  dieses  Gebildes  auf  cine  singulare  Entstehung  und  auf 
geschichtliche  Wanderungen  hin,  so  wiirde  anderseits  die  weite 
Verbreitung  schwerlich  moglich  gewesen  sein,  waren  niclit  gewisse 
iiberall  selbstandig  wiederkehrende  psychologische  Motive,  die  in 
der  gleichen  Richtung  liegen,  zu  Hilfe  gekommen.  Dadurch  ge- 
hort  der  Typus  des  Drachen  zu  jenen  mythologischen  Vorstellungen, 
die  weder  ausschlieOlich  von  einem  bestimmten  geschichtlichen  Ur- 
sprungspunkt  ausgegangene,  noch  auch  iiberall  unabhangig  aus  den 
gleichen  psychischen  Motiven  entstandene  Bildungen,  sondern  eben 
beides  zugleich  sind :  mythische  Gebilde  aus  allgemeingiiltigen  Motiven, 
aber  in  der  Eigenart  ihrer  Entwicklung  doch  zugleich  innerhalb  der 
Kulturwelt  durch  singulare  geschichtliche  Einfliisse  bedingt. 

Unter  den  allgemeinen  psychologischen  Motiven  stehen  hier  vor 
allem  zwei  im  Vordergrund,  die  auf  diese  typische  Verkorperung 
des  Furchtbaren  hindrangen.  Das  eine  liegt  in  der  schrecken- 
erregenden  Wirkung  der  das  gewohnliche  MaO  weit  tiberschreitenden 
GroOe  einer  Tier-  oder  Menschengestalt  uberhaupt,  die  durch  die 
monstrose,  aus  verschiedenen  Formen  gemischte  Bildung  gesteigert 
wird.  Das  »Ungeheuer«  in  dieser  allgemeinsten  Bedeutung  des 
Wortes  spielt  schon  im  friihen  Mythenmarchen,  besonders  im  Gliicks- 
marchen  als  Verkorperung  der  Gefahren,  die  den  abenteuernden 
Helden  bedrohen,  eine  hervorragende  Rolle.  In  der  Gestalt  des 
Riesen  wird  das  Ungeheuer  mit  Vorliebe  in  menschlicher  Form  ge- 
dacht.  Der  riesenhafte  Kannibale,  der  Menschen,  Viehherden  und  ganze 
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Dorfer  verschlingt,  ist  so  der  verbreitetste  Repriisentant  des  I'ngeheuer- 
typus  bei  den  Naturvolkern,  der  sich  dann  zum  Teil  noch  weit  in  die 
Sage  und  in  das  spatere  Marchen  erstreckt  (S.  54  f.,  90  ff,  104 f.).  Das 
zweite  Motiv  entspringt  aus  dem  Eindruck  der  Schlange  m  t  dem  ihr 
eigenen  Charakter  des  Unheimlichen  und  Damonischen.  Aus  den 
Affekten,  die  an  die  Auffassung  dieser  Tiere  bald  als  sohiitzender 
Ahnen-  oder  Hausgeister,  bald  als  furchtbarer  damonischer  Wesen 
gekniipft  sind,  entspringt  ein  Schwanken  der  Gemlitslage,  wie  es  dem 
Gebiet  des  Damonischen  iiberall  eigen  ist,  und  wie  es  besonders  bei 
der  Schlange  durch  die  Bewegungsweise  und  den  versteckten  Aufent- 
haltsort  des  Tieres  den  Ubergang  der  Seele  in  den  furchte  rregenden 
Damon  beglinstigt  (vgl.  Teil  II,  S.  61  f.).  In  der  Riesensch  angc  ver- 
binden  sich  nun  diese  beiden  Eigenschaften  des  gevvaltigen  Unge- 
heuers  und  des  damonischen  Tieres  zu  einem  Ganzen,  das  die  wesent- 
lichsten  Eigenschaften  des  Drachen  bereits  an  sich  trag:.  Indem 
vollends  die  Riesenschlange  in  der  mythologischen  Vors  ellung  zu 
einem  nie  gesehenen,  der  Vorzeit  angehorenden  Wesen  wird,  kann 
sie  sich,  wie  dies  bei  den  australischen  Waramunga  gescl  ieht,  zum 
Gegcnstand  eines  Zeremonienkultus  erheben,  bei  dem  die  Furcht 
vor  der  damonischen  Macht  der  gewohnlichen  Schlange  d  irch  diese 
mythologische  Vergrofterung  ins  Ungeheure  sichtlich  gesteigert  ist x). 
Weiter  ausgebildet  findet  sich  dann  dieselbe  Vorstellungsreihe  in 
Amerika,  wo  die  Schlange  als  Kult-  und  Zaubertier  iiberhaupt  wohl 
die  ausgedehnteste  Bedeutung  gewonnen  hat.  So  sind  nach  dem 
Mythus  der  Chcrokesen  die  Schlangen  die  Herrscher  liber  a  le  andern 
Tiere  und  sogar  liber  die  Pflanzen,  eine  Vorstellung,  die  noglichcr- 
weise  durch  das  beiden  zuweilen  gemeinsame  Merkmal  des  Giftigen 
veranlaBt  sein  mag.  Als  der  Hauptling  des  Stammes  aller  ^Schlangen 
gilt  aber  eine  riesige  Klapperschlange,  die  dereinst  — vielhicht  eine 
dunkle  Erinnerung  an  die  Seele  in  Schlangengestalt  —  eii  Mensch 
gewesen  sein  soil,  und  die  als  Zeichen  ihrer  Macht  Horner  am  Kopfe, 
einen  strahlenden  Diamanten  in  der  Stirn  und  glanzende  5chuppen 
am  librigen  Korper  tragen  soli,  —  bereits  ein  deutliches  Hinliber- 
spielen  in  eine  Haufung  der  Attribute,  wie  sie  sich  in  der  hEtorischen 
Drachengestalt  entwickelt  hat2).  Schon  die  Ausstattung  dieses 


x)  Spencer  and  Gillen,  The  Northern  Tribes  of  Central  Australia,  p.  227  ff. 
3)  Janies  Mooney,  Myths  of  the  Cherokees,  Ethn.  Rep.  XIX,  1900,  p.  256  ff. 
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Schlangenkonigs  mit  strahlenden  Attributen,  mit  der  wohl  auch  die 
Vorstellung  zusammenhangt,  dafl  sein  Anblick  todbringcnd  sei,  weist 
jcdoch  auflerdem  auf  die  Assimilation  anderer  Vorstellungen  liin, 
die  in  das  Gebiet  des  Ilimmclsmarchens  hineinreichen.  In  der  Tat 
erzahlt  ein  Marchen  der  Cherokesen,  die  Tochter  der  Sonne  habe 
dereinst  einmal  durch  ihre  Strahlen  ein  Fieber  erzeugt,  an  dem  viele 
Menschen  starben.  Da  sei  die  gehornte  Riesenschlange  zum  Himmel 
gesandt  vvorden;  sie  habe  die  Tochter  der  Sonne  getotet,  und  das 
Fieber  sei  verschwunden1).  Wie  hier  die  Riesenschlange  das  leuch- 
tende  Himmelsgestirn  totet,  so  assoziiert  sich  nun  auch  umgekehrt 
die  Vorstellung  einer  feurigen  Riesenschlange  mit  andern  Himmels- 
erscheinungen ,  wie  mit  dem  Blitz  und  dem  Regenbogen,  und  damit 
treten  dann  wohl  noch  jene  weiteren  Mythen  in  Beziehung, 
nach  denen  beim  Sonnenuntergang  und  bei  den  Verfinsterungen  der 
groflen  Gestirne  diese  von  einem  dunkeln  Damon  verschlungen 
werden,  wahrend  das  Feuer  der  verschwindenden  Sonne  zugleich  als 
der  feurige  Rachen  des  verschlingenden  Ungeheuers  apperzipiert 
wird.  Von  hier  aus  liegt  eine  weitere  Verbindung  nahe,  wie  sie 
unter  den  Kulturvolkern  der  Alten  Welt  die  Chinesen  in  ihren 
iibrigens  den  sonst  verbreiteten  Formen  verwandten  Drachenunge- 
heuern  zum  Ausdruck  gebracht  haben:  das  ist  die  Verbindung  mit 
dem  Bilde  eines  riesigen,  aus  seinen  Augen  Blitze  schleudernden, 
mit  seinen  gewaltigen  Schwingen  den  Donner  erzeugenden  Raub- 
vogels2).  So  wahrscheinlich  es  hiernach  aber  ist,  daft  der  spatere 
Drachentypus  seine  Eigenschaft  Feuer  zu  speien  und  seine  Vogelattri- 
butc  zum  Teil  diesen  himmlischcn  Projektionen  irdischer  Schlangen- 
und  Vogelgestalten  verdankt,  so  bleibt  das  doch  immer  ein  neben- 
sachlicher  Zug.  Der  eigentliche  Vorfahre  des  Drachens,  namentlich 
seiner  die  abendlandische  Kulturwelt  beherrschenden  Form  ist  un- 
verkennbar  die  irdische  Riesenschlange,  deren  Bild  dann,  aufler  in 
Himmelserscheinungen,  auch  in  andere  irdische  Naturersclieinungen 
hinuberwandern  oder  mit  andern  Riesentieren  von  ahnlichcn  furcht- 


x)  Mooney,  a.  a.  O.  p.  252  fif. 

2)  Uber  den  Blitz  als  Schlange  bei  den  Algonkins  u.  a.  vgl.  Brinton,  The  Myths 

of  the  New  World3,  1905,  p.  134 fT.  Uber  den  Regenbogen  als  Schlange  bei  den 
Australiern  in  Queensland  Howitt,  The  native  Tribes  etc.  p.  434,  bei  den  Cherokesen 
Mooney  a.  a.  O.,  p.  40S.  Uber  das  Verschlingungsmotiv  iiberhaupt  vgl.  unten  6,  e. 
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erregenden  Eigenschaften  in  Konkurrenz  treten  konnte.  In  der  Tat 
ist  es  allem  Anscheine  nach  eine  Mischung  dieser  beicen  Bedin- 
gungen,  die  schlieOlich  der  zur  Vorherrschaft  gelangten  Draehengestalt 
ihren  Ursprung  gegeben  hat. 

Im  Vordergrunde  steht  hier  zunachst  die  Aufnahme  des  Bildes 
der  Schlange  in  den  Kreis  der  kosmogonischen  My  then,  vie  sie  uns 
am  ausgepragtesten  in  der  babylonischen  Schopfungssage  des  Epos 
Enuma  elisch  begegnet1).  Der  Vorstellung  der  Urmutter  Tihamat, 
die  sich  mit  Schlangen,  Molchen,  Hunden,  Skorpionen  und  anderen 
schrecklichen  Tieren  umgibt,  spiegelt  unverkennbar  das  Bild  der 
am  fernen  Horizont  die  Ktiste  begrenzenden  Meerflut;  und  der  Gott 
Marduk,  der  auf  den  Leib  der  Tihamat  tritt  und  diesen  in  die  zwei 
Teile  spaltet,  aus  deren  einem  der  Himmel  und  aus  derea  anderem 
die  Erde  wird,  ist  das  deutliche  Bild  des  durch  den  kosmogonischen 
MaOstab  ins  Ubergewaltige  vergroOerten  Drachentoters.  Jene  Welt- 
schlange  selbst  ist  aber  wohl  zu  einem  Vorbild  des  furchtbaren  Meer- 
ungeheuers  gevvorden,  das  bei  den  orientalischen  Volkern  in  einen 
Gegensatz  zu  dem  Fisch  tritt,  der  als  ein  dem  Menschen  wohl- 
gesinntes,  ihn  aus  der  Gefahr  der  sttirmischen  Seeflut  rettendes  Wesen 
erscheint.  So  ist  in  China  und  Japan  der  Fisch  das  verbreitete 
Symbol  der  Erlosung  aus  Not  und  Schuld.  In  der  indkchen  Flut- 
sage  ist  es  der  Gott  selbst,  der  in  Fischgestalt  die  Arche  lenkt; 
und  wenn  in  Griechenland  der  Delphin  die  ahnliche  Rolle  des 
Retters  iibernimmt,  so  ist  es  wohl  das  mit  dem  Seetier  iiberhaupt 
sich  verbindende  Bild  der  sicheren  Bewcgung  durch  die  der.  Menschen 
gefahrdende  Meerflut,  das  diese  Vorstellungen  erweckte  ein  Bild, 
das  ja  auch  in  dem  christlichen  Fischsymbol  lange  nachgewirkt  und 
hier,  nachdem  seine  ostasiatische  Heimat  langst  vergessei  war,  die 
merkwiirdigsten  Deutungen  gefunden  hat  (vgl.  unten  6  c).  Freilich 
konnen  die  Riesen  unter  den  Fischen  oder  fischartigen  Tieren,  der 
YValfisch,  der  Haifisch,  wohl  auch  als  Seeungeheuer  gedacht  werden. 
Bei  der  Schlange  mag  aber  gerade  der  mythische  Char  ikter  eines 
solchen  in  der  Tiefe  des  Meeres  verborgenen  Fabelwesms  diesen 
Eindruck  des  Furchtbaren  begiinstigt  haben.  Dabei  hat  nun  die 


x)  Vgl.  die  Ubersicht  seines  Inhalts  und  die  Hauptstellen  bei  O  Weber,  Die 
Literatur  der  Babylonier  und  Assyrier,  S.  44  ff. 


Das  mythologisclie  Tiermiirchen. 


177 


Riesenschlange  in  der  orientalischen  Mythen-  und  Marchenwelt  friihe 
schon  in  dem  Krokodil  einen  Konkurrenten  gefunden.  Wahrend  die 
Meeresschlange  vor  allem  in  Babylon  ihre  mythische  Heimat  hat,  wird 
das  Riesenkrokodil  seit  alter  Zeit  in  Agypten  gleichzeitig  als  heiliges 
Tier  verehrt  und  als  Zauberwesen  gefurchtet.  So  begegnet  uns  denn 
in  den  biblischen  Anspielungen  auf  uralte  mesopotamische  Mythen- 
marchen,  im  Buche  Hiob,  im  Psalm,  in  einzelnen  Versen  des  Propheten 
Jesaja  eine  Mehrheit  solcher  Ungeheuer  unter  den  Namen  Leviathan, 
Behemoth,  Rahab,  wobei  es  freilich  bei  der  gegebenen  Schilderung 
einigermaOen  unsicher  bleibt,  welche  der  beiden  Tiergestalten,  Schlange 
oder  Krokodil,  oder  vielleicht  neben  beiden  auch  das  Nilpferd,  als 
Vorbilder  gedient  haben  (Hiob  26,  40—41,  Psalm  74,  89,  Jes.  27,  51)  XJ. 
Wie  es  sich  aber  auch  mit  der  Verteilung  der  Rollen  zwischen  diesen 
schon.  in  ihren  Namen  auf  eine  Mehrheit  solcher  Fabelwesen  hin- 
weisenden  Vorbildern  verhalten  moge,  die  zvvei  Tatsachen  scheinen 
sicher,  daB  einerseits  eine  Vcrschmelzung  der  Eigenschaften  ver- 
schiedener  Tiere  hier  bereits  eingegrififen  hat,  und  daB  anderseits 
unter  den  wirklichen  Vorbildern  die  Riesenschlange  und  das  Riesen¬ 
krokodil  im  Vordergrund  stehen.  So  entspricht  die  Mischform  des 
Drachen,  die  in  jenen  biblischen  Anspielungen  noch  zwischen  den 
verschiedenen  Urtypen  schwankt,  genau  den  zwei  groBen  Kultur- 
volkern,  die  auf  die  vorderasiatische  Welt  den  entscheidenden  Ein- 
fluB  geiibt  haben:  Babylon  und  Agypten.  Aber  langc  noch  hat  in 
der  Konkurrenz  der  diesen  Gebieten  angehorenden  Riesentiere  die 
Schlange  den  Vorrang  behauptet.  Vor  allem  da,  wo  Siimpfe  und 
Wassertiefen  dem  Ungeheuer  als  Wohnstatten  angewiesen  werden, 
bleibt  der  Schlangentypus  der  vorherrschende,  wahrend  die  aus 
Schlange  und  Eidechse  gemischte  Form  mehr  an  den  Aufenthalt  in 
Hohlen  und  Erdschluchten  gebunden  ist.  Darum  kehrt  die  Vor- 
stellung  von  der  Riesenschlange  der  Urzeit  auch  anderwarts  besonders 
in  kosmogonischen  Mythen  wieder,  vermoge  der  Bedeutung,  die 
in  ihnen  der  Wassertiefe  zukommt:  so  in  der  Midgardschlange, 
die  nach  der  nordischen  Sage  das  ganze  Erdenrund  umspannt. 
Daneben  drangt  sich  aber  auch  iiberall  da  die  Schlange  in  den 
Vordergrund,  wo  das  Ungeheuer  als  eine  Verkorperung  der  Bos- 


x)  H.  Gunkel.  Schopfung  und  Chaos  in  Urzeit  und  Endzeit,  1895,  S.  29  ff. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  J2 
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he  it  gedacht  ist,  eine  Vorstellung,  die  sichtlich  durch  die  un- 
heimlich  schleichende  Bewegung  des  Tieres  und  das  tot  iche  Gift 
ihres  Bisses  unterstiitzt  wird.  So  bilden  nach  dem  Avesti  und  im 
Bundehesh  Schlangen,  Kroten  und  Skorpionen  das  Gefolge  Ahrimans, 
des  bosen  Weltschopfers,  Vorstellungen,  mit  denen  die  Verl:orperung 
Satans  in  der  biblischen  Paradiesesschlange  entweder  von  Anf  mg  an  im 
Zusammenhang  steht,  oder  mit  denen  sie  sich  jedenfalls  in  der  von 
dem  eranischen  My  thus  in  weiter  Ausdehnung  beeinfluftten  christ- 
lichen  und  mohammedanischen  Mythen-  und  Marchendichtur  g  vielfach 
verbunden  hat.  Doch  der  Charakter  dieser  in  der  aufleren  Gestalt 
des  Ungeheuers  sich  auspragenden  Bosheit  ist  nun  selbst  dem  Wandel 
unterworfen.  Bei  den  friiheren  Formen,  wie  sie  uns  in  den  Vor- 
fahren  des  Drachen  bei  den  Naturvolkern  begegnen,  ist  cias  Unge- 
heuer  lediglich  der  zum  Objekt  gewordene  Schrecken  selbst.  Fiir 
den  Marchenhelden  ist  es  bose,  weil  es  ihm  nach  demLeben  trachtet. 
Uber  diese  naiv  egoistische  Stufe  erhebt  sich  erst  der  Sagenheld. 
Er  sucht  Ungeheuer  auf,  urn,  wie  Perseus  oder  Herakles,  ein  unschul- 
diges  Opfer  zu  retten,  oder  um  die  Welt  von  den  Schrecken  zu  er- 
losen,  die  es  verbreitet.  In  dieser  Folge  der  Kampfmotive  gehoren 
die  des  groflen  kosmogonischen  Kampfes  der  Lichtgotter  jegen  die 
Ungeheuer  der  Finsternis  ihrem  allgemeinen  Charakter  nach  der  letzten 
Stufe  der  Mythenbildung  an.  Bezeichnend  bleibt  es  aber  fiir  die 
Gleichformigkeit  der  Mittel,  iiber  die  in  alien  diesen  Fallen  der 
Mythus  verfiigt,  daft  das  Tierungeheuer,  nachdem  es  einmal  in  dem 
Drachentypus  seine  endgtiltige  Gestaltung  gefunden,  weiterhin  von 
der  ethischen  Entwicklung,  die  den  Motiven  des  Drachenkampfes  eigen 
ist,  unberiihrt  bleibt. 

Unter  den  Stufen  dieser  Entwicklung  drangt  sich  nun  besonders 
eine  in  den  Vordergrund,  die,  der  Grenze  zwischen  Mythe nmarchen 
und  Sage  angehorend,  deutlich  die  allgemeinen  Bedingungen  erkennen 
lafit,  aus  denen  die  Motive  des  Drachenkampfes  hervorgehc  n.  Nach¬ 
dem  es  sich  namlich  in  den  roheren  Anfangen  dieser  Kampfesmythen 
nur  um  das  Leben  selbst  gehandelt  hatte,  beginnen  mehr  und  mehr 
der  Held  und  das  Ungeheuer  um  den  Besitz  eines  auflerm  Gutes 
zu  kampfen.  Dieses  Gut  ist  ein  Schatz  aus  Gold  und  Edelsteinen, 
den  der  Drache  hiitet,  und  den  der  Held  durch  Erkgung  des 
Ungeheuers  zu  erringen  trachtet.  Darum  liegt  jetzt  der  Drache 
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fe3t  in  seiner  Erdhohle,  in  der  der  Schatz  vergraben  ist,  oder  er 
bewacht  die  Baume,  die  die  goldnen  Friichte  tragen.  Auch  iiber- 
fallt  er  nicht  unvermutet  die  ihm  Begegnenden,  sondern  der  Held 
sucht  das  Ungeheuer  auf,  um  ihm  den  Schatz  zu  entreifien. 
So  wehrt  ein  furchtbarer  Drache  den  Zugang  zu  dem  Garten  der 
Hesperiden,  so  schiitzt  der  Drache  Father  den  Hort  der  Nibelunge. 
Auch  die  biblische  Paradiesesschlange  ist  moglicherweise,  als  sich  die 
Sage  vom  Lebensbaum  in  den  Baum  der  Erkenntnis  des  Guten  und 
Bosen  umgewandelt  hatte,  aus  dem  Wachter  des  Gartens  zu  dem  Ver- 
fuhrer  geworden,  in  vvelchem  nun  die  Schlangen-  mit  der  Satansgestalt 
verschmolz.  Dieser  Kampf  des  Helden  mit  dem  Drachen,  der  einen 
Schatz  hiitet,  weist  aber  unmittelbar  auf  das  Glii  cksmarchen  in  der 
spezifischen  Form  hin,  die  es  unter  dem  EinfluR  der  Edelmetalle  und 
Edelsteine  gevvonnen  hat  (vgl.  oben  S.  109  f.).  Von  hier  aus  iibertragt 
sich  dann  der  Ruhm  des  Drachentoters  vom  Marchenhelden  auf  den 
Sagenhelden,  und  es  beginnen  nun  auch  die  dem  Glucksmarchen 
eigenen  Zaubervorstellungen  in  einer  diesem  Zaubertier  angepaOten 
Form  auf  den  Drachen  uberzugehen:  sein  Blut  macht  unverwundbar, 
es  verleiht  dem,  der  es  trinkt,  die  Gabe,  die  Sprache  der  Tiere  zu  ver- 
stehen.  Die  Furchtbarkeit  des  Ungeheuers  selbst  wird  zauberhaft  ge- 
steigert,  indem  jedem  abgeschlagenen  Kopf  neue  Kopfe  nachwachsen, 
wie  bei  der  Lernaischen  Hydra,  oder  indem  die  gewaltigen  Zahne  des 
Ungeheuers,  nach  riickwarts  geworfen,  durch  die  Hinzunahme  des  all- 
gemein  an  solchen  Wurf  ins  Blinde  gebundenen  Zaubcrs  furchtbare 
gewaffnete  Strciter  crstehen  lassen,  wie  in  den  Drachenmythen  von 
Kadmos  und  Jason  (siehe  oben  S.  92).  Auf  solche  Weise  liiflt  die 
Besiegung  des  Drachen  den  Sieger  selbst  dessen  Zauberkraft  gewinnen, 
und  je  furchtbarer  der  Drache  durch  die  Ausstattung  mit  jenen  Eigen- 
schaften  erscheint,  in  um  so  hellerem  Lichte  strahlt  die  Macht  und 
der  Ruhm  des  sieghaften  Helden.  Darum  gewinnt  die  Drachengestalt 
ihre  abschreckendsten  Ziige  in  der  Heldcnsage,  und  sie  wachst  sich 
zur  gewaltigsten  Grofie  aus  in  der  Gottcrsage,  wo  sie  dann  freilich 
in  dem  Streben,  den  Gottern  ebcnbiirtige  Gegner  hervorzubringen, 
wieder  an  dem  Polymorphismus  der  Gottergestalten  teilnimmt. 

Vielleicht  unter  der  Nachwirkung  der  Vorstellungen  solcher  Gdtter- 
kampfe  und  in  der  christlichen  Welt  unter  der  besonderen  Wirkung, 
die  die  Affinitat  der  Teufels-  zur  Drachengestalt  ausiibte,  hat  sich 
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endlich  das  Ungeheuer  in  eine  Verkorperung  desBosen  iiberhaupt 
umgewandelt.  Damit  ging  dann  auch  der  Drachenkampf  vom  welt- 
lichen  Helden  auf  den  Glaubensstreiter  liber.  Es  ist  die  letzte  Wen- 
dung;  die  das  Motiv  dieses  Kampfes  erfuhr.  Sie  steht  inter  dem 
doppeltcn  Einfluft  der  Verbindung  der  Drachen-  mit  der  Teufelsvor- 
stellung  und  der  im  Gefolge  der  Kriege  gcgen  die  Unglaubigen  ent- 
standenen  Gestalt  des  christlichen  Kampfers,  der  Held  und  Heiliger 
zugleich  ist.  So  entstanden  die  Typen  des  heiligen  Georg,  dcs  heiligen 
Michael,  des  heiligen  Longinus  u.  a.  Die  Drachen,  die  sie  bckampfen, 
sind  samt  und  sonders  Verkorperungen  des  Satans.  Der  Drachen¬ 
kampf  bedeutet  jetzt  den  Sieg  iiber  den  Teufel  und  seine  Hollen- 
eenossen.  Daneben  bewahrcn  aber  doch  auch  noch  in  Marchen  und 
Sage  die  alten  Bedeutungen  ihre  Lebenskraft.  Vor  allem  das  Marchen 
hat  dabei  gegcniiber  dem  Drachen,  diesem  Inbegriff  der  Eurchtbar- 
keit  und  Bosheit,  auch  die  Unschuld  bewahrt,  mit  der  es  d  is  Furcht- 
bare  mildert  und  die  Bosheit  gelegentlich  in  Harmlosigkeit  u cnwandelt. 
Wie  es  aus  den  Riesen  und  Trollen  zuweilen  gutmiitige  Gesellen  und 
aus  den  tiickischen  Kobolden  hilfreiche  Spukgeister  macht,  so  werden 
in  der  neugriechischen  Variante  unseres  Schneewittchenmarchens 
sogar  die  sieben  guten  Zwcrge  durch  vierzig  Drachen  erset;  t,  die  das 
arme  Schneewittchen  schiitzen  (Grimm,  Nr.  53;  von  Hahn,  Nr.  103). 
Das  konnte  freilich  nur  unter  dem  mitwirkenden  Einflufl  der  groflen 
Verbreitung  geschchen,  die  gerade  im  griechischen  Marchen  die 
Drachengestalt  gefunden,  und  die  diesen  Bedeutungs\v;.ndel  des 
Furchtbaren  in  das  Barocke,  aber  Harmlose  moglich  macht,  nach  der 
allgemeinen  Regel,  daft  das  Furchtbare  aufhort  furchtbar  zu  sein, 
sobald  es  zur  Gewohnheit  geworden  ist. 

m.  Untergang  des  mythologisch  en  Tiermarchens.  Sein  U  )ergang 

in  die  Fabel. 

Mit  den  auOercn  Umwandlungen  des  Tiermarchens,  cie  wir  bis 
dahin  verfolgt  haben,  geht  eine  innere,  verborgenere  Umbildung,  die 
aber  doch  an  mancherlei  Symptomen  erkennbar  ist,  Hand  in  Hand: 
das  geglaubte  Mythenmarchen  geht  mehr  und  mehr  in  eine  poetische 
Erzahlung  iiber,  die  von  vornherein  als  Erfindung  gilt,  und  die  damit 
zugleich  den  spezifischen  Zwecken  dienstbar  wird,  die  sich  mit  der 
asthetischen  Wirkung  einer  solchen  naiven  Erzahlung  verbind-m  konnen. 
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Alle  diese  Auslaufer  des  animalischen  Mythenmarchens  tragen  den 
Namen  der  Tierfabel,  die  wieder  die  alteste  Gattung  der  Fabel 
iiberhaupt  ist.  Die  friihe  Ausbildung,  die  sie  als  kunstmabige  Form 
vor  allem  in  Griechenland  gefunden,  und  die  sie  nahe  an  die  Ent- 
stehungszeit  des  Epos  heranriickt,  hat  bei  ihr  jene  natiirlichen  Quellen 
der  Volksiiberlieferung  vergessen  lassen,  die  .bei  dem  Epos  in  der 
neben  ihm  fortbestehenden  Volkssage  noch  offen  zu  Tage  liegen. 
Denn  der  Uberlieferung  des  Volksmarchens  war  liingst  schon  der 
Glaube  an  seine  Wirklichkeit  abhanden  gekommen,  den  sich  die  Volks¬ 
sage  fortan  bewahrte.  Um  dem  der  poetischen  Umbildung  voran- 
gehenden  Ursprung  des  Marchens  und  vor  allem  auch  seiner  nach 
Ausdehnung  wie  Bedeutung  wichtigsten  Form,  des  Tiermarchens,  auf 
die  Spur  zu  kommen,  mub  man  daher  notwendig  liber  die  Marchen- 
iiberlieferung  der  Kulturvolker  zuriickgchen  zu  jener  Stufe,  wo  das 
Marchen  noch  in  der  mythologischen  Gesamtanschauung,  von  der 
es  getragen  ist,  als  geglaubte  Wirklichkeit  gilt.  Auf  dieser  Stufe  ist 
aber  das  Marchen  ohnc  alien  Zweifel  ebensogut  Mythus  wie  die  Sage, 
und  es  ist  zugleich  dessen  primitivere  Form.  So  bilden  denn  das 
mythologische  Tiermarchen  und  die  poetische  Fabel  die  beiden 
Endstationen  einer  Entwicklung,  zwischen  denen  an  sich  kaum  ein 
kiirzerer  Weg  liegt  als  zwischen  der  Volkssage  und  dem  kunstmabigen 
Epos,  nur  dab  dieser  Weg  in  friihere  Zeiten  zurlickreicht  und  sich 
darum  nicht  der  dirckten  geschichtlichen  Nachweisung,  sondern  erst 
der  psychologischen  Bctrachtung  erschliebt. 

Diese  Betrachtung  hat  uns  nun  gezeigt,  dab  das  Tiermarchen 
genau  so  lange  die  Form  bleibt,  in  der  die  von  Mund  zu  Munde 
gehende  Volkserzahlung  die  mythologische  Anschauung  widerspiegelt, 
als  die  Vorstellungen  liber  Tierahnen  und  Schutztiere,  liber  Tier- 
vertrage  und  Slihnopfer  flir  erworbenes  Jagdrecht  noch  in  wirklicher 
Geltung  stehen,  und  als  im  allgemeinen  die  Tierverwandlung  des 
Menschen  noch  nicht  als  ein  Ubel,  die  Rtickverwandlung  als  cine 
Erlosung  aufgefabt  wird.  Demzufolge  gehoren  nun  aber  auch  alle  jene 
Stadien,  wo  solche  Verwandlungen  zunachst  in  der  Form  des  Bos- 
heitszaubers  und  seiner  rachenden  Vcrgeltung  und  cndlich  gar  der 
Strafe  fiir  begangene  Schuld  auftreten,  bereits  einer  Bewegung  an, 
die  mehr  und  mehr  aus  dem  Gebiet  des  Mythus  in  das  der  reinen 
Dichtung  liberflihrt.  Erst  in  dem  Seelenwanderungsglauben  erfahrt 
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diese  Bewegung  wieder  eine  Riicklcnkung  gegen  ihren  Ausgangs- 
punkt.  Aber  dies  geschieht  im  Gefolge  starker  philosophisch-reli- 
gioser  Einwirkungen,  bei  denen  die  urspriinglich  hier  fern  liegenden 
Vorstellungen  von  der  Psyche  und  ihren  Schicksalen  eine  entschei- 
dende  Rolle  spielen. 

Mit  dem  Ubergang  des  mythologischen  Tiermarchens  in  die  poe- 
tische  Fabel  verschwinden  jedoch  keineswegs  die  Motive,  aus  denen 
einst  das  erstere  hervorgegangen  ist.  Die  Lust  am  Abenteuer  als 
solche  wirkt  freilich,  weil  in  ihr  urspriinglich  schon  der  Mensch  selbst 
als  handelnde  Person  in  den  Vordergrund  tritt,  mehr  in  den  novel- 
listischen  Weiterbildungen  des  Gliicksmarchens  als  in  der  Fabel  fort, 
wie  sie  ja  von  Anfang  an  auflcrhalb  des  Tiermarchens  liegt.  Doch 
auch  die  bei  den  I'icrverwandlungen  des  letzteren  wirksamen  Trieb- 
federn  der  Rache,  der  Bosheit  und  ihrer  Vcrgeltung,  endlich  der 
Strafe  erfahren  bei  ihrer  allmahlichen  Umbiegung  in  die  Tierfabel 
nicht  an  sich,  wohl  aber  in  der  Art,  wie  sie  zur  Darstellung  kommen, 
eine  wichtige  Veranderung.  Bei  dem  Mythenmarchen  bleiben  sie 
der  Handlung  immanent,  der  Erzahler  und  Horer  werden  zwar  mit 
von  ihnen  ergrififen,  aber  es  geschieht  das  nicht  anders,  als  wie 
sie  auch  im  wirklichen  Leben  von  den  ahnlichen  Handlungen  be- 
riihrt  werden.  Je  mehr  die  marchenhaftcn  Vorstellungen  noch  als 
Wirklichkeit  gelten,  umsomehr  erregen  sie  daher  auch  durch  dieses 
Miterleben  die  eigcnen  Affekte.  Mit  dem  Ubergang  zur  poetischcn 
Erfindung  dagegen  wird  die  Erzalilung  zur  beabsichtigten  Schilderung 
der  Folgen  bestimmter  Motive  und  der  aus  ihnen  entspringenden 
Handlungen.  Damit  gewinnt  sie  mehr  und  mehr  einen  lehrhaften 
Charakter,  und  indem  der  Erzahler  diese  Lehre  andern  mitteilt, 
herrschen  naturgemafi  nicht  mehr,  wie  im  urspriinglichen  Tiermarchen, 
geglaubte  Motive  der  Tiere  selbst,  sondern  rein  menschliche  Motive, 
•die  aber  den  Tieren  untcrgcschoben  werden.  Daraus  ergeben  sich  fiir 
diese  letzte  poetische  Umbildung  des  Tiermarchens  zwci  Folgen: 
erstens  werden  die  Handlungen  der  Tiere  nicht  bloO  tatsachlich, 
sondern  absichtlich  zu  Abbildern  menschlichen  Tuns;  und  zweitcns 
verschwinden  die  dem  mythologischen  Tiermarchen  eigenen  Be- 
ziehungen  zwischen  Mensch  und  Tier  vollig.  Damit  verscliwindet 
dann  auch  der  Mensch  selbst  aus  der  Handlung,  deren  lehrhaftes 
Wesen  cine  zureichende  Glcichartigkeit  der  handelnden  Personen  und 
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daneben  cine  stark  in  die  Augen  fallende  Kennzeichnung  ihrer  ver- 
schiedenen  Charaktere  fordert.  Dies  geschieht,  indem  in  der  Fabel 
die  Trager  der  Handlung  nur  noch  dem  Tierreich  angehoren,  wobei 
sich  zugleich  in  den  stark  hervortretenden  Unterschieden  der  Tiere 
das  einfachste  und  anschaulichste  Mittel  zur  Darstellung  bestimmter 
Charaktertypen  bietet.  So  kommt  es,  daB  die  Fabel  auOerlich  zur 
reinen  Tierhandlung  wird,  wahrend  sie  doch  innerlich  durchaus  die 
Bedeutung  einer  Schilderung  menschlichen  Tuns  und  seiner  Folgen 
gevvinnt.  Hierin  liegt  von  vornherein  eine  auf  das  Moralische  zu- 
steuernde  Tendenz,  die  sich  denn  auch  aus  den  anfanglich  noch  in 
das  mythologische  Tiermarchen  hereinreichenden  sonstigen  Motiven 
immer  entschiedener  herausarbeitet.  Daraus  entspringt  dann  end- 
lich  jene  der  lehrhaften  Tendenz  der  Fabel  anhaftende  verstandes- 
maftige  Niichternheit,  die  zu  der  Phantastik  der  Urfoim,  aus  der  sie 
sich  entwickelt,  dem  mythologischen  Tiermarchen,  im  starksten 
Kontraste  steht. 

Flier  ist  nun  der  Punkt,  wo  die  friiher  (s.  Teill,  S.  352  ft'.,  2.  Aufl. 
373  ff.)  bei  den  Formen  erzahlender  Dichtung  geschilderte  »biologische 
Fab  eh  die  Brucke  bildet,  die  von  dem  Mythenmarchen  zur  Tierfabel 
hiniiberfuhrt.  Verfolgt  man  namlich  diese  explikative  Fabelgattung 
zuriick  auf  ihre  ersten  Anfange,  so  bietcn  sich  solche  durchgehends 
zuniichst  nur  als  Nebenepisoden  echter  Mythenmarchen,  die  anscheinend 
einem  augenblicklichen,  von  dem  Kindruck  der  Gestalt,  der  Farbe 
oder  der  Zeichnung  eines  Tieres  angeregten  Einfall  ihre  Entstehung 
verdanken.  Namentlich  werden  solche  Ziige  nicht  selten  einem  echten 
Mythenmarchen  als  nachtragliche  Erganzungen  angefiigt,  die  ohne 
Beeintrachtigung  des  sonstigen  Inhalts  hinwegbleiben  konnten.  Ein 
einfaches  Beispiel  bietet  hier  das  friiher  (Teil  I  S.  353)  2 •  Aufl.  374) 
erwahnte  Bantumarchen  von  dem  Mond  und  dem  Hasen ,  wo  dem 
Himmelsmarchen  vom  Ursprung  des  Todes  das  explikative  Motiv  der 
Flasenscharte  ganz  auOerlich  beigeftigt  ist ').  Indem  sich  dieses  Motiv 


»)  Weitere  charakteristische  Beispiele  solcher  Ubergange  vgl.  Dorsey,  Pawnee, 
p.  497.  W.  J.  Hoffmann,  The  Menomini  Indians,  Ethnol.  Rep.,  XIV,  p.  229.  A.  F. 
Chamberlain,  Journal  of  Amer.  Folklore,  IX,  1896,  p.  45  usw.  Zahlreiche  biologische 
Episoden  dieser  Art  linden  sich  auch  in  den  von  Diihnhardt  gesammclten  Aus- 
schmuckungen  der  biblischen  Schopfungs-  und  Flutsage  in  der  asiatisch-europaischen 
Marchentradition.  Besonders  die  Tiere  im  Kasten  Noahs  und  das  beliebt  gewordene 
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verselbstandigte ,  hat  es  dann  der  mit  verstandesmaOigcr  Reflexion 
gepaarten  fabulierenden  Phantasie  jene  Fiille  einzelner  Stofle  geliefert, 
die  der  biologischen  Fabel  in  manchen  Gebieten  ein  uberaus  reiches 
Feld  der  Erfindung  erobert  haben.  Auf  der  einen  Seite  neigt  sie 
sich  so  der  Scherzfabel  zu,  auf  der  andern  geht  sie  allmahlich  durch 
die  Verbindung  mit  Motiven  des  Glucksmarchens  in  die  moralische 
1'abel  iiber.  In  ihr  hat  sich  jene  nach  auflen  gerichtete  explikative 
Tendenz  der  biologischen  Fabel  psychologisch  verinnerlicht,  damit 
aber  diese  zugleich  am  meisten  ihrem  mythologischen  Ursprung  ent- 
fiemdet.  Wie  eng  hier  mit  dem  Wechsel  der  Motive  ursprtingliche 
Verschiedenheiten  und  durch  die  ICultur  eingetretene  Veranderungen 
der  geistigen  Anlage  zusammenhangen,  das  erhellt  iibrigens  deutlich, 
'vcnn  man  die  verhaltnismafiig  sparlichen  und  iiberdies  meist  noch 
mit  wirklichen  mythologischen  Ziigen  vermischten  biologischen  Fabel- 
motive  amerikanischer  Mythenmarchen  mit  der  ungeheuren  Fiille  der 
rcinen  biologischen  und  moralischen  Fabeln  der  Afrikaner,  namentlich 
der  in  dieser  Richtung  besonders  begabten  Negerstamme,  vergleicht, 
und  wenn  man  beachtet,  wie  in  diesen  Gebieten  das  Mythenmarchen 
iiberhaupt  zurucktritt  und  insbesondere  das  mythologische  Tiermarchen 
fast  ganz  verschwunden  ist.  So  treffend  der  Neger  in  Sprichwort 
und  Tierfabel  einen  reichen  Schatz  von  Lebensklugheit  niederzulegen 
weifi,  und  so  stark  bei  ihm  in  Glauben  und  Kultus  uralte  Damonen- 
und  Zaubervorstellungen  fortleben,  so  arm  entwickelt  oder,  wie  wir 
vielleicht  auch  sagen  diirfen,  so  stark  zuriickgedrangt  sind  bei  ihm 
durch  die  selbst  den  Zauberglaubcn  durchdringende  verstandesmaflige 
Reflexion  jene  mythologischen  Ausgangsmotive  der  Tierfabel,  die 
eben  auch  hier,  nach  einem  Schicksal,  dem  die  mythologischen  Ent- 
wicklungen  so  oft  anheimfallen,  durch  ihre  eigenen  Produkte  vernichtet 
werden '). 


Motiv  von  dem  Eindringcn  des  Teufels  in  diesen  bieten  hier  naheliegende  Assozia- 
tionen  (Diihnhardt,  Natursagen,  I,  S.  25  7  flf.).  Ebenso  haben  sich  an  die  Gestalt  Salomos, 
als  des  weisen  Richters  iiber  Tiere  und  Menschen,  die  im  Orient  eine  groBe  Rolle 
spielt,  cine  Menge  biologischer  Miirchen  und  Marchenepisoden  angeschlossen  (ebenda 
S.  32 iff.).  Da  aber  hier  die  biologischen  Motive  als  Ausschmiickungen  eines  von 
auBen  zugewanderten  Sagenstoffs  auftreten,  so  ist  es  bei  der  weiten  Verbreitung  dieser 
Gattung  explikativer  Tiermarchen  nicht  unwalirscheinlich,  daB  sie  aus  bcliebigen  vor- 
her  vorhandenen  Marchen  assimiliert  worden  sind. 

‘)  Vgl.  als  Beispiele  biologischer  und  moralisierender  afrikanischer  Fabeln  auBer 
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5.  Die  Pflanze  im  Mythenmarchen. 

a.  Die  Pflanze  als  Zaubermittel. 

Wie  in  der  Entwicklung  der  bildenden  Kunst  das  Tier  zu  den 
friihesten  Objekten  bildlicher  Darstellung  gehort,  dem  in  sehr  viel 
spaterer  Zeit  und  nicht  selten  erst  durch  die  Umbildung  von  Tier- 
formen  vermittelt  die  Pflanze  nachfolgt,  so  begegnet  uns  diese  auch 
im  Mythenmarchen  zumeist  erst  auf  der  Schwelle  einer  bereits  fort- 
geschrittenen  Kultur.  Sie  tritt  aber  selbst  dann  noch  weit  zuriick 
gegeniiber  dem  Tier,  das  durch  seine  mit  denen  des  Menschen  iiber- 
cinstimmenden  Triebe  und  Handlungen,  seine'  Vervvcndung  als  Jagd- 
und  Nutztier  und  endlich  durch  die  Gefalir,  die  von  dem  Tier  der 
Wildnis  droht,  fortan  in  ungleich  hoherem  Grade  die  Affekte  anregt 
und  das  Intcresse  fcsselt1).  So  verdankt  denn  auch  die  Pflanze  ihre 
Stellung  im  Mythus  vor  allem  der  ihr  zugcschriebenen  Zauberwirkung, 
die,  offenbar  aus  der  Beobachtung  der  bald  giftigen  bald  giinstigen 
Wirkungen  gewisser  Pflanzen  auf  den  Menschen  hervorgegangen, 
im  Marchen  durch  alien  Wandel  der  Zeiten  hindurch  an  das 
Zauberkraut  gebunden  bleibt,  das  dann  von  hier  aus  in  Sage 
und  Legende  iibergeht.  Daneben  kommt  dann  auch  der  an  einem 
Zauberbaum  gewachsenen  Zauberfrucht  eine  groflere  Bedeutung  zu. 
Doch  fiir  die  Zauberzwecke ,  deren  der  primitive  Medizinmann  im 
taglichen  Leben  bedarf,  ist  das  Kraut  geeigneter  als  die  Frucht.  Teils 
entspricht  es  in  der  Vielheit  seiner  Formen  und  Wirkungen  besser 
der  Mannigfaltigkeit  der  Bediirfnisse,  teils  entzieht  es  sich  leichter 
dem  Auge,  falls  die  Zauberwirkung  unscheinbare  Triiger  verlangt. 
Daher  denn  auch  das  Zauberkraut  von  den  allverbreiteten  Pflanzen- 
formen  auflerlich  nicht  verschieden  zu  sein  pflegt,  wogegen  der 
Zauberfrucht  auffallende,  ihre  Wunderkraft  kennzeichnende  Eigen- 
schaften  beigelegt  werden,  wie  den  goldenen  Apfeln  der  Hesperiden 
oder  der  nordischen  Idun  oder  den  dem  Smaragd  gleichenden 
Fruchten  der  Sykomore  im  Reich  der  agyptischen  Nut.  Die  Friichte 


den  in  Teil  I  a.  a.  O.  angegebenen  Samralungen  besonders  noch  Jakob  Spieth,  Die 
Ewe-Stamme,  I,  1906,  S.  572  ff.  Ferner  L.  Reinisch,  Texte  der  Saho-Sprache,  1S89, 
S.  1 7S  ff.  Texte  der  Bilin-Spraclie,  18S3,  S.  198  ff. 
x)  Vgl.  Teil  I,  S.  186  ff.,  2.  Aufl.  206. 
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des  Baums  dcr  Erkenntnis  in  der  biblischen  Paradiesessage  machen 
hier  allerdings  eine  scheinbare  Ausnahme.  Denn  hier  ist  nicht 
sowohl  an  den  Genuft  der  Frucht  an  sich  als  an  die  Nichtachtung 
des  gottlichen  Verbots  die  nachfolgende  Strafe  gebunden.  Also 
nicht  weil  die  Frucht  eine  Zauberwirkung  ausiibt,  sondern  weil 
der  Baum  »tabu«,  das  heiftt  ein  heiliger  Baum  ist,  wird  das  Ur- 
elternpaar  geachtet,  ahnlich  wie  auf  den  polynesischen  Inseln  der 
Genuft  geheiligter  Speisen  oder  der  Anblick  geheiligter  Statten 
dem  Ubertreter  Ausstoftung  aus  der  Gesellschaft  zuzog.  Der  »Baum 
der  Erkenntnis «  erweckt  aber  aufterdem  durch  seinen  Namen  schon 
den  Verdacht,  daft  er  kein  urspriinglicher  Besitz  der  Legende 
ist.  Moglich,  daft  er  mit  dem  inmitten  des  Paradieses  stehenden 
» Lebensbaum*  dereinst  zusammenfiel,  dessen  Friichte  den  Gottern, 
denen  sie  ewiges  Leben  spendeten,  vorbehalten  waren.  In  dieser 
Form  wiirde  er  sich  der  weit  verbreiteten  Vorstellung  einfiigen,  daft 
die  Gotterspeise  fur  den  sterblichen  Menschen  »tabu«  sei.  Eine 
spatere  Umbildung,  welche  auf  die  schon  im  Marchen  vielbehandelte 
Frage  nach  dem  Ursprung  des  Todes  zuriickging,  mochte  dann  das 
Bediirfnis  nach  einem  YVunderbaum  envecken,  der  umgekehrt  durch 
die  Nichtachtung  des  Tabugebots  den  Tod  in  die  Welt  gebracht 
liabe,  und  den  nun  eine  stark  nach  priestcrlicher  Erfindung  aus- 
sehende  Umdeutung  zum  Trager  einer  hoheren  gottlichen  Erkenntnis 
machtc.  So  wurden  die  Friichte  des  Lebensbaums,  deren  Genuft 
ausschlieftliches  Vorrecht  der  Gotter  gewesen,  auch  dem  Paradieses- 
menschen  zugeteilt,  der  erst  durch  die  Vertreibung  aus  dem  Paradies 
dieser  Friichte  und  damit  des  ewigen  Lebens  verlustig  ging.  An 
diese  sichtlich  schon  in  der  biblischen  Sage  eingetretenen  Um- 
wandlungen  des  urspriinglicheren  und  einfacheren  Mythenmotivs  hat 
sich  schlieftlich  spater  noch  eine  Fiille  weiterer  Legendenbildungen 
iibcr  den  Lebensbaum  und  seine  wunderbare  Geschichte  angeschlossen, 
durch  die  dieser  Mythus  zur  Wurzel  einer  vielverzweigten  Mythenent- 
wicklung  geworden  ist1). 

Gegeniiber  diesen  spateren,  bereits  mit  dem  kosmogonischen 
Mythus  zusammcnhangenden  Baumlegendcn  reicht  nun  das  Zauber- 


T)  Vgl.  liber  diese  A.  Wunsche,  Die  Sagen  vom  Lebensbaum  und  Lebenswasser, 
1905.  (Ex  Oriente  Lux,  herausgeg.  von  Hugo  Winckler,  Bd.  I,  S.  51  ff.) 
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kraut  schorl  in  das  friihe  Mythenmarchen  zuriick.  Es  bildet  daher 
allem  Anscheine  nach  die  urspriinglichste  Form,  in  der  die  Pflanze 
iiberhaupt  in  den  Mythus  eindringt.  Denn  jcne  Vorstellungen  von 
heiligen  Baumen,  von  Lebensbaumen  und  Zauberfrtichten  gehoren, 
ebenso  wie  die  nachher  zu  erorternden  Zauberverwandlungen  in 
Pflanzen  einer  spateren  Stufe  an.  Die  Wunderwirkungen  des  Zauber- 
krautes  erfiillen  dagegen  von  friih  an  ebenso  die  Marchendichtung, 
wie  in  der  Wirklichkeit  der  »  Medizinmann*  einen  hervorragenden 
Einflufi  ausiibt  (vgl.  Teil  II,  S.  103).  Allerdings  kommt  die  Gestalt 
dieses  berufsmaOigen  Zauberers  nicht  allzuoft  im  Marchen  vor.  Dazu 
gehen  ihm  zu  sehr  die  sonstigen  Eigenschaften,  besonders  der  Ein- 
druck  des  Seltenen  und  Unheimlichen  ab,  den  hier  der  Zauber  um 
so  mehr  fordert,  als  seine  Wirkungen  phantastisch  gesteigert  sind. 
Der  gewohnliche  Medizinmann  heilt  Krankheiten  oder  sucht  sein 
Opfer  mit  solchen  heim.  Das  Zauberkraut  des  Marchens  macht 
Menschen  unverwundbar,  verwandelt  sie  in  Tiere  oder  Steine  oder 
erlost  sie  aus  solchen  Verwandlungen.  Immerhin  spiegelt  sich  der 
EinfluO  des  primitiven  Medizinmanns  darin,  daft  das  Zauberkraut 
iiberall  nur  in  den  Handen  menschlicher  Zauberer  Verwendung 
findet.  Der  Damon  oder  gar  der  Gott  bedarf  seiner  nicht.  Zeus 
totet  oder  verwandelt  ohne  weiteres  durch  einen  Machtspruch.  Auch 
bevorzugt  das  Marchen  von  friihe  an  das  Weib,  das,  wie  anderer 
Zauberkunste,  so  der  Zaubcrkrauter  und  der  Bereitung  der  Zauber- 
safte  kundig  sein  soli.  Unverkennbar  ist  es  die  friihe  Arbcitsteilung 
zwischen  Mann  und  Weib,  die  sich  hierin  ausspricht.  Indem  sie  dem 
Weib  die  hausliche  und  heimliche  Arbeit  zuweist,  macht  es  dieses 
auch  zu  solchen  im  Verborgenen  sich  vorbereitenden  Kiinsten  ge- 
eigneter.  Bei  dem  Manne  miissen  besondere  Bedingungen  des  Berufs 
hinzukommen,  wie  bei  dem  Schmied,  dessen  kunstreiche  Arbeit,  oder 
bei  dem  Henker,  dessen  Verkehr  mit  den  Toten  den  Eindruck  des 
Unheimlichen  fordert. 

Nicht  bloft  die  Steigerung  dcr  Wirkungen  ins  Grotcske  und  Uber- 
menschliche  scheidet  aber  das  Zauberkraut  im  Marchen  von  den 
Krautern  und  andern  Pflanzenmitteln  des  wirklichen  Lebens,  sondern 
auch  die  Unbestimmtheit,  die  in  jenem  iiber  der  Natur  der  zauber- 
kraftigen  Pflanze  schwebt.  Der  Medizinmann  ist  immerhin  nicht  blofl 
Zauberer,  sondern  er  ist  zugleich  der  primitive  Arzt,  der  von  Er- 
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fahrungen  iiber  die  YVirkung  gewisser  Pflanzen  geleitet  wird,  und  der 
mit  Riicksicht  darauf  je  nach  Umstanden  eine  Auswahl  unter  den 
Mitteln  trifift,  die  er  in  seiner  Tasche  mit  sich  fiihrt.  So  hat  die 
Apotheke  des  amerikanischen  Medizinmannes  uns  nicht  blofl  den 
urspriinglich  als  Zaubermittel  gebrauchten,  aber  schon  bei  den  In- 
dianern  zum  GenuOmittel  entarteten  Tabak,  sondern  auch  wertvolle 
Droguen,  wie  die  Rinde  des  Cinchonabaumes  und  die  Jalapewurzel 
geschenkt.  Dem  gegeniiber  ist  dem  Marchen  und  dem  sich  in 
ihm  spiegelnden  Volksglauben  die  Natur  des  Krautes  oder  Saftes, 
denen  die  Zauberwirkung  zukommt,  meist  gleichgtiltig.  Wenn  sich 
bei  der  wirklichen  Medizin  von  friih  an  und  noch  bis  in  eine  ver- 
haltnismaflig  fortgeschrittene  Kultur  Zauberwirkung  und  natiirliche 
Wirkung  zu  verbinden  pflegen,  so  hat  das  Marchen  mit  dem  primi- 
tiven  Aberglauben  nur  die  erstere  bewahrt.  Eine  merkwiirdige 
Folge  davon  ist  es,  daft  nicht  bloft  ein  und  dasselbe  Zauberkraut  zu 
jedem  moglichen  Zauber,  sondern  dafl  es  auch  ebenso  wieder  zur 
Entzauberung  dienen  kann.  So  verwandelt  sich  in  dem  japanischen 
Marchen  die  bose  Schwester  mit  Hilfe  desselben  Ringelkrautes  in 
einen  Drachen,  mit  dem  sie  ihre  Eltern  und  das  ganze  Dorf  in  Tiere 
umwandelt,  und  mit  dem  dann  diese  wieder  durch  den  heimkehren- 
den  Bruder  entzaubert  werden  (S.  162).  Im  deutschen  Marchen  von 
den  zwei  Briidern  verwandelt  die  Hexe  zuerst  den  Jager  und  seine 
Hunde  durch  die  Beriihrung  mit  der  Zauberrute  in  Steine,  um  sie 
dann,  von  dem  Bruder  des  Jagers  bezwungen,  durch  die  gleiche 
Beriihrung  wieder  in  ihre  urspriingliche  Gestalt  zuriickzuverwandeln 
(Grimm,  Nr.  60).  Verliert  das  Marchen  diese  naivste  Form,  wie  es 
bei  der  Assimilation  durch  die  Heldensage  zu  geschehen  pflegt,  so 
erwacht  dann  freilich  auch  das  Bediirfnis  ciner  gewissen  Differen- 
zierung,  die  jedoch  immer  noch  unbestimmt  genug  bleibt.  Jetzt  gibt 
Medea  dem  Jason  eine  Salbe,  die  ihn  fur  die  Dauer  eines  Tages 
gegen  Feuer  und  Eisen  sichert,  den  vor  dem  goldenen  Vliefl  Wache 
haltenden  Drachen  aber  versenkt  sie  durch  ein  Zauberkraut  in  Schlaf 
(Apollodor  I,  9,  23);  und  Kirke  mengt  ihren  unheimlichen  Zaubersaft 
mit  Honig  und  Wein,  womit  sie  die  Gefahrten  des  Odysseus  in 
Schweine  verwandelt,  doch  nimmt  sie  einen  andern  Saft  (qpdppaKOV 
d'Mo),  um  ihnen  durch  Bestreichung  mit  diesem  nicht  nur  ihre  mensch- 
liche  Gestalt  wiederzugeben,  sondern  sie  jiinger  zu  machen,  als 
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sie  zuvor  gewesen  (Od.  10,  391  fT).  Oder,  wie  Ovid  die  Geschichte 
variiert :  sie  beriihrt,  um  die  durch  die  erste  Beruhrung  mit  der  Zauber- 
rute  bewirkte  Verzauberung  aufzuheben,  mit  der  riickwarts  gewende- 
ten  Rute  das  Haupt  der  Verzauberten  (Ovid  Met.  14,  300).  Eine 
ahnliche  Doppelwirkung  kann  neben  andern  Zaubermitteln  sogar  die 
Zaubenvafife  ausiiben:  so  heilt  der  Speer  des  Achilleus  durch  seinen 
Rost  nach  dem  Spruch  des  Orakels  die  VVunde  des  Telephos,  die  er 
selber  geschlagen '). 

In  der  Verwendung  der  Zauberrute  statt  des  Krautes  liegt  nun 
aber  eine  weitere  Ubertragung.  Die  Zweige,  aus  denen  die  Rute 
gebunden  ist,  haben  die  Beziehung  zu  einer  spezifischen,  der  medi- 
zinischen  einigermafien  analogen  Wirkung  vollends  eingebuOt,  um 
ganz  und  gar  in  ein  magisches  Zaubermittel  iiberzugehen.  Die  Rute 
wirkt  nur  noch  durch  eine  entvveder  von  dem  Zaubernden  selbst  oder 
von  einem  damonischen  Wesen  in  sie  gelegte  Kraft.  Darum  dient 
sie  nicht  blofi  als  ein  Mittel  andere  zu  verzaubern,  sondern,  ahnlich 
dem  Talisman,  um  dem  Zaubernden  selbst  wunderbare  Kriifte  zu 
verleihen,  wie  der  eine  Abart  der  Zauberrute  bildende  Besen  der 
Hexe  das  Vermogen  zum  Schornstein  hinaus  zu  fliegen,  oder  wie 
die  Wiinschelrute  durch  ihre  Bewegungen  dem  gliicklichen  Besitzer 
anzeigt,  wo  Schatze  oder  Wasserquellen  verborgen  liegen.  Unter 
diesen  aberglaubischen  Varianten  der  Zauberrute  ist  die  der  Wunschel- 
rute  die  dauerndste  geblieben:  sie  erstreckt  sich  gelegentlich  noch 
heute  bis  in  die  Kreise  der  wissenschaftlich  Gebildeten*  2). 

Eine  letzte  Metamorphose  erfahrt  endlich  die  Reihe  dieser  dem 
Pflanzenreiche  entstammenden  Zaubermittel  in  dem  Zauberstab,  in 
den  die  Zauberrute  von  selbst  iibergeht,  wenn  das  in  ihr  zur  Herr- 
schaft  gelangte  Motiv  der  magischen  Beruhrung  die  Erinnerung 
an  die  mitwirkende  Zauberkraft  der  Pflanze  zuriickgedrangt  hat. 
Darum  kann  der  Zauberstab  am  Ende  ebensogut  aus  Metall  wie  aus 
Holz  bestehen.  Auch  schlieflen  sich  an  ihn  leicht  weitere  Assozia- 
tionen  an.  So  taucht  etwa  bei  dem  Szeptcr  des  Konigs  dunkel  die  Vor- 
stellung  eines  Zauberstabs,  ebenso  wie  bei  diesem  die  des  Herrschers 
liber  das  Reich  der  Geister  im  Hintergrund  des  BewuGtseins  auf. 


x)  Preller,  Griech.  Mythol.  II3,  S.  148. 

2)  Vgl.  L.  Weber,  Die  Wiinschelrute,  1905. 
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Seinem  Ursprung  aus  der  Pflanze  wird  aber  der  Zauberstab  durch 
diese  Verbindungen  um  so  mehr  entfremdet.  Er  reprasentiert  nur 
noch  die  magische  Wirkung  durch  korperliche  Beriihrung,  und  selbst 
diese  kann  sich  endlich  zu  einer  pantomimischen  Gebarde  verfliich- 
tigen:  der  auf  einen  femen  Gegenstand  hinweisende  Stab  reicht  hin, 
um  auf  jenen  den  Zauber  auszuiiben  —  cine  Handlung,  die  als  letzte, 
zu  einer  halbvergessenen  Symbolik  verfllichtigte  Zaubervorstellung, 
wieder  auf  die  primitiven  Erscheinungen  eines  direkten  Zaubers 
zuriickweist,  bei  der  etwa  der  gegen  die  Hiitte  des  Feindes  geschwun- 
gene  Speer  diesen  verderben  soil  (vgl.  Teil  II,  S.  188  ff.). 

b.  Die  Zauberverwandlung  vonMenschen  in  Pflanzen. 

Gewinnt  die  Pflanze  als  Zaubermittel,  wie  im  Glauben  des  Natur- 
menschen,  so  im  Mythenmarchen,  schon  in  friiher  Zeit  eine  zwar  im 
Vergleich  mit,  der  Bedeutung  des  Tieres  zuriicktretende,  immerhin 
aber  eigenartige  Stellung,  so  verhalt  sich  dies  nun  wesentlich  anders 
da,  wo  sie  mit  einer  der  vornehmsten  Seiten  des  Tiermythus  in 
Konkurrenz  tritt:  im  Gebiet  der  Zauberverwandlungen.  Auf  den 
fruhesten  Stufen  der  Marchenerzahlung  fehlen  die  Pflanzenverwand- 
lungen  des  Menschen  ganzlich.  Denn  wenn  in  vereinzelten  Fallen 
ein  Baum  oder  Holzblock  ahnlich  wie  irgend  ein  anderes  bcwegtes 
Objekt  als  menschenahnlich  handelndes  Wesen  vorkommt,  wenn  z.  B. 
in  einem  Eskimomarchen  der  Schwiegersohn  einer  Frau  ein  Stamm 
von  Treibholz  ist,  der  mit  den  an  ihm  hervorstehenden  Asten  See- 
hunde  fangt,  die  er  den  Seinigen  taglich  als  Nahrung  bringt1),  so 
spielt  bei  solchen  anthropomorphen  Apperzeptionen  beweglicher 
Gegenstanae  die  Pflanzennatur  keine  Rolle.  Auch  handelt  es  sich 
meist  iiberhaupt  nicht  um  Verwandlungen,  sondern  die  Gegenstande 
sind  von  Anfang  an  Menschen  in  absonderlicher  Gestalt.  Selbst  noch 
in  dem  Marchen  der  Kulturvolker  ist  aber  die  Pflanzenverwandlung 
ein  seltenes  Vorkommnis,  und  es  kann  kaum  zweifelhaft  sein,  dafl  sie 
hier  erst  nach  dem  Vorbild  der  Tierverwandlungen  eingedrungen  ist, 
wahrend  immer  zugleich  spezifische,  ihrem  allgemeinen  Charakter  nach 
an  verwickeltere  Kulturbedingungen  gebundene  seelische  Stimmungen 
dazu  gefiihrt  haben,  der  gewohnten  Verwandlung  in  ein  Tier  die  in 


x)  Boas,  The  Central  Eskimos,  Ethnol.  Rep.  Washington,  VI,  p.  621  ff. 
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eine  Pflanze  oder  in  eine  Frucht  zu  substituieren.  So  werden  wir  es 
noch  kaum  als  eine  eigentliche  Pflanzenvenvandlung  anzusehen  haben, 
wenn  in  der  nordischen  Riesensage  Loki  die  Idun  in  eine  NuD  ver- 
vvandelt ,  um  sie  als  Falke  in  seinen  Klauen  dem  Riesen,  der  sie 
geraubt,  zu  entfiihren  (Snorra  Edda  26,  56).  Hier  wie  in  zahlreichen 
ahnlichen  Marchenstoffen  ist  nicht  die  Pflanze  als  solche  bedeutsam, 
sondern  es  handelt  sich  um  ein  Versteckenspiel,  bei  deni  ein  mog- 
lichst  kleiner  Raum  als  Ort  des  Verstecks  gewahlt  wird.  Als  solcher 
kann  aber  cbenso  gut  eine  N u Li  wie  ein  Ei  dienen,  das  noch  haufiger 
in  der  gleichen  Rolle  vorkommt.  Auch  die  NuD  ist  in  diesem  Fall 
nicht  die  Personlichkeit  selbst.  Wo  diese  im  urspriinglichen  Marchen 
empfindend  und  handelnd  gedacht  wird,  da  wird  sie,  wenn  sich  dies 
mit  dem  Motiv  der  Verborgenheit  verbindet,  zur  Ameise,  Fliegc  und 
dergl. ,  niemals  zur  Pflanze  oder  Frucht.  Eine  Pflanzenvenvandlung, 
die  auch  in  dieser  Bewahrung  der  personlichen  Eigenschaftcn  der 
Tierverwandlung  gleicht,  gehort  erst  der  spateren  Miirchendichtung  an, 
und  wo  sie  in  die  Volkssage  zuriickreicht,  da  ist  sie  ebenfalls  wahr- 
scheinlich  eine  relativ  spat  entstandene  dichterische  Ausschmiickung. 
Selbst  in  dieser  Einschrankung  steht  sie  iibrigens  noch  immer  weit 
hinter  der  Tierverwandlung  zuriick.  So  finden  sich  in  einer  von 
dem  romischen  Schriftsteller  Antoninus  Liberalis  (2.  Jahrh.  n.  Chr.) 
angelegten  Sammlung  von  41  Verwandlungen  nach  alteren  Quellen 
nur  vier  Verwandlungen  in  Pflanzen,  fast  alle  andern  sind  lier- 
verwandlungcn.  Eine  besondere  Neigung  zu  ihncn  hat  unverkennbar 
Ovid.  Immerhin  bleiben  sie  auch  bei  ihm  Ausnahmen,  und  es 
befinden  sich  unter  ihnen  manche,  die  anderwarts  nicht  bezcugt, 
also  moglicherweise  freie  Erfindungen  des  Dichters  sind  *).  Die 
Geistesrichtung  der  hcllenistischen  Zeit,  die  sich  hier  in  dem  romi- 
schen  Dichter  spiegelt,  ist  auch  in  dieser  Beziehung  wohl  zum 

Ich  envahne  als  Pflanzenverwandlungen  bei  Ovid  Met.,  I,  545  ff-  (Daphne  in 
einen  Lorbeer);  II,  367  (Die  Schwestem  des  Phaeton  in  Pappeln);  III,  475  ff-  (Nar* 
zissus  in  die  Blame  gleichen  Namens);  IV,  234  ff.  (Leukothoe  in  eine  Weihrauch- 
staude);  VIII,  6Ssff.  (Philemon  und  Baucis  in  Baume);  IX,  334  ft'.  (Dryope  in  eine 
Lotosstaude) ;  X,  196  (Ilyanzinthus  in  die  gleichnamige  Blume);  X,  480  (Myrrha  in 
den  gleichnamigen  Baum).  Weiterhin  lassen  sich  noch  hierher  zahlen  III,  113  (Pyramus 
und  Thisbe,  deren  Blut  der  Bliite  des  Mandelbaums,  unter  dem  sie  sterben,  die  rote 
Farbe  verleiht,  ein  nur  bei  Ovid  vorkommendes  Marchen),  und  X,  725  die  aus  dem 
Blut  des  Adonis  hervorspriebende  Blume. 
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Teil  direkt  von  dem  nachst  Griechenland  wichtigsten  Boden  der 
Kultur  dieser  Zeit,  von  Agypten,  beeinfluBt.  Schon  in  den  altagyp- 
tischen  Marchenstofiten  ist  aber  mit  niichterner  Verstandigkeit  eine 
aile  Schranken  uberfliegende  Phantastik  gemischt.  Als  Beispiel  der 
ersteren  vergleiche  man  die  friiher  erwahnte  Erzahlung  vom  Schatz 
des  Rhampsinit.  Innerhalb  der  phantastischen  Gruppe  bildet  aber  die 
Pflanzen-  mit  der  Tierverwandlung  zusammen  ein  wirksames  Mittel  zur 
Steigerung  des  Wunderbaren  *).  Die  hellcnistische  Zeit  scheint  dann 
anderseits  wieder  bis  zu  den  heutigen  Griechen  nachzuwirken.  Denn 
in  keiner  der  Marchensammlungen  der  heutigen  Kulturvolker  finden 
sich  wohl  so  zahlreiche  Pflanzenverwandlungen  wie  in  denen  der  Neu- 
griechen  ~).  Von  Wunderbaumen,  die  Wiinsche  erfiillen,  oder  in  denen 
gute  oder  bose  Geister  verborgen  sind,  oder  die  plotzlich  zu  riesen- 
hafter  GroBe  emporwachsen ,  erzahlen  aber  auch  indische  wie  poly- 
nesische  Marchen* 2 3).  Der  Baum,  der  zum  Himmel  wachst,  um  lebende 
Menschen  oder  auf  einer  spateren  Stufe  ihre  Seelen  zu  jenem  empor- 
zutragen,  wird  uns  als  eine  schon  bei  primitiven  Volkern  verbreitete 
Form  von  Himmelsmarchen  unten  begegnen  (6).  Noch  in  der 
mittelalterlichen  Sage  kehrt  im  AnschluB  an  den  Baum  im  Paradies 
die  gleiche  Vorstellung  in  dem  am  Ende  der  Tage  zum  Himmel 
emponvachsenden  Wunderbaum  wieder4).  Hier  flieBen  dann  aber 
sichtlich  die  Motive  zum  Teil  mit  andern  uralten,  iiber  die  ganze 
Erde  zerstreuten  Kulten  zusammen ,  in  denen  einzelne  Baume  teils 
wegen  ihrer  auffallenden  Eigenschaften,  teils  weil  sie  als  Kultstatten 
dienen,  die  Bedeutung  »heiliger  Baume «  gewinnen.  So  gilt  bei  den 
Cherokesen  und  andern  nordamerikanischen  Stammen  die  Zeder  als 
ein  geheiligter,  in  Kultliedern  angerufener  Baum.  Auf  Raiatea  und 

x)  Vgl.  bei  Maspero,  Les  Contes  populates  de  l’Egypte  ancienne,  das  Marchen 
von  den  zwei  Briidern,  p.  1 7  fT. 

2)  ^  z*  J.  G.  von  Hahn,  Griechische  und  albanesische  Marchen,  I,  S.  73, 
i60  f.  (Variante  II,  S.  214),  I,  S.  271  (\  ariante  des  eben  erwjihnten  altiigyptischen 
Marchens).  Ziige  neugriechischen  Aberglaubens,  der  sich  an  einzelne  Pflanzen 
kniipft  und  dahin  gehorige  Marchen,  K.  Dieterich,  Zeitschr.  des  Vereins  fiir  Volks- 
kunde,  Bd.  15,  1905,  S.  39° ff*>  iiber  deutsche  volkstumliche  Vorstellungen,  die  zum 
Teil  in  das  Gebiet  des  Pflanzenmjirchens  hineinreichen,  Franz  Sohns,  Unsere  Pflanzen3, 
1904. 

3)  Marchensammlung  des  Somadeva,  iibers.  von  Brockhaus,  II,  S.  84T  W.  W. 
Gill,  Myths  and  Songs  of  the  South  Pacific,  1S76,  p.  49^ 

4)  Wiinsche,  Die  Sagen  vom  Lebensbaum,  S.  73  ff. 
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andern  polynesischen  Inseln  brachtc  man  am  FuBe  des  wunderbaren 
Aoabaumes  Opfer  dar  und  wagte  im  Dunkeln  nur  mit  Zittern  sich 
ihm  zu  nahen1 2).  Das  sind  deutliche  Hinweise  auf  die  Stellung,  die 
der  Baum  in  den  spateren  anthropogonischen  und  kosmogonischen 
Mythen  bald  als  erster  Ursprungsort  des  Menschen,  bald  als  der  in 
der  Tiefe  der  Erde  wurzelnde  und  mit  seiner  Krone  den  Himmel 
tragende  Weltbaum  einnimmt3).  So  treffen  hier  zwei  Motive  zu- 
sammen,  um  dem  Baum  seine  Bedeutung  in  den  Kosmogonien  vieler 
Volker  zu  sichern:  das  eine,  das  in  die  friihesten  Anfange  des 
Mythenmarchens  zuriickreicht,  entsteht  aus  jener  Vorstellung  des 
Emporragens  zum  Himmel,  die  dann  die  weitere  der  Wanderung  zu 
diesem  und  der  Verbindung  zwischen  Himmel  und  Erde  hervorbringt ; 
das  zweite,  spatere,  ist  der  Baum  als  Kultstatte.  Hier  bietet  er 
sich  unter  giinstigen  Naturbedingungen  als  ein  weithin  sichtbares 
Merkzeichen  fiir  den  Ort,  wo  das  Opfer  dargebracht  und  die  Kult- 
handlung  abgelialten  wird,  ahnlich  wie  in  andern  Fallen  der  Opfer- 
pfahl  oder  der  Opferstein.  Er  ist  wie  diese  von  dem  Gefiihl  der 
Heiligkeit  umgeben  und  vor  ihnen  durch  sein  eindrucksvolleres  Bild 
ausgezeichnet.  Doch  eben  der  Zusammenhang  mit  dem  Kult  und 
mit  den  kosmogonischen  Mythen  macht  zugleich  die  Vorstellungen 
vom  Weltbaum  zu  verhaltnismaBig  spate  11  Erzeugnissen  der  mythen- 
bildenden  Phantasie.  Nicht  minder  entfernen  sie  sich  aber  infolge- 
dessen  mehr  und  mehr  von  jenen  Verwandlungsmythen,  mit  denen 
sie  nun  fast  nur  noch  durch  den  allgemeinen  Charakter  des  Zauber- 
liaften  in  Beziehung  stehen.  Weit  naher  bleiben  hier  manche  anthro- 
pogonische  Mythen  dem  eigentlichen  Mythenmarchen  mit  seinen 
einzelnen  Zauberverwandlungen.  Dies  spricht  sich  schon  darin  aus, 
daB  beide  Verwandlungen,  die  eines  Menschen  in  einen  Baum  und 
die  umgekehrte  des  Baumes  in  einen  Menschen,  von  denen  die  letztere 
bereits  in  die  anthropogonischen  Mythen  hiniiberreicht,  im  Wechsel 
miteinander  auftreten  konnen.  Auch  ist  es  in  beiden  P  alien  vorzugs- 


x)  J.  Mooney,  Myths  of  Cherokee,  Ethnol.  Rep.,  IX,  p.  42ofT.  W.  Ellis,  Poly¬ 
nesian  Researches,  II,  1829,  p.  169  ff. 

2)  Vgl.  Mannhardt,  Der  Baumkultus,  S.  7  ff.,  der  iibrigens  in  diese  Beziehungen 
wohl  zu  sehr  die  verhaltnismaBig  spaten  Vorstellungen  von  einer  Pflanzenseele  hinein- 
legt.  Uber  den  Weltbaum  in  altorientalischen  und  abendlandischen  kosmogonischen 
und  apokalyptischen  Mythen  vgl.  Wtinsche,  a.  a.  O.  S.  5 1  ft 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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weise  der  einzeln  stehende  Baum,  wie  die  Pappel,  der  Lorbeer,  der 
mit  der  Menschengestalt  wechselt.  Eben  deshalb,  weil  eine  solche 
Formassoziation  und  mit  ihr  die  Moglichkeit  jenes  Wechsels  fehlt, 
kommt  auch  offenbar  die  Verwandlung  eines  Menschen  in  eine 
Blume  nur  selten  und  erst  in  den  spaten  dichterischen  Umbildungen 
des  Mythenmarchens  vor.  Dieses  geht  hier  bereits  in  die  biologische 
Pflanzenfabel  iiber,  indem  besonders  die  Farbe  der  Bliite  aus  dem 
Blute  des  Verwandelten  abgeleitet  wird,  wie  denn  auch  meist  nicht 
der  Mensch  selbst,  sondern  blofi  das  von  ihm  vergossene  Blut  in  die 
Pflanze  iibergehen  soil. 

Mit  dieser  spaten,  vorwiegend  schon  dem  Einflu/3  dichterischer 
Fortbildung  des  Mythenmarchens  unterworfenen  Verwandlung  stehen 
nun  auch  die  Motive  solcher  Metamorphosen  wieder  in  nahem 
Zusammenhang.  Diese  Motive  gehoren  durchweg  bereits  einer 
reifen  Kultur  an,  die  in  empfindsamen  lyrischen  Stimmungen  und 
in  einem  in  den  Gefiihlen  der  Wehmut  und  Entsagung  schwel- 
genden  Naturgefiihl  ein  Gegengewicht  gegen  das  aufregende  Getreibe 
des  Lebens  und  seiner  Gentisse  zu  finden  strebt.  Da  ist  es  die 
stillc  Einsamkeit  der  Pflanzenwelt,  die  solchen  lyrischen  Stimmungen 
entgegenkommt.  So  stehen  denn  unter  den  Motiven  dieser  Ver- 
wandlungen  in  erster  Linie  das  Mitleid  und  das  gniidige  Erbarmen, 
das  die  Gotter  dem  Bedrangten  oder  Leidenden  ihren  Schutz  gewahren 
lafit,  indem  sie  ihn  der  Gefahr  oder  dem  Schmerz  durch  die  Ver¬ 
wandlung  entziehen.  So  wird  Daphne,  um  dem  sie  verfolgenden 
Liebesgotte  zu  entgehen,  auf  ihr  Flehen  zum  Lorbeer.  Die  drei 
Schwestern  des  Phaeton,  untrostlich  iiber  den  Tod  des  Bruders, 
werden  von  Zeus  in  Pappeln  verwandelt,  aus  denen  fortan  goldene 
Tranen  flieflen.  Die  in  Verzweiflung  den  Tod  ersehnende  Myrrha 
wird  durch  der  Gotter  Mitleid  zum  Baum,  aus  dem  spater  der  ICnabe, 
den  sie  im  Schofle  tragt,  geboren  wird.  Philemon  und  Baucis  werden 
gleichzeitig  zu  Baumen,  weil  die  Gotter  von  dem  Wunsch  der  Gatten, 
keines  von  ihnen  moge  das  andere  iiberleben,  geriihrt  sind.  Selbst 
wo  die  Verwandlung  den  Charakter  einer  Strafe  annimmt,  da  ist  es 
das  Mitgefuhl  mit  dem  zum  Todc  Bestimmten  oder  die  Bewunderung 
seiner  Anmut,  was  die  Gotter  bewegt,  sein  Gedachtnis  zu  bewahren, 
indem  sie  ihn  in  eine  Blume  verwandeln:  so  den  Narzissus,  der  zu 
dem  eigenen  im  Flufl  geschauten  Bild  in  torichter  Liebe  entbrennt, 
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oder  Dry  ope,  die,  weil  sie  die  in  einer  Lotosstaude  lebende  Najade 
durch  Abpfliicken  der  Blume  leichtsinnig  getotet  hat,  selbst  in  eine 
Lotos  verwandelt  wird.  Alles  das  sind  Stimmungen,  die  dem  ur- 
spriinglichen  March en  fremd  sind,  und  von  denen  selbst  das  spatere 
volkstiimlich  gebliebene  nichts  weiP.  Sie  sind  poetische  Umbildungen 
der  alten  Tierverwandlungen,  die  mit  diesen  nichts  als  die  auBere 
Analogie  gemein  haben,  und  die,  so  bemerkenswert  sie  fiir  die 
Dichtung  der  Zeit,  der  sie  angehoren,  sein  mogen,  den  Bereich  des 
eigentlichen  Mythenmarchens  langst  iiberschritten  haben. 


c.  Das  Vegetationsmarch en. 

Anders  verhalt  es  sich  mit  der  dritten  und  letzten  Form,  in  der 
die  Pflanze  in  das  Marchen  eingeht,  und  in  der  sie  sogar  dcr  Haupt- 
trager  seiner  Handlung  zu  werden  scheint.  Sie  entsteht  da,  wo  der 
erste  Ursprung  oder  das  Wachstum  der  Pflanze  selbst  das  Thema 
der  Erzahlung  abgibt.  Auch  solche  »Vegetationsmarchen«,  wie 
wir  nach  diesem  wesentlichen  Inhalt  die  Gattung  nennen  kdnnen, 
gehoren  freilich  ebenfalls  einer  bereits  fortgeschrittenen  Stufe  der 
Mythenentwicklung  an.  Bei  primitivcren  Volkern  findet  sich  von 
ihnen  keine  Spur.  Wohl  begegnet  uns  hier  in  manchen  Mythen¬ 
marchen  die  Erinnerung  an  die  Anfange  der  Kultur  des  Bodens  und 
an  den  ersten  Erwerb  der  Produkte  des  Ackerbaus:  so  z.  B.  bei  den 
Eingeborenen  Nordamerikas  an  die  Gewinnung  der  Kornfriichte  und 
an  die  des  als  Kult-  wie  GenuBpflanze  hochgeschatzten  Tabaks. 
Aber  die  Mythenmarchen  solcher  Art  gehoren  ganz  in  das  Gebiet 
der  unten  zu  erortcrnden  »Kulturmarchen«:  mit  der  Vegetation  selbst 
haben  sie  nichts  zu  tun.  Denn  durchgehends  wird  hier  die  Ein- 
fiihrung  der  Friichte  und  Pflanzen  als  ein  den  Urvatern  von  irgend 
welchen  Zauberern  oder  Kulturheroen  gemachtes  Geschenk  erwahnt. 
Das  Werden  und  Wachsen  der  Pflanze  selbst  kommt  dabei  in  der 
Regel  nicht  in  Frage  (vergl.  unten  7). 

Unter  den  einfachsten  Bedingungen  begegnet  uns  dagegen  ein 
solches  Vegetationsmarchen  wohl  da,  wo  das  iippige  Gedeihen  der 
Nahrfrtichte,  auch  ohne  daB  ihnen  eine  besondere  Pflege  zu  teil  wird, 
das  Interesse  auf  sich  lenkt.  Kommt  dann  auBerdem,  wie  in  der 
polynesischen  Inselwelt,  die  Armut  der  einheimischen  Saugetierfauna 
hinzu,  so  wird  es  begreiflich,  daB,  einigermaBen  ahnlich,  wie  der  In- 
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dianer  dem  notigen  V orrat  ail  Jagdwild,  so  der  Bewohner  dieser  Inseln 
dem  Gedeihen  der  Friichte,  die  seine  Hauptnahrung  abgeben,  sein 
Sinnen  und  Trachten  zuwendet.  Wie  dort  die  Biiffel  und  Baren,  so 
werden  darum  hier  der  Brodfruchtbaum  und  die  Kokospalme  bisweilen 
zu  Gegenstanden  von  Mythenmarchen,  die  sich  mit  deren  Entstehung 
und  Vermehrung  beschaftigen.  Trotzdem  lassen  sich  diese  beiden 
Falle  nicht  ganz  in  Parallele  bringen.  Erstens  spielen  die  Baum- 
marchen  in  den  Traditionen  der  Polynesier  bei  weitem  nicht  die 
Rolle,  die  dem  Tiermarchen  bei  den  amerikanischen  Jagervolkern  zu- 
kommt;  und  zweitens  sind  diese  Vegetationsmarchen  hochst  einformiger 
Art:  es  fehlen  ganz  die  reichen  Beziehungen,  die  dort  aus  den  tote- 
mistischen  Ahnenvorstellungen  und  aus  der  unmittelbar  sich  auf- 
drangenden  Verwandtschaft  von  Mensch  und  Tier  hervorgehen.  Diese 
Vegetationsmarchen  besitzcn  daher,  vvenn  ihnen  auch  die  mythologische 
Grundlage  nicht  fehlt,  doch  einen  wesentlich  explikativen  Charakter, 
dem  ahnlich,  der  in  dem  rein  biologischen  Tier-  und  Pflanzenmarchen 
iiber  die  Grenze  des  Mythischen  hinausfiihrt,  um  mehr  und  mehr  zu 
einem  verstandesmaBigen  Spiel  auszuarten.  Selbst  in  dieser  Beschran- 
kung  ist  aber  das  polynesischc  Baummarchen  keineswegs  gleich  primi- 
tiven  Rangs  wie  das  aus  dem  Totemismus  hervorgewachscnc  und 
iiberall  noch  dessen  Spuren  zeigende  mythologische  Tiermarchen, 
sondern  es  tragt  das  Geprage  der  phantasiereichen  kosmogonischen 
Dichtung,  die  diese  Volker  unter  dem  EinfluB  des  siidlichen  Himmels 
und  der  gewaltigen  Eindriickc  des  Meeres  entwickelt  haben.  Dazu 
kommt,  sicherlich  nicht  als  das  Letzte,  die  hohe  Begabung  der  Rasse, 
deren  weit  ausgedehnte  W anderungen  nicht  minder  wie  ihre  mannig- 
fach  variierenden  physischen  Eigenschaften  auf  Mischungen  eingewan- 
derter  mit  eingeborenen  Volkern  schlieBen  lassen,  wahrend  die  poly- 
nesischen  Idiome  iiberdies  auf  geneologische  Beziehungen  zur  indischen 
Halbinsel  hinweisen  x).  Darum  ist  vor  allem  die  polynesischc  Rasse, 
wie  schon  W.  v.  Humboldt  auf  Grund  der  Zeugnisse  ihrer  Sprache 
und  Dichtung  bemerkt  hat,  keineswegs  eine  primitive  zu  nennen, 
sondern  sie  zeigt  deutlich  die  Spuren  einer  alten,  aber  durch  VVan- 

x)  G.  Gerland,  in  Waitz-Gerland,  Anthropologic  der  Naturvolker,  VI,  S.  415  ff. 
Gustav  Fritsch,  Globus,  Bd.  21,  1907,  S.  SfT.  Uber  die  linguistischen  Fragen  vgl. 
P.  W.  Schmidt,  Die  Mon-Khmer- Volker  ein  Bindeglicd  zwischen  Volkern  Zentralasiens 
und  Austronesiens,  1906. 
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derungen,  Mischungen  mit  Urbevolkerungen  und  durch  die  insulare 
Lage  in  Verfall  geratenen  Kultur. 

So  bilden  denn  auch  die  Pflanzenmythen  der  Polynesier  keine 
Ausnahme  von  der  Regel,  daft  diesc  Marchengattung  iiberhaupt  relativ 
spaten  Ursprungs  ist.  Dagegen  unterscheiden  sie  sich  allerdings  darin 
von  den  Pflanzenmarchen  der  Griechen  und  Romer,  dab  sie  offenbar 
nicht  blob  dichterische  Ubertragungen  der  Tierverwandlungen  sind, 
sondern  wirklich  den  Charakter  von  Mythenmarchen  besitzen,  die 
wahrscheinlich  dereinst  geglaubt  wurden.  Wenigstens  deutet  darauf 
die  Tatsache  hin,  dab  sich  die  meisten  dieser  Marchen  auf  »heilige 
Baume«  beziehen,  denen  man  sich  nur  mit  religioser  Scheu  zu  nahen 
wagte  (S.  193). 

Die  typische  Form,  in  der  das  Vegetationsmarchen  in  Polynesien 
mehrfach  wiederkehrt,  ist  in  der  folgenden  Tahitischen  Erzahlung  ent- 
halten:  >Zur  Zeit  als  es  noch  keine  Nahrpflanzen  gab,  sondern  die 
Leute  sich  mit  roter  Erde  nahrten,  sah  ein  Ehepaar  seinen  Sohn, 
dem  diese  Speise  nicht  geniigte,  taglich  mehr  abnehmen.  Da  sprach 
der  Mann:  ,ich  will  sterben  und  zur  Speise  fur  ihn  werden*.  Er  betete 
daher  zu  den  Gottern  und  starb.  Seine  Frau  aber  pflanzte  seinen 
Kopf,  Herz,  Magen  und  andere  Teile  an  verschiedenen  Orten  in  die 
Erde.  Nach  einiger  Zeit  horte  sie  Blatter,  dann  Bliiten ,  endlich 
Friichte  fallen.  Da  war  aus  dem  Kopf  des  Gestorbenen  der  Brot- 
fruchtbaum  geworden.«  Nach  andern  Erzahlungen  soli  aus  den 
Nieren  die  Kastanie,  aus  den  Beinen  die  Yamswurzel  entstanden 
sein1).  Eine  auf  den  Hervey-Inseln  aufgezeichnete  Variante  dieses 
Marchens  ersetzt  den  Menschen  durch  einen  Fisch  und  verbindet  sich 
auberdem  mit  einer  Tierverwandlung:  »Ein  Madchen  badete  taglich 
in  einem  Strom,  in  dem  es  viele  Aale  gab.  Da  verwandelte  sich 
plotzlich  einer  von  ihnen  in  einen  schonen  Jiingling  und  erklarte  ihr 
seine  Liebe.  Er  war  der  Gott  der  Aale.  Taglich,  wenn  sie  kam, 
wurde  er  zum  Menschen,  und  wenn  sie  fortging  wieder  zum  I'isch. 
Eines  Tages  erklarte  er  ihr,  sie  miibten  sich  nun  scheiden:  es  werde 
ein  grober  Regen  kommen,  in  diesem  werde  er  zu  ihrem  Hause 
schwimmen,  dann  solle  sie  ihm  den  Kopf  abschneiden  und  vergraben. 
So  geschah  es.  Aus  den  beiden  Gehirnhalften  des  Fisches  wuchs 


x)  Ellis,  Polynesian  Researches,  I,  p.  3S1  f. 
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aber  ein  Zwillingsbaum  hervor,  aus  dcm  die  beiden  Arten  der  Kokos- 
nufl  entstanden.  Darum  sieht  man  an  jeder  Nufl  eine  Zeichnung  der 
Augen  und  des  Mundes,  und  der  Kern  der  Nuft  vvird  das  Gehirn 
genannt.  Auch  werden  Kokosblatter  auf  den  Fischfang  mitgenommen, 
und  menscliliche  Kopfe  werden  bildlich  ,Kokosniisse  des  Gottes 
Rongo‘  genannt.  Frauen  aber  ist  es  verboten  Aale  zu  essen« x).  In 
diesem  Marchen  klingt  moglicherweise  noch  eine  versprengte  lind 
dem  ubrigen  Inhalt  fremd  gewordene  Erinnerung  an  die  indische 
Flutsage  an  mit  dem  wunderbaren  Fisch,  der  die  Arche  des  Urvaters 
Manu  aus  den  Fluten  rettet.  Im  ubrigen  erscheint  sie,  gleich  andern, 
ihr  ahnlichen  polynesischen  Baum-  und  Pflanzenmythen,  schon 
stark  im  Ubergang  vom  echten  Mythenmarchen  zur  biologischen 
Pflanzenfabel.  Auf  den  Zusammenhang  mit  dem  ersteren  deutet  noch 
der  Brauch,  Kokosblatter,  wie  man  wohl  vermuten  darf  als  Be- 
zauberungsmittel,  auf  den  Fischfang  mitzunehmen,  vielleicht  auch 
das  Verbot  fur  die  Frauen  Aale  zu  essen.  Die  explikative  Tendenz, 
die  sich  in  der  Vergleichung  der  Kokosfrucht  mit  den  Teilen  des 
Kopfes  ausspricht,  niihert  aber  das  Ganze  bereits  sehr  der  biologischen 
Fabel,  so  daO  sie  wohl  schon  im  Volksglauben  mehr  der  poetischen 
Erfindung  als  dem  geglaubten  Mythus  sich  zuneigt.  Auch  ist 
es  unverkennbar,  dafl  das  Vegetationsmarchen  in  den  durch  diese 
Erzahlungen  vertretenen  Formen  dem  Verwandlungsmarchen  so  nahe 
verwandt  ist,  daft  es  fast  wie  eine  besondere  Spezies  desselben  er¬ 
scheint.  In  der  Tat  kommen  'gerade  auf  polynesischem  Gcbiet  da 
und  dort  Verwandlungsmarchen  vor,  die  fast  ebenso  gut  bei  Ovid 
stehen  konnten  — •  wiederum  ein  Beweis,  daO  wir  es  hier  mit 
einem  ungleich  [fortgeschritteneren  Zustand  mythologischer  Tradition 
.als  bei  den  sonstigen  sogenannten  >Naturvolkern«  zu  tun  haben.  So 
erzahlt  ein  neuseelandisches  Marchen,  das  sich  an  die  dortige  Wander- 
sage  anschliefit,  die  Tochter  eines  der  Auswanderer  aus  Hawaii  sei 
hier  zuriickgeblieben ,  weil  sie  mit  einem  Hauptling  verheiratet  war. 
»Als  sie  aber  mit  ihrem  Gatten  in  Zwist  geriet,  sandte  sie  ihre 
eigene  Tochter  mit  mehreren  ihrer  Gefahrtinnen  den  ubrigen  Aus- 
wanderern  nach.  Sie  landeten  an  der  Nordinsel  von  Neuseeland.  Jene 
geriet  jedoch  mit  zwei  ihrer  Gefahrtinnen  in  Streit,  und  als  diese  vor 


J)  W.  W.  Gill,  Myths  and  Songs  from  the  South  Pacific,  1S76,  p.  77  f. 
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ihr  flohen,  verwandelte  sie  die  Fliehenden  in  Ti-Baume,  die,  wenn 
man  sich  ihnen  in  der  Ebene  zu  nahen  glaubt,  immer  ferner  zu  rticken 
scheinen« x).  Auch  dieses  Verwandlungsmarchen  tragt  ganz  den 
Charakter  einer  sinnig  erfundenen  Fabel,  die  die  bekannte  perspek- 
tivische  Tauschung  veranschaulicht,  daB  hohe  Baume  aus  weiter  Feme 
zu  nahe  gesehen  werden  und  sich  daher  bei  der  Annaherung  des 
Beobachters  zu  entfernen  scheinen. 

Ein  ahnliches  Hervorwachsen  von  Baumen  aus  dem  Kopf  eines 
Menschen,  wo  dieser  Kopf  selbst  die  Wurzel  des  Baumes  ist, 
kommt  vereinzelt  auch  in  den  Marchenerzahlungen  anderer  Volker 
vor.  Doch  wird  dabei  im  allgemeinen  nicht,  wie  in  Polynesien,  von 
der  ersten  Entstehung  einer  ganzen  fur  den  Menschen  besonders 
wichtigen  Pflanzenspezies  berichtet,  sondern  es  ist  ein  einzelner  Baum, 
dem  dieser  Ursprung  zugeschrieben  wird,  so  daB  dadurch  der  Vor- 
gang  dem  einer  Verwandlung  noch  naher  riickt.  So  findet  sich  z.  B. 
in  der  Tradition  der  Mayas  in  Guatemala  eine  solche  Erzahlung,  die 
im  iibrigen,  abgesehen  von  dieser  individuellen  Beschrankung,  ganz 
den  Baummythen  Polynesiens  gleicht.  Aber  die  nahe  Beziehung  zu 
einer  bloBen  Metamorphose  tritt  hier  darin  hervor,  daB  neben  ihr 
eine  der  raffiniertesten  Verwandlungen  steht:  die  in  eine  Baumbltite, 
in  die  das  Herz  des  Helden  iibergeht2). 

Damit  sind  wir  schlieBlich  einer  Form  nahe  gekommen,  in  der 
uns  weitverbreitet  auch  in  der  Alten  Welt  ein  letzter  Anklang  an 
den  anthropogonen  Ursprung  gewisser  Pflanzen  begegnet.  Er  be- 
steht  in  dem  Ubergang  eines  einzelnen  Korperteils  in  einen 
Pflanzenteil,  in  ein  Blatt,  eine  Bliite  oder  eine  Frucht.  Auf  die  wahr- 
scheinliche  Beziehung  der  Niere  zur  Frucht  der  Bohne,  die  hierher 
gehort,  ist  friiher  schon  hingewiesen  worden  (Teil  II,  S.  12).  Vor 
allem  ist  es  aber  das  Herz,  das,  ein  Seelentrager  wie  die  Niere, 
nur  diese  in  der  Herrschaft  iiber  die  Seelenvorstellungen  lang 
iiberdauernd,  der  am  haufigsten  eine  solche  Verwandlung  erleidende 
Seelenteil  ist.  Hier  ist  es  die  Vorstellung  von  dem  »wandernden 
Herzen «,  die  unter  dem  gleichzeitigen  Eindruck  der  leicht  wahrnehm- 


x)  G.  Grey,  Polynesian  Mythology  and  ancient  traditional  History  of  the  New 
Zealand  Race,  1S85,  p.  102  f. 

a)  Brasseur  de  Bourbour,  Popol  Yuh,  Le  livre  sacre  et  les  mythes  de  1  antiquite 
americaine  avec  les  livres  heroiques  et  historiques  des  Quichees,  1861,  p.  92f.,  139 


200 


Der  Naturmythus. 


baren  Herzbewegungen  und  gewisser,  der  Herzform  ahnlicher  Tiere 
in  dem  konservativen  Totcnkultus  der  Agypter  inmitten  einer  hoch 
entwickelten  Kultur  lange  erhalten  geblieben  ist  (Teil  II ,  S.  208  f.). 
Begreiflich  daher,  da (3  auch  in  dem  Marchenschatz  der  Agypter  das 
wandernde  Herz  nicht  fehlt.  So  erzahlt  eines  dieser  Marchen  von 
zvvei  Briidern,  von  denen  der  jiingere  auszog  und  nach  mannigfachen 
Abenteuern  in  das  zauberhafte  »Tal  der  Akazien*  gelangte.  Dort 
wurde  sein  Herz  aus  seinem  Leibe  genommen  und  in  eine  Akazien- 
blute  verwandelt.  Das  hinderte  ihn  aber  nicht  weiterzuleben ,  bis 
eineg  Tages  die  Akazie  gefallt  wurde.  Im  gleichen  Augenblick  sank 
er  tot  nieder.  Drei  Jahre  sucht  nun  der  altere  Bruder  das  verloren 
gegangene  Herz  vergebens.  Endlich  im  vierten  findet  er  am  Fufl 
der  Akazie  ein  Samenkorn,  in  dem  er  das  Herz  des  Bruders  erkennt 
Er  legt  es  in  frisches  Wasser,  und  wahrend  es  in  diesem  anschwillt, 
schlagt  der  Bruder  die  Augen  auf  und  wird  wieder  lebendig.  Das 
Herz  gibt  ihm  der  altere  dann  zu  trinken,  und  so  wandert  es  an 
die  ihm  gebiihrende  Stelle  im  Korper  zuriick').  Diese  Vorstellung 
von  dem  unabhangigen  Fortleben  des  Herzens  aufierhalb  des  Korpers 
und  dem  an  seine  Erhaltung  gebundenen  Leben  dieses  Korpers,  die 
einigermaflen  an  die  »Buschseele«  mancher  Naturvolker  (Teil  II,  S.  245) 
erinnert,  findet  sich  iibrigens  auch  unabhangig  von  irgend  welchen 
Pflanzenverwandlungen.  So  erzahlt  ein  samojedisches  Marchen  von 
sieben  Briidern,  die  des  abends,  ehe  sie  schlafen  gingen,  ihre  Herzen 
aus  der  Brust  nahmen  und  sie  auf  die  Zeltstangen  legten,  urn  sie  am 
nachstcn  Morgen  wieder  zu  sich  zu  nehmen.  Eines  Tages  aber  nahm 
ein  anderer  Samojede,  um  sich  fiir  den  von  den  Briidern  begangenen 
Mord  seiner  Mutter  zu  riichen,  die  sieben  Herzen  hinweg.  Am  nach- 
sten  Morgen  kommt  er  dann  wieder  und  wirft  die  Herzen  der  sechs 
jiingeren  Briider  auf  den  Boden,  worauf  sie  sofort  sterben.  Das  Herz 
des  altesten  behiilt  er  zuriick  und  verspricht  es  ihm  wiederzugeben, 
wenn  er  die  Mutter  wieder  zum  Leben  erwecke.  Der  tut  es,  indem 
er  ihren  in  cinem  Beutel  verschlossenen  Geist  iiber  ihre  Gebeine 
wehen  lafit.  Die  wiedererweckte  Alte  gibt  dann  schliefllich  alien  ihre 
Herzen  zuriick,  die  indes  zum  Himmel  emporgefahren  und  gereinigt 


/  Maspero,  Les  contes  populaires  de  l’Egypte  ancienne^,  Le  conte  des  deux 
freres,  p.  I4f. 
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worden  waren.  So  konnen  auch  ihre  Besitzer  gen  Himmel  fahren, 
wo  sie  an  einer  schonen  und  warmen  Stelle  heute  noch  leben1).  In 
diesem  Marchen  gehen,  wie  man  sieht,  die  Vorstellungen  von  dem 
Herzen  als  Seelentrager  und  von  der  Hauchseele,  ganz  so  wie  in 
vielen  primitiven  Kulten,  friedlich  nebeneinander  her. 

Noch  eroffnen  aber  diese  Pflanzenverwandlungen  einzelner  Korper- 
teile,  namentlich  des  Herzens,  einen  Ausblick  in  anderer  Richtung, 
auf  die  schon  das  obige  altagyptische  Marchen  hinweist.  Einge- 
schlossen  in  eine  Frucht,  einen  Kern  oder  ein  Samenkorn  entzieht 
sich  ein  solches  aus  dem  Korper  gewanderte  Herz  zugleich  der  Wahr- 
nehmung.  So  tritt  an  die  Stelle  der  Verwandlung  die  heimliche 
Bergung,  sei  es  nun,  daft  diese  aus  jener  hervorgeht,  oder  daft  sie 
unmittelbar  aus  der  Vorstellung  des  wandernden  Herzens  entsteht. 
Mit  diesem  Ubergang  kann  dann  natiirlich  auch  an  die  Stelle  der  Nuft, 
des  Kerns  und  ahnlicher  der  Pflanze  entstammender  Bergungsmittel 
irgend  ein  anderes  treten,  wie  das  Ei  oder  ein  Tier,  und  unter 
der  Macht  dieses  Bergungsgedankens  werden  noch  andere  Hinder- 
nisse,  ein  Berg  oder  ein  See,  zwischen  das  verborgene  Herz  und  die 
Moglichkeit  seiner  Erreichung  gesetzt.  So  entsteht  jene  Gattung  von 
Marchen,  deren  Held,  mag  er  nun  ein  boser  Zauberer  oder  ein  zu 
Ruhmestaten  bestimmter  glanzender  Jiingling  sein,  durch  den  in  tiefe 
Verborgenheit  begrabenen  Trager  seiner  Seele  gegen  alle  Gefahren 
geschiitzt  ist,  nur  dafi  freilich  auch  er,  solange  es  iiberhaupt  einen 
Ort  in  der  Welt  gibt,  wo  sein  Leben  bedroht  werden  kann,  an  der 
Verganglichkeit  des  Irdischen  teilnimmt.  Das  oben  aus  Anlaft  des 
Motivs  der  »dankbaren  Tiere«  erzahlte  danische  Marchen  mit  seinen 
Varianten  ist  ein  Beispiel  dieser  Art.  In  einer  nochmaligen,  wahr- 
scheinlich  aus  dieser  hervorgegangenen  Wendung  begegnet  uns  das- 
selbc  Motiv  in  dem  germanischen  Baldermythus.  Nichts  was  auf  der 
Erde  wachst,  kann  Balder  etwas  anhaben.  Nur  die  Mistel  ist  unbe- 
achtet  geblieben,  als  man  die  Pflanzen  und  alle  andern  Wesen  zu 
seinem  Schutze  in  Pflicht  nahm.  Gerade  mit  der  Mistel  totet  dann 
aber  der  blinde  Hbdur  den  Gottersohn.  Auch  dieser  Mythus  diirfte 
auf  eine  altere  P'orm  zuriickgehen,  bei  der  die  im  Winter  einsam 


x)  A.  Castr£n,  Ethnologische  Vorlesnngen  iiber  die  altaischen  Volker,  deutsch 
von  Schiefner,  1857,  S.  172^. 
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reifende  Frucht  der  Mistel  selbst  das  Leben  Balders  in  sich  barg, 
so  daB  er  zwar  nicht  zu  den  Unsterblichen  gehorte,  aber  doch 
gegen  die  gewohnlichen  Fahrlichkeiten  des  Lebens  geschiitzt  blieb1). 
Eine  spatere  Zeit,  der  dieses  Marchenmotiv  unverstandlich  geworden 
war,  oder  die  es,  was  vielleicht  noch  wahrscheinlicher  ist,  zu  der  in 
den  Vegetationskulten  entstandenen  Heiligung  bestimmter  Pflanzen 
in  Beziehung  brachte,  fiihrte  dann  jenes  Verbergungs-  in  das  ihr  ge- 
laufigere  allgemeine  Zaubermotiv  iiber.  Indem  sich,  wofiir  gerade  die 
Mistel  ein  hervorragendes  Beispiel  ist,  die  heilige  Pflanze  in  die  gefahr- 
bringende  Zauberpflanze  verwandelte,  geniigte  nun  die  magische 
Wirkung  der  letzteren,  um  dem  Marchen-  oder  Sagenhelden  den 
Untergang  zu  bereiten,  —  eine  Anschauung,  die  wohl  irgend  ein 
rationalisierender  Dichter  wiederum  in  einen  Trcueid  verwandelte, 
von  dem  die  Zauberpflanze  ungliicklicherweise  ausgenommen  worden 
war.  Nachdem  endlich  auch  die  Zauberwirkung  der  Pflanze  unver¬ 
standlich  geworden,  sehen  wir  in  der  Darstellung  Saxos  die  Mistel 
durch  ein  Schwert  ersetzt  (Saxo,  Gest.  Dan.  Ill,  77).  Nach  einer 
andern  Richtung  veranderte  sich  dagegen  das  Verbergungsmotiv  da, 
wo  es  seine  Geltung  bewahrt  hat,  wie  im  Marchen.  Hier  bleibt  die 
Vorstellung  der  Entfernung  der  Seele  oder  ihres  Tragers,  des  Herzens, 
aus  dem  Menschen,  dem  sie  gehoren,  die  vorherrschende.  Statt  der 
Pflanze  und  ihrer  Frucht  kann  daher  nun  ein  anderer  Seelentrager 
eintreten,  wie  das  die  mannigfachen  Varianten  dieses  Marchenmotivs 
zeigen.  Immerhin  bildet  hochstwahrscheinlich  die  Pflanze  den  Aus- 
gangspunkt,  teils  weil  es  vornehmlich  die  alteren  Marchenstofle  dieser 
Art  sind,  die  sie  bewahrt  haben,  teils  weil  es  in  diesen  Fallen  zugleich 
heilige  Pflanzen,  wie  im  Norden  die  Mistel  oder  in  Agypten  dieAkazie 
zu  sein  pflegen,  die  als  Bewahrer  des  Herzens  gelten.  Gerade  in  Agypten 


x)  Auf  den  Zusammenhang  des  Baldermythus  mit  den  Verbergungsmythen  haben 
schon  J.  G.  Frazer  und  F.  Kauffmann  hingewiesen  (Frazer,  The  golden  Bough,  III, 
p.  326 ff.,  Kauffmann,  Texte  und  Untersuchungen  zur  altgermanischen  Religionsge- 
schichte,  I,  1902).  Weitere  Parallelen  zum  Motiv  des  verborgenen  Herzens  oder 
Lebens  ebenda  S.  136  ff.  Das  Motiv  des  in  einer  Pflanze  oder  ihrer  Frucht  verbor¬ 
genen  bildet  iibrigens  nur  eine  Unterart  des  weit  verbreiteten  Motivs  vom  aufterhalb 
des  Korpers  lebenden  Herzen.  Als  weitere  Beispiele  liierzu  vgl.  z.  B.  ein  samoje- 
disches  und  ein  tartarisches  Marehen  bci  Castren,  Vorlesungen,  S.  172  ff.,  226  ff. 
Auf  die  nahe  Beziehung  dieses  Motivs  zu  den  Seelenvorstellungen  (Teil  II,  S.  208  f.) 
braucht  hier  kaum  noch  besonders  hingewiesen  zu  werden. 
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liegt  auflerdem  die  Beziehung  dieses  Marchenmotivs  vom  »wandernden 
Herzen «  zu  den  im  Volksglauben  verbreiteten  Seelenvorsteilungen 
often  vor  Augen.  Abgesehen  von  dem  hohen  Alter  wiirde  bei  der 
agyptisehen  Erzahlung  schon  dieser  Umstand  zureichen,  der  Pflanze  und 
besonders  ihrer  zur  Bergung  der  Seele  vor  andern  geeigneten  Frucht 
den  Vorrang  vor  sonstigen  Bergungsarten  zuzusprechen.  Diese  sind 
daher  umsomehr  fiir  spatere  Obertragungen  zu  halten,  als  sie  keinerlei 
Bestandigkeit  mehr  wahrnehmen  lassen.  So  fiihrt  dieses  verbreitete 
und  zum  Teil  weit  in  die  hoheren  Mythenformen  hineinreichende 
Marchenmotiv  auf  eine  Vervvebung  von  Seelen-  und  Zaubervor- 
stellungen  zuriick,  die  wieder  bis  zu  einem  gewissen  Grade  unabhangig 
von  einander  die  weiteren  Gestaltungen  des  Mythus  bestimmt  und 
so  einen  mehr  oder  minder  tief  eingreifenden  Bedeutungswandel  er- 
zeugt  haben.  Infolge  dessen  hat  sich  dann  bald  das  Bergungsmotiv 
zum  alleinherrschenden  erhoben,  wie  in  zahlreichen  der  spateren 
Marchen  dieser  Art,  bald  aber  ist  auch  die  Vorstellung  der  zauber- 
haften  Wirkung  der  Pflanze  zur  dominierenden  geworden,  wo  nun 
der  einstige  Zusammenhang  mit  den  Seelenvorsteilungen  nur  noch 
leise  anklingt:  so  besonders  bei  dem  Ubergang  des  Marchens  in  die 
Helden-  und  Gottersage,  bei  denen  wir  auf  diesen  Entwicklungsprozefl 
noch  naher  zuriickkommen  werden. 

Bilden  so  in  den  geschilderten  Fallen  bis  herab  zu  diesen  letzten 
durch  ihren  Bedeutungswandel  unkenntlich  gewordenen  Verzweigungen 
die  Mythen  iiber  den  Ursprung  gewisser  Pflanzen  oder  einzelner 
Pflanzenindividuen  und  Pflanzenteile  im  wesentlichen  nur  Modifikationen 
des  allgemeincn  Verwandlungszaubers,  so  konnte  man  vielleicht  er- 
warten,  ein  eigentliches  Vegetationsmarchen  in  reiner  Form  etwa 
noch  in  solchen  Gebieten  zu  finden,  in  denen  die  Kultur  des  Bodens 
das  Wachstum  der  Nahrpflanzen  zu  einer  der  dringendsten  Sorgen 
des  Menschen  gemacht  hat.  Doch  diese  Erwartung  findet  sich 
nicht  bestatigt.  So  sehr  bei  den  Kulturvolkern  der  Alten  Welt  der 
einstige  Kultus  der  Vegetationsgeister  in  Erntebrauchen ,  Festzeiten 
und  einzelnen  aberglaubischen  Vorstellungen  noch  nachwirkt,  in  das 
Marchen  sind  solche  Elemente  kaum  eingedrungen.  Aber  auch  bei 
jenen  Halbkulturvolkern  der  Neuen  Welt ,  bei  denen  die  Damonen 
der  Fruchtbarkeit  zum  Teil  bis  in  die  Gegenwart  herein  in  Kultus 
und  Sitte  lebendig  geblieben  sind,  wird  das  eigentliche  Marchen  davon 


204 


Der  Naturmythus. 


allem  Anscheine  nach  nicht  beriihrt.  So  ist  bei  den  Zunis,  Navajos 
und  andern  von  der  mexikanischen  Kultur  beeinfluflten  Stammen 
Neu-Mexikos  und  Arizonas,  bei  denen  die  Vegetationskulte  den  Plaupt- 
bestand  der  jahrlichen  Feste  bilden,  trotzdem  in  den  zahlreichen 
mythischen  Traditional,  die  von  ihnen  gesammelt  worden  sind,  das 
eigentliche  Vegetationsmarchen  nicht  vertreten.  Das  wiirde  vielleicht 
zu  verwundern  sein,  wenn  nicht  eben  der  Kultus  selbst  uberall  die 
Kraft  in  sich  triige,  den  Mythus  aus  dem  Gebiet  des  Marchens  in 
das  der  Sage  und  Legende  hintiberzufuhren.  Hochstens  als  Reste 
fruherer  Legenden  wiirden  also  vielleicht  solche  Marchen  zu  er- 
warten  sein.  Hier  fiihrt  dann  aber  die  fiir  das  eigentliche  Marchen 
charakteristische  Isolierung  der  einzelnen  Erzahlung,  die  mit  ihrer 
Loslosung  von  zeitlichen  und  raumlichen  Bedingungen  zusammen- 
hangt,  die  etwa  vorhandenen  Ansatze  zu  einem  Vegetationsmarchen 
in  ein  gewohnliches  Zaubermarchen  fiber,  in  welchem  der  Trager 
der  Handlung  nicht  mehr  die  Pflanze,  sondern  der  Mensch  selbst  ist. 
So  kommen  in  der  Tat  bei  jenen  Ackerbauvolkern  Marchen  vor,  d:e 
sich  um  die  Gcwinnung  der  Nahrfriichte  und  urn  die  innerhalb  einer 
primitiven  Kultur  so  dringende  Hungerfrage  bewegen.  Aber  d.e 
Nahrfrucht  sclieint  in  ihnen  keine  andere  Rolle  zu  spielen,  als  das 
Gold  und  andere  Schatze  im  Gliicksmarchen.  Diese  Erziihiungen  sind 
also  keine  Vegetationsmarchen;  auch  sind  sie  schwerlich  aus  solche n 
hervorgegangen.  Ein  Marchen,  das  K.  Th.  Preufl  bei  den  Pluichcl- 
Indianern  in  Neu-Mexiko  aufgezeichnet  und  »die  Hochzeit  des  Maises« 
liberschrieben  hat,  kann  wohl  als  ein  Beleg  hierfiir  angesehen  werden. 
Es  lautet  im  wesentlichen  folgendcrmaften:  » Als  einmal  groBe  Plungers- 
not  herrschte,  ging  ein  Mann  aus,  Mais  zu  kaufen.  Eine  Taube,  die 
Maisteig  im  Schnabel  trug,  zeigte  ihm  zuerst  den  YVeg.  Dann  traf 
er  Leute,  die  ihn  weiter  nach  der  Maishtitte  ftihrten,  ihn  schoren, 
dann  aber  plotzlich  verschwanden.  Jetzt  offnete  die  Besitzerin  der 
Hiitte  die  Tiir  und  fragt  nach  seinem  Begehr.  Er  will  Mais  kaufen. 
Da  fragt  sie  den  gelben,  den  roten,  den  punktierten,  endlich  den 
weifien  Mais,  ob  sie  mit  ihm  gehen  wollen.  Die  drei  ersten  wollen 
nicht,  aber  der  weifte  Mais  sagt  ja.  Da  sagt  die  Irrau  dem  Mann:  ,Nimm 
dieses  Madchen  mit,  aber  halte  es  gut*,  und  sie  gibt  ihm  verschie- 
dene  Vorschriften,  die  er  alle  genau  befolgen  soli.  Doch  als  er  zu 
Hause  ankam,  behandelte  seine  Mutter  sie  schlecht.  Das  Madchen 
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mahlte  Mais,  bis  ihm  das  Blut  aus  den  Hiinden  flofi  und  diese  ver- 
brannten.  Da  verschwand  es  plotzlich,  und  als  der  Mann  versuchte, 
es  wiederzuholen,  ging  es  nicht  mehr  mit  ihm.  Nun  kehrte  er  nach 
Hause  zuriick  und  sagte  zu  seiner  Mutter:  ,du  hast  sie  ausgezankt, 
und  wir  vverden  Hungers  sterben^1).  Preuft  gibt  folgende  Interpre¬ 
tation  dieses  Marchens:  die  Leute,  die  den  Helden  scheeren  und 
dann  verlassen,  sind  die  Ameisen,  die  im  Maisfeld  die  herabhangenden 
Narbenbiischel  der  jungen  Maiskolben  abfressen.  Der  Held  selbst 
ist  also  der  hervorspricBende  Maiskolben,  der  noch  keinen  Mais  ent- 
halt.  Da  die  Ameisen  dem  Helden  die  Haare  abfressen,  wahrend  er 
auf  der  Suche  nach  Mais  ist,  so  ist  damit  sein  Hungertod  besiegelt. 
Die  begegnende  Taube  weist  zugleich  auf  das  diesen  Volkern  heilige 
Tier  der  Erd-  und  Maisgottin  hin,  nach  welchem  der  Mais  selbst 
zuweilen  die  » Taube «  genannt  wird.  PreuB  bemerkt,  das  Marchen 
werde  nicht  mehr  verstanden.  Das  ist  in  der  Tat  um  so  bc- 
greiflicher,  da  die  Erzahlung  offenbar  infolge  dieser  Verdunkelung 
Bestandteile  aufgenommen  hat,  die  ihm  den  Charakter  eines  Vege- 
tationsmarchens,  wenn  es  je  ihn  bcsaB,  genommen  haben.  Denn  in 
der  jetzigen  Fassung  ist  nicht  mehr  der  Maiskolben,  sondern  der 
hungernde  Mensch  der  Held,  und  die  Weisungen  der  alten  Frau 
gleichen  Zaubervorschriftcn,  die  befolgt  werden  miissen,  wenn  der  Mais 
wachsen  und  keine  Hungersnot  eintreten  soli.  Die  personifizierende 
Schilderung  der  Vegetation  scheint  also  zu  einem  gewohnlichen 
Zaubermarchen  geworden  zu  sein,  in  das  sich  aus  jener  nur  Rudi- 
mente  gerettet  haben.  Wollte  man  aber  aus  diesen  jene  Schilderung 
zu  rekonstruieren  versuchen,  so  wiirde  nicht  ein  Marchen,  sondern 
eine  Allegorie  oder  ein  allegorisches  Ratsel  zuriickbleiben,  eine  Form 
rationalisierender  Dichtung,  die  von  dem  Marchen  und  vor  allem  von 
dem  Mythenmarchen  weit  abliegt.  Hinter  ihr  steht  eben  schon  ein 
entwickelter  Kultus,  und  hinter  diesem  ein  Priesterstand,  wie  er  iiber- 
all  in  der  Ratselallegorie  die  ihm  adaquate  Dichtungsart  findet,  weil 
sie  die  sinnvolle  Beziehung  mit  dem  Reiz  des  Geheimnisvollen  ver- 
einigt.  Man  braucht  sich  nur  die  Ausschmiickung  der  Festplatze  mit 
ihrer  Ftille  symbolischer  Bilder  bei  den  Zunis  und  andern  Stammen 
zu  vergegenwartigen,  um  eine  solche  allegorische  Ratseldichtung  als 


x)  K.  Th.  PreuB,  Globus,  Bd.  91,  S.  189. 


206 


Der  Naturmythus. 


einen  diesem  Kultus  durchaus  entsprechenden  Ausdruck  zu  ver- 
muten,  wie  er  uns  ja  auch  auf  einer  etwas  hoheren  Stufe  des 
Gotterkultus  in  dem  meist  ebenfalls  in  eine  allegorische  Ratsel- 
form  gefaBten  Orakelspruch  begegnet.  Geht  nun  eine  solche  alle¬ 
gorische  Dichtung  in  die  Volkstradition  liber,  so  sucht  sich  diese 
hier  wie  iiberall  das  Unverstandliche  verstandlich  zu  machen,  nicht 
indem  sie  es  rationalisiert,  sondern  indem  sie  es  in  eine  den  ge- 
wohnten  Betatigungen  der  Volksphantasie  adaquatere  Form  iiberflihrt. 
Diese  ist  aber  auch  hier  wieder  das  Zaubermarchen.  Wer  den 
notigen  Vorrat  an  Friichten  ernten  will,  der  muB  die  Zaubervor- 
schriften  beachten,  die  ihm  eine  weise  alte  Frau  oder  die  Uber- 
lieferung  vorschreibt,  sonst  stirbt  er  Hungers:  das  wird  moglicher- 
weise  der  Sinn  sein,  der  nun  einer  solchen  unverstandlich  gewordenen 
Allegorie  untergeschoben  wird. 

Blicken  wir  hiernach  auf  die  Stellung  zuriick,  die  die  Pflanze  iiber- 
haupt  im  Mythenmarchen  einnimmt,  so  ist  ersichtlich,  daB  sich  diese 
Stellung  in  doppelter  Weise  als  eine  untergeordnete  kundgibt.  Einmal 
darin,  daB  die  friiheste  und  primitivste  Verwendung,  die  der  Pflanze 
alsZaubermittel,  zugleich  die  dauerndste  bleibt.  Hier  hangt  diese 
Verwendung  auf  das  engste  mit  der  Zahigkeit  zusammen,  mit  der 
der  Zauberglaube  in  wenig  veranderten  Formen  alle  Kulturstufen 
begleitet.  Dagegen  scheint  die  Pflanze nverw and  lung  kaum 
mehr  als  eine  verhaltnismaBig  spate  poetische  Nachbildung  der  Tier- 
verwandlungen  zu  sein,  in  der  sich  die  Herrschaft  eines  feiner  ge- 
stimmten  Gefiihlslebens  verrat.  Das  V egetationsmarch en  endlich 
ist  wohl  nur  eine  unter  ausnahmsweisen  Bedingungen  entstehende 
Abzweigung  derartiger  Verwandlungsmythen,  oder  es  ist  eine  durch 
populare  Umbildung  entstandene  Degeneration  einer  Ratselallegorie 
zum  Zaubermarchen.  Die  Vegetation  als  solche,  vor  allem  die  an 
ihre  geordnete  Pflege  sich  anschlieBenden  Kulte  wachsen  eben  von 
Anfang  an  liber  die  Sphare  des  Mythenmarchens  hinaus,  indem  sie 
den  Mythus  zu  der  Stufe  der  Sage  und  Legende  erheben.  Dabei 
fehlen  freilich  die  ursprlinglichen  Marchenmotive  nicht;  aber  diese 
werden  sofort  in  den  Zusammenhang  einer  von  dem  Kultus  getra- 
genen  Gotterlegende  aufgenommen,  in  der  sie  die  Gebundenheit  an 
bestimmte  Raum-  und  Zeitbedingungen,  zu  der  schon  die  regelmaBige 
Wiederkehr  gewisser  Naturvorgange  gehort,  dem  Gebiet  des  Marchens 
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entzieht.  Diese  Bedingungen  sind  es  zugleich,  die,  wie  wir  sehen 
vverden,  gerade  die  Vegetationskulte  zu  einer  Grundlage  der  hoheren 
Kultformen  machen.  Dabei  bilden  freilich  in  jenen  Kulten  noch 
andere  mythologische  Vorstellungen  eine  wichtige  Quelle  des  Mythus, 
die  ihrerseits  von  friihe  an  schon  in  das  Marchen  einstromt.  Es 
ist  die  Klasse  der  Himmelsmarchen,  die  so  eine  der  vvichtigsten 
Briicken,  wenn  auch  keineswegs  die  einzige,  darstellt,  die  von  dem 
Mythenmarchen  zu  den  mythologischen  Formen  der  Sage  hiniiber- 
fiihrt.  Die  urspriingliche  Zugehorigkeit  dieser  Form  zum  Marchen 
kann  aber  urn  so  weniger  bezweifelt  werden,  als  sie  hier  bis  zum 
primitiven  Mythenmarchen  zuriickreicht,  um  erst  beim  Ubergang  in 
die  spatere  Marchendichtung  allmahlich  zu  verschwinden. 


6.  Das  Himmelsmarchen  und  seine  irdischen  Parallelen. 

a.  Die  Himmels  erscheinungen  und  die  myth enbil den d  e  Phantasie. 

Die  Erscheinungen  des  Himmels,  als  belebte  handelnde  Wesen 
gedacht,  reichen  bis  in  die  allerersten  Anfange  des  Mythenmarchens 
zuruck.  Aber  weder  hier  noch  auf  den  zunachst  folgenden  Stufen 
sind  sie  irgendwie  vorherrschende  Inhalte.  Vielmehr  werden  sie  weit 
zuriickgedrangt  von  den  mannigfaltigen  Gestaltungen  des  Tier-  und 
des  Gliicksmarchens.  Der  alle  Marchendichtung  beherrschende  Zauber 
hat  daher  zumeist  auch  die  Erde,  nicht  den  Himmel  zu  seinem  Schau- 
platz.  Fiir  das  quantitative  Verhaltnis,  in  welchem  im  allgemeinen 
das  Himmelsmarchen  zu  den  iibrigen  Marchengattungen  von  Anfang 
an  steht,  geben  iibrigens  schon  die  oben  (S.67ff.)  angefiihrten  Beispiele 
primitiver  Mythenmarchen  ein  ungefahres  Mafl  ab.  Zugleich  ist  hier 
wie  in  der  ganzen  folgenden  Entwicklung  die  Bedeutung  der  Ilimmels- 
erscheinungen  auch  insofern  eine  beschrankte,  als  sie  niemals  fiir 
sich  allein  den  Inhalt  der  Erzahlung  ausmachen,  sondern  teils  gemischt 
mit  irdischen  Erscheinungen,  teils  in  unmittelbarer  Anlehnung  an  diese 
in  sie  eingehen.  Auch  in  dieser  Hinsicht  steht  das  Himmelsmarchen 
in  einem  augenfalligen  Gegensatz  zu  dem  Tiermarchen,  bei  dem  nicht 
nur  in  zahlreichen  Erzahlungen  die  Tiere  von  Anfang  an  eine  allein- 
herrschende  Rolle  spielen,  sondern  das  selbst  in  der  Zeit  seines 
Verschwindens  noch  zur  Quelle  einer  neuen  eigenartigen  Form  der 
Dichtung,  der  Tierfabel,  wird. 
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Dem  gegeniiber  erscheint  das  Bild  des  Himmels  in  der  primitiven 
Mythologie  der  Volker  als  ein  je  nach  Naturanlage  und  Natur- 
umgebung  mannigfach  wechselndes.  Im  allgemeinen  aber  pflegt 
sein  Anteil  da  am  reichsten  zu  sein,  wo  das  Marchen  bei  Beginn 
einer  hoheren  Kultur  in  die  Formen  der  Sage  einmiindet,  und  wo 
nun  insonderheit  die  kosmogonische  Sage  den  Himmelserscheinungen 
neue  Motive  entnimmt.  Dagegen  schwindet  von  da  an  in  dem 
Marchen  selbst,  soweit  es  nicht  eben  in  diese  hohere  Form  des 
Mythus  aufgenommen  wird,  der  Anteil  des  Himmels  mehr  und  mehr 
bis  auf  geringe  Rcste,  von  dencn  zweifelhaft  bleibt,  ob  sie  iiberhaupt 
noch  mit  dem  ursprunglichen  Himmelsmarchen  zusammenhangen 
und  nicht  blofl,  wie  die  sonnenglanzenden  und  sternbesaten  Kleider 
der  Marchenprinzessinnen,  wahrscheinlich  erst  ein  spat  entstandener 
Schmuck  dcr  Dichtung  sind.  Wenn  z.  B.  in  dem  deutschen  Marchen 
von  den  sieben  Raben  (Grimm,  Nr.  25)  das  seine  Bruder  aufsuchende 
Schwesterchen  zuerst  die  Sonne,  von  der  sie  heiO  und  zornig,  dann 
den  Mond,  von  dem  sie  kalt  und  feindlich  empfangen  wird,  und 
schlieftlich  die  ihr  freundlich  begegnenden  Sterne  urn  Rat  fragt,  so 
haben  solche  Ausschmtickungen,  in  denen  sich  durchaus  die  Natur- 
stimmung  einer  jiingeren  Vergangenheit  spiegelt,  mit  dem  urspriing- 
lichen  Himmelsmarchen  sichtlich  nichts  mehr  gemein  J). 

Urn  die  Bedeutung  zu  wiirdigen,  die  den  Himmelserscheinungen 
fur  die  Mythenbildung  zukommt,  ist  es  nun,  besonders  auch  im  Hin- 
blick  auf  solche  bereits  auOerhalb  liegende  Motive,  niitzlich,  sich  zu- 
nachst  fiber  die  Vorstellungen  im  einzelnen  zu  orientieren,  die  das 
menschliche  Bewufltsein  innerhalb  der  verschiedenen  Stadien  der 
Mythenentwicklung  iiberhaupt  mit  den  Himmelserscheinungen  ver- 
binden  kann.  Diese  Vorstellungen  lassen  sich  teils  den  Mythen- 
bildungen  selbst,  teils  auch  den  Aussagen  entnehmen,  die  liber  die 
Erscheinungen  gemacht  werden.  Die  Antworten,  die  man  auf  beiden 
Wegen  gewinnt ,  stimmen  freilich  durchaus  nicht  immer  mitein- 
ander  liberein;  und  auch  die  in  den  Mythen  und  namentlich  den 
Mythenmarchen  enthaltenen  Vorstellungen  konnen  ziemlich  weit  aus- 
einandergehen.  Aus  diesen  Schwankungen  ergibt  sich  von  selbst 

x)  Als  solche  Berater  des  Menschen  erscheinen  Sonne,  Mond  und  Sterne  des 
ofteren  in  dem  spateren  Marchen:  vgl.  z.  B.  in  einem  litauischen.  Leskien  und  Brug- 
mann,  a.  a.  O.  S.  441. 
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schon  ein  Polymorphismus  der  Vorstellungen,  wie  er  uns  ja  auch 
bei  den  andern  Formen  des  Mythenmarchens,  obwohl  nicht  im 
gleichen  Grade  begegnet  ist.  Dieser  Unterschied  mag  hauptsachlich 
daraus  entspringen ,  daB  die  einzelnen  Angaben  die  augenblicklich 
bestehende  Auffassung  reprasentieren,  wahrend  der  Mythus  vieles 
bevvahrt,  was  durch  Tradition  iiberkommen  ist.  Im  ganzen  laBt  sich 
aber  wohl  aus  beiden  Quellen  zusammen  liber  den  Umfang,  innerhalb 
dessen  sich  die  mythologischen  Vorstellungen  bewegen,  ein  Anhalt 
gewinnen.  Freilich  lassen  sich  dabei  die  einzelnen  Stadien  der 
Mythenbildung  nur  unsicher  scheiden.  Zwar  gibt  es  primitivere 
Formen  der  Auffassung,  die  nur  den  Anfangen  des  Mythenmarchens 
eigen  sind,  und  andere,  eine  reichere  Kultur  voraussetzcnde,  die 
in  der  Regel  erst  in  der  Sage  auftreten.  Aber  auch  hier  sind 
teils  wohl  infolge  der  Wanderungen  mancher  Vorstellungen,  teils 
vermoge  der  Beharrungstendenz  anderer  die  Grenzen  unbestimmt, 
so  daft  wir  die  hier  moglichen  Schcidungen  der  folgenden  Betrach- 
tung  der  einzelnen  Formen  des  Himmelsmarchens  und  seiner  Uber- 
gange  in  den  spateren  Naturmythus  liberlassen  miissen. 

Die  Stellung  der  verschiedenen  Himmelserscheinungen  im  Mythen¬ 
marchen  ist  nun  auBerdem  ofifenbar  von  auBeren  Bedingungen  ab- 
hangig.  Namentlich  variiert  danach  der  Anteil  der  Wolken  und  des 
Gewitters.  Wo  sich  dieses  mit  groBer  Regelmafligkcit  wiederholt, 
wie  in  den  tropischen  Regionen  der  Erde,  da  scheint  es  gewisser- 
maBen  als  eine  selbstverstandliche  Zugabe  des  Lebens  hingenommen 
zu  werden,  ohne  im  Mythenmarchen  merklich  hervorzutreten.  Wo 
dagegen,  wie  in  manchen  subtropischen  Gebieten,  z.  B.  in  den  Pueblo- 
landein  Zentialamerikas,  die  Wasserarmut  des  Bodens  rcchtzeitige 
Niederschlage  zu  einer  der  ersten  Lebensfragen  macht,  da  gewinnen 
die  meteorologischen  Vorgange  eine  vorherrschende  Bedeutung.  Viel 
gleichmaOiger  bilden  begreiflicherweise  liber  die  ganze  Erde  hin  Sonne 
und  Mond  Objekte  des  Plimmelsmarchens.  DaB  hierbei  ursprlinglich 
der  Mond  der  Sonne  in  der  Herrschaft  vorangegangen  sei,  wie  einige 
Forscher  annchmen,  bestiitigt  sich  aber  nicht1).  Vielmchr  ist  im 
Gegenteil  nicht  bloB  im  primitive!!  Mythenmarchen,  sondern  noch 


x)  Fritz  Schultze,  Psychologie  der  Naturvolker  1900,8.318.  Ernst  Siecke,  Mytho- 
logische  Briefe,  1901,  S.  248. 
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weit  iiber  dieses  hinaus  die  Sonne  hochstens  im  Verein  mit  dem 
Monde  das  herrschende  Gestirn.  Erst  von  dem  Augenblick  an,  wo 
die  Mondphasen  als  Hilfsmittel  zur  Messung  der  Zeit  verwendet  werden, 
beginnt  auch  die  mythologische  Bedeutung  des  Mondes  in  den  Vorder- 
grund  zu  treten.  Vorher  bilden  die  Erscheinungen  des  Mondwechsels 
allem  Anscheine  nach  nur  Gegenstande  einer  unregelmaBigen  Beob- 
achtung,  die  gegenuber  dem  leuchtenden  Tagesgestirn  und  seinen 
bald  ersehnten,  bald  gefiirchteten  Wirkungen  nicht  aufkommen  konnen. 
Weit  zuriick  hinter  Sonne  und  Mond  stehen  endlich  die  Sterne.  Am 
ehesten  spielt  hier  die  Venus,  durch  ihr  spates  Verschwinden  am 
Morgen,  ihr  friihes  Erscheinen  am  Abend  gekennzeichnet,  eine  her- 
vortretende  Rolle;  neben  ihr  noch  solche  Sterne,  die,  wie  die  Gruppe 
der  Plejaden,  durch  ihr  zeitweises  langeres  Verschwinden  vom  Himmel 
die  Aufmerksamkeit  auf  sich  lenken.  Wo  sie  freilich  bestimmt  in 
der  Siebenzahl  aufgefaOt  werden,  da  darf  man  dies  bei  Naturvolkern 
sicher  als  ein  versprengtes  Fragment  aus  der  Astralmytliologie  der 
Kulturvolker  ansehen,  da  die  Siebenzahl  keine  unmittelbar  sinnen- 
fallige  Eigenschaft  dieser  Sterngruppe,  sondern  erst  aus  anderweitigen 
astronomischen  und  astralmythologischen  Vorstellungen  auf  sie  iiber- 
tragen  ist  (vgl.  unten  f  und  III,  6).  Ahnlich  verhiilt  es  sich  mit  gewissen 
Sternbildern,  an  die  mit  einer  gewissen  RegelmaBigkeit  bestimmte 
Vorstellungen  gebundcn  werden,  wie  Orion,  groBer  Bar,  siidliches 
Kreuz  u.  a.1).  DaB  die  Sterne  eines  solchen  Bildes  als  ein  Ganzes 
aufgefaBt  werden,  mag  an  verschiedenen  Orten  unabhangig  geschehen 
scin.  Wo  aber  der  groBe  Bar  als  Bar  oder  gar  der  Orion  als  Jager 
erscheint,  da  haben  wir  dies  um  so  sicherer  auf  ein  Eindringen  von 
auBen  verschlagener  astrologischer  Vorstellungen  zu  beziehen,  je 
weniger  das  Bild  dem  zu  ihm  in  Beziehung  gebrachten  Gegenstand 
ahnlich  ist,  oder  je  mehr  es,  wie  z.  B.  die  Auffassung  des  Orion  als 
Jager,  direkt  auf  eine  fremde  Mythologie  hinweist.  Eher  als  diese 
Sternbilder  kommt  schon  friihe  die  MilchstraBe  als  ein  zusammen- 
hangendes  Gebilde  zur  Geltung.  Sie  variiert  dann  aber  auch  sehr 
in  ihrer  Bedeutung:  bald  ist  sie  ein  mit  Sand  bestreuter  Pfad,  bald 
ein  das  Himmelsland  durchzjehender  Strom,  bald  verspritzte  Milch, 
bald  endlich  ein  Baum,  der  sich  in  machtige  Aste  verzweigt. 

x)  Andree,  Ethnographische  Parallelen  und  Yergleiclie,  I,  S.  103  ff.  P.  Ehrenreich, 
Mythen  und  Legenden  der  siidamerikanisclien  Urvolker,  S.  38  fT. 
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Wie  diese  Vorstellungen,  in  die  die  Volksphantasie  das  Bild  der 
MilchstraBe  kleidet,  so  kann  nun  auch  die  Auffassung  des  Himmels 
selbst,  und  konnen  noch  weit  mehr  die  beiden  Hauptgestirne  Sonne 
und  Mond  nicht  bloB  innerhalb  verschiedener  Volker  und  Zeiten, 
sondern  in  einem  und  demselben  Mythenkreise  auBerordentlich  in  der 
Auffassung  wechseln.  Zwischen  engeren  Grenzen  bewegt  sich  natiir- 
lich  diese  beim  Himmel.  Er  ist  entweder  ein  Land,  in  das  sich  am 
Horizont  die  feme  Ebene  fortsetzt,  oder  in  das  sich  die  Berge  er- 
heben,  oder  haufiger  noch  ein  Meer,  in  dem  die  groBen  Gcstirne 
dahinsegeln,  eine  Anschauung,  die  durch  das  Bild  eines  Kahnes,  das 
die  Mondsichel  darbietet,  unterstiitzt  wird.  Zuweilen  scheint  sich 
auch  friihe  schon  der  Gedankc  zu  regen,  daB  iiber  dem  sichtbaren 
Himmel  ein  Geisterreich,  noch  mehr  aber  der  andere,  daB  unterhalb  des 
Horizonts  eine  unsichtbare  Welt  liege,  in  der  die  Gestirne  verschwindcn, 
wenn  sie  fiir  uns  untergehen,  wobei  iibrigens  diese  Anschauung  mit 
der  Vorstellung  eines  kiinftigen  Lebens  zunachst  noch  nicht  in  Ver- 
bindung  steht.  Ungleich  mannigfaltiger  sind  die  Auffassungen  iiber 
Sonne  und  Mond.  Bei  der  Sonne  sind  hier  in  erster  Linie  die  Strahlen 
wirksam,  die  sie  aussendet,  und  die  bald  als  Haare,  bald  als  Pfeile 
gesehen  werden,  bald  die  Sonne  selbst  als  eine  machtige  Spinne 
erscheinen  lassen,  die  im  Mittelpunkt  ihres  Netzes  sitze.  Hierbei 
bietet  vor  allem  das  Bild  der  Pfeile  den  AnlaB  zu  einer  weitverbrei- 
teten  Umkehrung,  indem  jene  als  eine  nach  der  Sonne  gerichtete 
Pfeilkette  geschaut  werden,  auf  der  sich  der  Verkehr  zwischen  den 
Gestirnen  und  der  irdischen  Welt  bewege.  Andere  Auffassungen  der 
Sonne  sind  die  eines  himmlischen  Feuers,  eines  glanzenden  Schildes, 
eines  Federballs  usw.,  wobei  diese  Objekte  von  einem  Menschen, 
Vogel  oder  von  andern  lieren  iiber  den  Himmel  gefiihrt  werden. 
Daraus  scheint  sich  dann  erst  weitcrhin  die  Vorstellung  eines  Sonnen- 
hauses  zu  entwickeln,  in  welchem  der  Sonncnmann  oder  die  Sonnen- 
frau  wohne.  Einer  spateren  Stufe  gehort  endlich  die  Auffassung  der 
Sonne  selbst  als  eines  himmlischen  Wesens  an,  wobei  aber  immer 
noch  die  Vorstellung  von  Tieren,  Pferden  oder  Vogeln,  die  den  Sonnen- 
wagen  ziehen,  heriibergenommen  wird.  Hier  reicht  das  Sonnen- 
marchen  bereits  in  die  Sphare  des  aus  der  V orstellung  eines  Sonnen- 
gottes  entwickelten  Mythus  hiniiber. 

Nicht  minder  mannigfaltig  sind  die  Vorstellungen,  die  das  Bild 
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des  Mondes  erweckt.  Teils  wird  hier  von  friihe  an  das  Gestirn  selbst 
in  seiner  wechselnden  Gestalt  als  ein  lebendes  Wesen  geschaut.  Teils 
regt  die  eigentiimliche  Zeichnung  seiner  Oberflache  an,  den  Mond 
als  die  Wohnstatte  von  Tieren  oder  Menschen  zu  sehen.  Unter  den 
Tieren  sind  der  Hase  und  Frosch  die  haufigsten.  Wird  dieses  Bild 
mit  dem  andern  verbunden,  daft  der  Mond  selbst  ein  lebendes  Wesen 
sei,  so  werden  dann  gelegentlich  jene  Tiere  zu  Boten,  die  er  aus- 
sendet.  Uberhaupt  aber  unterstiitzt  die  wechselnde  Lichtgestalt  vor 
allem  bei  ihm  einen  groften  Polymorphismus  der  Vorstellungen. 
Plinter  dem  Mondmann,  der  Tiere  zu  seinen  Begleitern  oder  Ein- 
wohnern  und  Boten  hat,  steht  offenbar  hauptsachlich  die  Gestalt  des 
Vollmondes,  wahrend  der  Halbmond  als  Profil  eines  Gesichts  ohne 
Nase,  die  Sichel  im  ersten  und  letzten  Viertel  leicht  auch  als  Schiff 
oder  Wagen  gesehen  wird,  je  nachdem  der  Himmel  selbst  als  Meer 
oder  Land  erscheint.  Das  Bild  des  Gesichts  scheint  im  Anfang  das 
vorherrschende  zu  sein ;  das  andere  der  auf  dem  Himmelsozean 
schwimmenden  Barke  hat  dann  von  zvvei  Seiten  her  einen  Einfluft 
auf  die  spatere  Mythenbildung  gewonnen,  wobei  in  beiden  Fallen 
gelaufige  Vorstellungen  der  irdischen  Umgebung  nicht  bloft  mit- 
wirkten,  sondern  auch  das  himmlische  Bild  selbst  derart  assimilierten, 
daft  es  selbst  friihe  schon  verdrangt  wurde.  So  kann  denn  auch 
auf  seine  Mitwirkung  meist  nur  mit  einer  gewissen  Wahrscheinlich- 
keit  zuriickgeschlossen  werden.  Die  einc  Richtung,  nach  der  sich 
diese  Vorstellung  des  Pliinmelskahnes  entwickelt,  ist  die  des  Seelen- 
schiffs,  auf  dem  nach  dem  Tode  die  Seele  einer  jenseitigen  Welt 
zugefiihrt  wird.  Bei  ihr  hat  wohl  die  Anschauung  des  Auf-  und 
Niedergangs  der  Gestirne  als  des  Verschwindens  in  einer  solchen 
jenseitigen  Welt  wesentlich  mitgewirkt  (Teil  II,  S.  74).  Die  andere 
Richtung  ist  die  des  rettenden  Schiffes,  das  iiber  den  alles  be- 
deckenden  Ozean  hinsteuert,  eine  Anschauung,  die  uns  bei  der 
Plutsage  noch  beschaftigen  wird  (s.  unten  III,  4).  Seltener  und 
durchweg  erst  spateren  My  then  zugehorig  sind  die  Vorstellungen 
des  Halbmondes  als  einer  Trinkschale,  der  Mondsichel  als  eines 
goldenen  Horns,  eines  Schwertes  usw.,  Vorstellungen,  von  denen  es 
iiberdies  oft  zweifelhaft  bleibt,  ob  sie  wirklich  mit  den  Mondphasen 
in  Beziehung  stehen.  Eine  letzte  Erscheinung,  die  bcim  Mond  wie 
der  Sonne  verwandte  Anschauungen  wachruft,  ist  endlich  die  Ver- 
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finsterung  dieser  grofien  Gestirne.  Das  herrschende  Bild  ist  hier  das 
des  verschlingenden  Ungeheuers,  das  besonders  bei  den  totalen 
Sonnenfinsternissen  durch  den  furchterregenden  Eindruck  der  Dunkel- 
heit  unterstiitzt  wird.  Immerhin  erscheinen  bier  die  Verfinsterungen 
bei  Sonne  und  Mond  als  so  verwandte  Vorgange,  daft  noch  der 
spatere  indische  Mythus  beide  auf  einen  und  denselben  Damon  Rahu 
zuriickftihrt* 1).  Zweifelhafter  ist  es,  ob,  wie  man  zuweilen  annimmt, 
auch  das  Verschwinden  des  Mondcs  in  den  Tagen  zwischen  seiner 
Ab-  und  Zunahme,  jemals  auf  den  gleichen  Vorgang  bezogen  wird. 
Wohl  aber  mag  jenes  Bild  des  verschlingenden  Ungeheuers  durch 
die  verwandte  Auffassung  des  Sonnenuntergangs  unterstiitzt  werden, 
die  wir  unten  (c)  als  die  Grundlage  einer  klar  ausgepragten  Gattung 
primitiver  Himmelsmarchen  von  ahnlichem  Charakter  kennen  lernen 
werden,  und  die  sich,  gieich  den  Verfinsterungen,  schon  durch  die 
Plotzlichkeit  ihrcs  Eintritts  und  Verlaufs  von  jenen  Erscheinungen  des 
regelmafligen  Mondwechsels  wesentlich  unterscheiden.  Bei  der  Selten- 
heit  der  eigentlichen  Verfinsterungen  spielen  iibrigens  diese  selbst  im 
Himmelsmarchen  kaum  eine  nennenswerte  Rolle.  Mehr  scheint  bei 
der  Sonne  ein  anderes,  rein  subjektives  Phanomen  zuweilen  hervor- 
zutreten:  das  ist  die  durch  die  Nachbilderregung  des  in  die  Sonne 
blickenden  Auges  voriibergehend  erfolgende  scheinbare  Verfinsterung 
der  Sonnenscheibe.  Sie  diirfte  sich  in  der  ofter  wiederkehrenden 
Vorstellung  eines  Felles  oder  Schleiers,  mit  dem  die  Sonne  bedeckt 
wird,  verraten. 

Geringer  sind,  der  Gleichformigkeit  der  Erschcinung  gemaO,  die 
Schwankungen  in  der  Auffassung  der  Sterne.  Auf  primitiver  Stufe 
werden  sie  zuweilen  mit  dem  Neumond  in  Beziehung  gebracht  und 
als  die  zerschlagenen  Bruchstticke  des  vorigen  Mondes  gedeutet,  an 
dessen  Stelle  in  der  wieder  wachsenden  Scheibe  ein  neuer  trete.  Im 
Marchen  erscheinen  sie  am  haufigsten  als  zum  Himmel  gewanderte 
oder  von  hoheren  Wesen  an  ihn  versetzte  Menschen  oder  Tiere, 
namentlich  als  Vogel.  Im  spateren  Marchen  wandeln  sie  sich  dann 
zuweilen  in  giitige  Ratgeber  des  Marchenhelden  auf  seinen  Irrfahrten 
um,  ohne  iibrigens  in  der  Regel  anders  als  unter  dem  unbestimmten 


x)  Kern,  Der  Buddhismus  und  seine  Geschichte  in  Indien,  iibers.  von  H.  Jacobi, 

I,  1882,  S.  340  ff. 
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Begriff  » Sterne «  zu  erscheinen.  In  jener  urspriinglicheren  Form  sind 
sie  aber  offenbar  vorbildlich  fur  die  in  spateren  Sagen  vorkommende 
Himmelsentriickung  des  Helden,  mit  der  dessen  irdische  Laufbahn 
abschlieBt.  Noch  nach  einer  andern  Richtung  gewinnt  endlich  das 
Sternenheer  eine  mehr  aushilfsweise  Bedeutung,  indem  es  das  aus 
der  wechselseitigen  Assimilation  der  Vorstellungen  des  himmelauf- 
ragenden  Baumes  und  der  am  Himmel  dahinziehenden  MilchstraBe 
entstehcnde  Bild  des  Himmelsbaumes  vervollstandigt.  Denn  wahr- 
scheinlich  werden  hierbei  den  Sternen  zunachst  die  den  Baum 
schmuckenden  Lichter  entlehnt.  Auch  diese  Vorstellungen  reichen 
aber  bereits  in  die  Sphare  des  kosmologischen  Mythus  hiniiber,  in  der 
sie  mit  andern  astrologischen  Elementen  zusammentrefifen,  und  unter 
deren  Einwirkung  dann  jenes  urspriingliche  Bild  starke  Veranderungen 
erfahrt,  wie  das  der  wohl  aus  solchen  Vorstellungsverbindungen  ent- 
sprungene  »Lebensbaum«  des  babylonischen  Weltbildes  zeigt  (vgl. 
unten  III,  f). 

Am  schwankendsten  unter  den  Bildern  der  Himmelserscheinungen 
sind  schlieBlich  die  der  Winde  und  Wolken  sowie  des  Gewitters. 
Beide,  die  Winde  und  Wolken,  werden  nicht  selten  verschmolzen, 
indem  die  am  Himmel  dahineilende,  vom  Wind  getriebene  Wolke 
selbst  als  Winddamon  aufgcfaBt  wird.  Friihe  bildet  sich  sodann  die 
Unterscheidung  der  vier  Hauptrichtungen  der  Winde  aus,  nach  dencn 
besonders  auf  amerikanischem  Boden  die  Vierzahl  iiberhaupt  die 
Bedeutung  einer  »heiligen  Zahl«  empfangen  hat  (vgl.  unten  III,  6  h). 
Die  Wolken  sind  uns  bereits  als  die  Substrate  gewisser  Damonen- 
vorstellungen  begegnet,  wie  sie  zusammen  mit  den  Eindriicken  der 
Berge  und  des  Gewitters  wahrscheinlich  die  Riesen,  Titanen,  Gi- 
ganten  und  ahnliche  Wesen  entstehen  lieBen  (Teil  II,  S.  384).  Der 
Blitz  erscheint  selbst  urspriinglich  als  ein  feuriges  Ungeheuer,  das 
teils  wohl  infolge  der  gezackten  Form  des  Blitzstrahls  teils  ver- 
moge  der  Assoziation  mit  der  die  Damonen-  mit  den  Seelen- 
vorstellungen  verbindenden  Schlangengestalt  als  eine  rasch  beweg- 
liche  Schlange  apperzipiert  wird.  DaB  dieser  als  Schlange  gesehene 
Blitz  zusammen  mit  dem  Kriechen  der  Schlange  auf  dem  Boden, 
das  an  ein  Hervorkommen  aus  verborgenen  Erdhohlen  denken  laBt, 
ihr  wie  dem  ihr  nachgebildeten  Drachen  auch  noch  im  Marclien 
die  Rolle  von  Hiitern  eines  geheimen,  gleich  dem  Feuer  gold- 


Das  Himmelsmarchen  und  seine  irdischen  Parallelen. 


215 


glanzenden  Schatzes  zuweist,  hat  schon  W.  Schwartz  hervorge- 
hoben1).  Mag  auch  seine  Auffassung  allzu  einseitig  von  dem  natur- 
mythologischen  Faktor  dieses  Einflusses  bestimmt  sein,  so  darf  man 
doch  annehmen,  daB  sie  unter  dem  Vorbehalt  einer  solchen  Bei- 
mischung  von  Elemental  des  Seelenglauben's  mit  einem  Teil  der 
hier  wirksamen  Motive  iibereinstimmt.  DaB  das  Bild  des  Blitzes 
durch  jene  andern  Elemente  verdrangt  wurde,  das  konnte  aber  11m 
so  leichter  geschehen,  als  in  der  Auffassung  des  Blitzes  sclbst  offen- 
bar  frtihe  schon  an  die  Stelle  der  Schlange  cin  anderes  Bild  trat:  das 
des  Geschosses,  des  Pfeils  oder  Speers,  wie  ihn  iiberall  die  Gotter 
schleudern,  und  wie  er  uns  bereits  in  den  Anfangsstadien  dieser 
Bildung  von  Wettergottern  in  den  kultischen  Darstellungen  der  nord- 
und  zentralamerikanischen  Stamme  begegnet  ist  (Teil  II,  S.  423  ff.). 
Eine  gewisse  Mithilfc  hat  hierbei  vielleicht  die  gelegentliche  Auf- 
findung  von  Meteorsteinen  geleistet,  die  der  Volksmund  noch  heute 
»Donnersteine«  nennt,  und  in  denen  man  die  bcim  Blitz  geschleuderten 
Geschosse  sah.  Der  Hauptschritt  ist  aber  wohl  durch  den  Ubergang 
zu  einem  kriegerischen  Leben  geschchen ,  durch  das  Pfeil  und  Speer 
zu  gelaufigen,  auBerlich  so  verwandte  Erscheinungen  leicht  assimi- 
lierenden  Bildern  wurden.  Damit  ist  dann  weiterhin  die  Verbindung 
nahegelegt,  in  die  von  nun  an  diese  Bilder  mit  der  Vorstellung  per- 
sonlicher,  fiber  den  Wolken  thronender  Gotter  treten,  daher  sie  auch 
mehr  der  Gottersage  als  dem  Mythenmarchen  angehoren.  In  diesem 
spielen  iiberhaupt  die  Windc,  Wolken  und  Blitze  eine  verhaltnismaBig 
geringe  Rolle.  Sie  sind  in  den  unterhalb  der  Gottersage  liegenden 
Regional  mehr  im  Volksglauben  und  in  der  Lokalsage  verbreitet,  als 
im  eigentlichen  Marchen.  Ahnlich  verhalt  es  sicli  mit  Licht  und 
Dunkel,  die  an  das  Erscheinen  und  Verschwinden  der  groBen  Ge- 
stirne  allzu  eng  gebunden  sind,  als  daB  sie  zu  selbstandigen  mythischen 
Wesen  werden  konnten.  Wo  sie  iiberhaupt  neben  den  Gestirnen 
vorkommen,  da  werden  sie  als  unlebendige  Dinge  aufgefaBt,  die  in 
eine  Truhe  gesperrt  sind,  und  die  sich,  sobald  diese  gcoffnet  wird, 
fiber  die  Umgebung  verbreiten. 

Reichen  schon  diese  Verschlingungs-  und  Truhenmarchen  in  ihren 
mannigfachen  Umwandlungen,  in  denen  sie  teils  von  vornherein  dem 


l)  W.  Schwartz,  Der  Ursprung  der  Mythologie,  i860,  S.  46  fi*. 
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irdischen  Leben  angehoren,  teils  vom  Himmel  wieder  zu  diesem 
zuriickgewandert  sein  mogen,  weit  in  die  spateren  Entwicklungen  der 
Helden-  und  Gottersage  hiniiber,  so  gilt  dies  nun  nicht  minder  von 
andern  Himmelsmarchen,  die  nicht  nur  ebenfalls,  wie  sich  von  selbst 
versteht,  Projektionen  irdischer  Vorgange  an  den  Himmel  sind, 
sondern  bei  dencn  iiberdies  Motive  ahnlichen  Inhalts  vorkommen, 
von  denen  die  einen  am  Himmel,  die  andern  dauernd  auf  Erden 
ihren  Schauplatz  haben  konnen.  So  treten  sich  Sonne  und  Mond 
als  Gatte  und  Gattin,  als  Zwillinge,  als  Bruder  und  Schwester,  oder 
als  beides  zugleich  gegeniiber.  Spiegelt  sich  in  den  hier  wirksam 
werdenden  Motiven  zum  Teil  an  sich  schon  eine  hohere  Stufe  der 
Kultur,  so  tritt  diese  nun  auch  in  dem  umfassenderen  Umfang  der 
S  to  fife  dieser  fortschreitenden  Himmelsmythologie  hervor.  Neben 
Sonne  und  Mond  erscheint  die  Venus  als  ein  drittes  wichtiges  Ge- 
stirn,  dann  die  Reihe  der  iibrigen  Planeten,  besonders  Jupiter  und 
Saturn  und  in  weiterem  Anschlusse  Merkur,  unter  den  Sternbildern 
die  Zwillinge,  der  Stier,  Orion  und  die  Plejaden.  Uberall  sind  hier 
schon  in  den  Namen  der  Sterne  und  Sternbilder  die  mythologischen 
Grundlagen  angedeutet,  auf  denen  einerseits  die  alteste  astronomische 
Beobaclitung  ruht,  wahrend  es  anderseits  wesentlich  die  gescharfte 
Beobachtung  des  Himmels  ist,  die  diese  Erweiterung  des  mytho¬ 
logischen  Horizontes  moglich  gemacht  hat. 

Der  Polymorphismus  dieser  Erscheinungen  wird  iiberdies  noch 
dadurch  gesteigert,  daO,  nachdem  das  Himmelsmarchen  aus  der 
Projektion  der  irdischen  Umgebung  an  den  Himmel  entstanden  ist, 
nun  auch  das  unter  der  Mitwirkung  der  kosmischen  Phanomene 
ausgestaltete  Bild  wieder  zur  Erde  zurtickkehrt,  ein  Vorgang,  der 
namentlich  auf  den  friiheren  Stufen  des  Mythenmarchens  in  den 
Wanderungen  von  Menschen  und  Tieren  zum  Himmel  und  ihrer 
Rtickwanderung  hervortritt.  Aber  auch  wo  diese  aufleren  Bedingungen 
fehlen,  da  ktimmert  sich  das  Himmelsmarchen  so  wenig  wie  das  auf 
dem  festeren  irdischen  Boden  spielende  Zaubermarchen  um  Wider- 
spriiche.  Auch  sein  Reich  gehort  der  von  den  Impulsen  des  Augen- 
blicks  geleiteten  Phantasie,  nicht  der  logischen  Reflexion.  Diese  pflegt 
hochstens  der  Mythologe  hinzuzubringen,  der  damit  freilich  auch  den 
wirklichen  Charakter  des  Naturmarchens  um  so  grtindlicher  beseitigt, 
je  mehr  er  die  Phantastik  des  Marchens  entweder  nach  seinen  Ver- 
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standesbediirfnissen  oder  nach  irgend  welchen  leitenden  Vorstellungen 
zurechtriickt,  von  denen  er  selbst  beherrscht  ist. 

Um  die  Verbindungen  und  Verschlingungen  himmlischer  und 
irdischer  Motive  in  dieser  Klasse  der  Mythenmarchen  zu  verfolgen, 
wird  es  hiernach  zweckmaDig  sein,  wenn  wir  aus  der  Fiille  dieser 
Marchenstoffe  vornehmlich  solche  Gruppen  herausgreifen,  in  denen 
von  Anfang  an  entweder  himmlische  und  irdische  Erschcinungen  direkt 
zu  einander  in  Beziehung  gesetzt  sind,  oder  in  denen  ahnliche  mythische 
Vorgange  sowohl  am  Himmel  wie  auf  Erden  spielen  konnen.  Als 
solche  Gruppen  sind  die  folgenden  vier  hervorzuheben:  1)  die  Marchen, 
deren  Hauptthema  in  dem  Aufstieg  von  Menschen  und  Tieren 
zum  Himmel,  namentlich  zu  Sonne  und  Mond,  oder  im  Herab- 
stieg  zur  Erde  besteht;  2)  die  Versch lingungsmarchen,  die 
in  ausgepragter  Weise  den  Charakter  von  Parallelmar  chen  be- 
sitzen,  da  die  Erzahlungen  sowohl  am  Himmel  wie  auf  Erden  spielen 
konnen;  3)  die  Verbergungs-  oder  Truhenmarche n ,  und  end- 
lich  4)  die  Zwillingsmarchen,  fiir  die  beide  das  namliche  gilt. 

Diese  vier  Gruppen  bilden  iibrigens  keineswegs  eine  Entwicklungs- 
folge.  Sie  bilden  sie  vor  allem  deshalb  nicht,  weil  gewisse  ein- 
fachere  Motive  der  folgenden  Gruppen  schon  zur  ersten  zuriick- 
reichen,  ebenso  aber  diese,  wenn  auch  sparlichcr,  spater  sich 
wiederholen  konnen.  Dennoch  sind  sie  insofern  fiir  die  Entwick- 
lung  des  Himmelsmarchens  kennzeichnend,  als  auf  primitiven  Stufen 
Erzahlungen  vom  Aufstieg  zum  Himmel  und  vom  Herabstieg  zur 
Erde  der  Menge  wie  der  Wichtigkeit  nach  die  Hauptmasse  der 
Himmelsmarchen  ausmachen,  wahrend  spater  die  Verschlingungs- 
und  Truhenmotive  eine  wachsende  Bedeutung  gewinnen  und  im 
Verhaltnis  zu  ihnen  das  Auf-  und  Abstiegsmotiv  zuriicktritt.  Zu 
ihnen  kommt  dann  durchgangig  erst  spater  das  Zwillingsmarchen. 
Aber  auch  daran  ist  diese  Reihenfolge  als  eine  einigermaften  der 
Ausbildung  psychologischer  Motive  parallel  gehende  zu  erkennen, 
daO  die  erste  Gruppe  mit  wenigen  Ausnahmen  durchaus  in  das  Gebiet 
der  eigentlichen  Mythenmarchen  fallt,  wogegen  sich  in  die  zweite 
Gruppe  dieses  mit  den  wohl  ursprtinglich  ebenfalls  dem  Marchen  ent- 
lehnten,  aber  auf  eine  hohere  Stufe  gehobenen  Sagenstoffen  teilt, 
und  endlich  die  dritte  und  vierte  zumeist  einer  Kultur  angehoren, 
innerhalb  deren  Sage  und  Legende  das  einstige  Mythenmarchen 
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zuriickgedrangt  haben,  so  daO  hier  im  wesentlichen  nur  noch  von 
solchen  Himmelsmarchen  geredet  werden  kann,  die  bereits  von  der 
Sage  assimiliert  sind.  Gleichen  Schritt  damit  halt  das  Schwinden  der 
Himmelsmotive  in  der  zuriickbleibenden  reinen  Marchenerzahlung. 
In  dieser  fehlen  sie  von  nun  an  bis  auf  schattenhafte  und  in  ihrer 
Bedeutung  gevvandeltc  Reste  ganzlich.  Sonne,  Mond  und  Sterne  sind 
hochstens  noch  warnende  odcr  freundliche  Berater  des  Marchen- 
helden,  oder  es  werden  wohl  auch  einnial  Kinder  in  Sterne  ver- 
wandelt.  Aber  diese  Gestirne  selbst  haben  jenen  Charakter  wirklicher 
Tier-  oder  menschenahnlicher  Wesen  verloren,  den  sie  dereinst  im 
TVIythenmarchen  besafien.  Solche  Ziige  sind  vielmehr  innerhalb  dieser 
spateren  Zeit  nur  noch  in  den  von  der  Sage  assimilierten  Marchensto  ffen 
erhalten  geblieben.  Doch  indem  der  Inhalt  der  letztcrcn,  nachdem  er 
zuerst  von  der  Erde  zum  Himmel  gewandert,  nun  umgekehrt  in  eine 
dem  Menschen  nahere,  zwischen  Himmel  und  Erde  schwebende 
Region  zuriickgekehrt  ist,  geht  der  wirkliche  Himmelsmythus  schlieD- 
lich  auch  der  Sage  wieder  verloren. 

b.  Der  Aufstieg  zum  Himmel  und  der  Abstieg  zur  Erde. 

Auf  einer  primitiven  Stufe  der  Kultur  begegnet  man  den  Himmcls- 
ersclieinungen,  vor  allem  den  Gestirnen,  fast  durchweg  in  Erzahlungen, 
in  denen  sie  mit  einer  Wanderung  von  Tieren  oder  Menschen  nach 
dem  Himmel  in  Verbindung  gebracht  sind.  Die  Gestirne  erscheinen 
dabei  sehr  haufig  selbst  als  solche  nach  oben  gewandertc  Gcschopfe 
irdischer  Herkunft.  An  den  Aufstieg  schlieflt  sich  dann  oft  ein  Ab¬ 
stieg  an:  die  zum  Himmel  gewanderten  Menschen  oder  Tiere  kehren 
nach  einiger  Zeit  wieder  von  dort  zur  Erde  zurtick.  Viel  seltener 
kommt  es  vor,  daft  dieser  Abstieg  der  primare  Vorgang  ist.  Beide 
Wanderungen  stehen  aber  in  nahcr  Verbindung  mit  der  bei  alien 
primitiven  Volkern  verbreiteten  und  zum  Teil  noch  in  die  Friihzeit 
der  Kulturvolker  hineinreichenden  Vorstellung,  daft  Himmel  und  Erde 
urspriinglich  einander  beriihrten  und  erst  durch  die  Arbeit  friiherer 
Kulturtrager  voneinander  getrennt  wurden,  immer  aber  noch  sich 
nahe  genug  seien,  um  einen  Verkehr  leicht  zu  gestatten.  So  berichtet 
schon  die  Ahnensage  der  australischen  Dieri  von  einem  Heroenpaar, 
welches  das  Feuer  gebracht,  die  Verfertigung  der  Steinaxte  und  die 
Zeremonien  gelehrt,  und  es  zugleich  den  Menschen  moglich  gemacht 
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habe  aufrecht  zu  gehen,  indem  diese  Urahnen  ein  Kanguruhfell  durch 
Pflocke  am  Boden  befestigten  und  in  der  Mitte  durch  eine  Stange 
erhohten,  so  daft  es  zum  Himmel  geworden  sei x).  Es  sind,  wie 
man  sieht,  im  kleinen  dieselben  Bilder,  die  vvir  in  einer  in  die 
Gottersage  herubergenommenen  und  darum  etwas  gesteigerten  Form 
aus  Hesiod  kcnnen  (Theog.  722  ff.).  Innerhalb  dieser  naiven  Vorstel- 
lungen  von  den  raumlichen  Dimensionen  des  Kosmos  besitzen  nun 
auch  die  Vogel  in  ihrem  Flugvermogen  das  immer  bereitstehende 
Mittel,  sich  zum  Himmel  zu  erheben  und  dort  als  Gestirne  zu  bleiben. 
Es  sind  hauptsachlich  die  Gruppen  der  kleineren  Sterne,  die,  wie 
die  Plejaden  und  Hyaden,  zeitweise  verschwinden  und  wieder 
hervortreten,  die  auf  solche  Weise  als  Schwarme  von  Tauben  oder 
von  andern  Vogeln  gelten,  die  zum  Himmel  gelangt  sind.  Groftere 
Vogel,  wie  der  Adler,  erscheinen  vielmehr  als  Gewitterwesen,  indem 
ihr  Korper  wohl  als  Wolke,  ihr  Fliigelschlag  als  VVehen  des  Windes 
aufgefaftt  wird,  indes  die  an  den  Sturm  und  an  den  Eindruck  des 
gewaltigen  Raubvogels  gebundenen  Gefuhle  der  Furcht  hier  sich 
assimilieren.  Dieses  noch  lange  da  und  dort  im  Marchen  stehen- 
gebliebene  Bild  der  Sterne  als  Himmelsvogel  hat  sich,  als  die  alten 
totemistischcn  Vorstellungen  erloschen  waren,  in  der  eranischen  und 
der  spateren  jiidisch-christlichen  Mythologie  in  das  Bild  der  zwischen 
Himmel  und  Erde  schwebenden  Engel  verwandelt.  Von  dcr  in  dieser 
Verbindung  der  Attribute  zum  Ausdruck  kommenden  Idee  der 
Steigerung  iiber  das  Irdische  ist  aber  das  primitive  Marchen,  aus 
dessen  Vorstellungssphare  diese  Bilder  schlieftlich  hervorgewachsen 
sind,  bei  dem  engen  Horizont,  der  seine  Welt  umgrenzt,  noch  weit 
entfernt.  Darum  kann  wohl  hier  geleg'entlich  an  die  Stelle  des  Vogels 
ein  anderes  Tier  treten,  das,  weil  es  des  Flugvermogens  entbehrt, 
von  einem  gewaltigen  Jager  an  den  Himmel  geworfen  wird,  wo  es 
zerplatzte,  so  daft  aus  ihm  ein  Sternbild,  wie  etwa  das  des  groften 
Baren,  entstand,  —  offenbar  eine  friihe  Form  eines  explikativen 
Naturmarchens,  das  vielleicht  einen  Einblick  in  die  Entstehung  von 
Sternbildern  aus  einer  solchen  Ordnung  der  Sterne  gewiilirt* 2). 

Fiir  den  Menschen,  der  den  Himmel  ersteigen  will,  bieten  sodann 

x)  Howitt  and  Siebert,  Legends  of  the  Dieri  and  kindred  Tribes  of  Central 
Australia,  Journal  of  the  Anthropological  Institute,  Vol.  24,  1904,  p.  106  ff. 

2)  Boas,  Ihdianische  Sagcn,  S.  20. 
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die  himmelanstrebenden  Baume  die  Wege,  an  die  zunachst  gedacht 
werden  kann.  Entweder  ist  der  Baum  an  und  fiir  sich  schon  hoch 
genug,  um  an  ihm  empor-  oder  herabkletternd  den  Verkehr  zwischen 
Erde  und  Himmel  herzustellen.  Oder  ein  herabhangender  Ast  schnellt 
durch  seine  elastische  Kraft  den  Himmelswanderer  nach  oben.  Im 
Notfall  hilft  auch  der  Zauber,  der  plotzlich  den  Baum  zum  Himmel 
wachsen  lafit1).  Diese  Vorstellung  vom  Himmelsbaum  reicht,  unter- 
stiitzt  durch  den  teilweise  wohl  selbst  in  ihr  wurzelnden  Glauben  an 
heilige  Baume  und  an  die  spater  sich  ausbildende  Idee  vom  Welt- 
baum,  der  Himmel  und  Erde  tragt,  nach  zwei  Richtungen  in  die 
weitere  mythologische  Entwicklung  hinein.  Auf  der  einen  Seite 
sollen,  nachdem  der  Himmel  fiir  gewohnliche  Sterbliche  unzuganglich 
geworden  ist,  Baumranken,  die  an  geheimnisvoller  Statte  vom  Himmel 
zur  Erde  gingen,  die  Wege  gewesen  sein,  auf  denen  die  Helden  der 
Vorzeit  dereinst  zu  den  Gottern  eingingen,  oder  auf  denen  nach  der 
Kosmogonie  von  Tonga  die  Gotter  selbst  zur  Erde  herabstiegen2), — 
eine  Vorstellung,  die  ebenso  an  die  Erzahlungen  der  Nordwest- 
amerikaner  von  den  an  Baumen  zum  Himmel  steigenden  oder  zur  Erde 
gekommenen  Menschen  wie  an  die  griechische  Sage  von  Herakles 
erinnert,  der  auf  dem  Berge  Ota  in  dem  von  seinem  Scheiterhaufen 
aufsteigenden  Rauch  zum  Himmel  gehoben  wird  (Apollodor  II,  7,  7). 
Auf  der  andern  Seite  sollen  es  nach  einer  Vorstellung,  die  sich  eben- 
falls  besonders  in  Polynesien  findet,  unter  andern  Wegen  heilige 
Baume  von  gigantischer  Grofie  sein,  an  denen  die  Seelen  zum  Himmel 
aufsteigen 3). 

Weiter  verbreitet  ist  jedoch  unter  diesen  Vorstellungen  eines  Hin- 
iiberwanderns  von  Menschen  oder,  auf  einer  spateren  Entwicklungs- 
stufe,  von  Seelen  zum  Himmel  die  andere,  nach  der  eine  solche  Wande- 
rung  auf  dem  sichereren  Boden  der  festen  f>de  zum  Horizont  ftihrt, 
wo  nach  naiver  Anschauung  Himmel  und  Erde  zusammenstoften. 
Hier  eroffnen  sich  dann  zwei  Wege  der  Weiterwanderung:  einer,  der 
aufwarts  zum  Himmel,  und  ein  anderer,  der,  dem  Lauf  der  unter- 
gehenden  Sonne  folgend,  abwarts  in  ein  Totenreich  fuhrt.  Auf  diesen 

x)  Boas,  a.  a.  O.  S.  17,  53.  Frobenius,  Weltanschauung  der  Naturvolker,  S.  131. 

2)  Grey,  Polynesian  Mythology2,  1885,  p.40  ff.  Bastian,  Inselgruppen  in  Ozeanien, 
1883,  p.  30. 

3)  Grey,  a.  a.  0.  p.  159  f. 
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friih  sich  regenden  Gedanken  eines  Doppelweges,  der  spater  nament- 
lich  fiir  die  Wanderungen  der  Seele  nach  dem  Tode  wichtig  wird7 
kommen  wir  bei  den  Jenseitsvorstellungen  zuriick  (IV).  Urspriinglich  ist 
die  Vorstellung  der  Himmelswanderung  auch  hier  die  vorherrschende 
und  zumeist  die  alleinherrschendc.  Sie  findet  sich  in  der  Form  von 
Erzahlungen  iiber  den  Ursprung  von  Sternen  aus  eheinaligen  Menschen 
mehrfach  bei  den  Eingeborenen  Zentralaustraliens x),  und  in  Verbin- 
dung  mit  den  taglichen  Bewegungen  von  Sonne  und  Mond,  zum 
Teil  aber  auch  bloG  in  der  Form  einer  abenteuerlichen  Wanderung 
bei  amerikanischen  Stammen.  So  wandern  in  einem  Marchen  der 
nordpazifischen  Indianer  drei  Briider,  die  im  Gebirge  jagen,  immcr 
weiter  bergan.  Da  entdecken  sie  plotzlich,  daG  sie  hoch  oben  auf 
einem  flachen  Felde  angelangt  sind.  Die  zwei  altesten  suchen  wieder 
herabzuklettern  und  kommen  dabei  urns  Leben.  Der  jiingste  aber 
laGt  sich  an  einem  Seil,  das  er  oben  befestigt,  zur  Erde  herab  und 
kommt  wohlbehalten  hier  an* 2).  In  einem  Marchen  der  Cherokesen 
ziehen  verschiedene  junge  Leute  aus,  um  die  Sonne  aufzusuchen. 
SchlieGlich  kommen  sie  an  den  Ort,  wo  der  Himmel  die  Erde  be- 
riihrt.  Hier  bewegt  sich  aber  der  Himmel  fortwahrend  auf  und  ab, 
wobei  sich  jedesmal  auf  ganz  kurze  Zeit  eine  Art  Tiir  offnet,  aus 
der  die  Sonne  in  menschlicher  Gestalt  hervortritt.  Die  Manner  suchen 
cbenfalls  durch  diese  Offnung  zu  schliipfen.  Dies  gelingt  aber  nur 
einem  von  ihnen.  Die  andern  miissen  zuriickkehren,  und  ihre  Reise 
dauert  so  lange,  daG  sie  als  alte  Manner  wieder  in  ihrem  Dorfe  an- 
kommen3).  Die  hier  mitspielende  Vorstellung  von  der  auf-  und  zu- 
klappenden  Offnung  bcgegnet  uns  vielfach  auch  auf  dem  irdischen 
Schauplatz  des  Mythenmarchens  bei  der  Schilderung  gefahrvoller 
Durchfahrten  durch  enge  Felsschluchten:  so  in  der  Argonautenfahrt, 
wo  dann  der  von  der  zuerst  hindurchfliegenden  Taube  ausgehende 
Zauber  die  fortwahrend  gegeneinander  schlagenden  Symplegaden  zu. 
dauerndem  Stillstande  bringt  (Apollodor,  I,  9,  20).  Zu  drohenden 
Ungeheuern  umgewandelt  finden  sich  diese  Felsen  schlieGlich  in 


*)  C.  Strehlow,  Die  Aranda-  und  Loritja-Stamme  in  Zentralaustralien,  Veroffent- 
lichungen  des  Stadt.  Vdlkermuseums  in  Frankfurt  a.  M.  I,  1907,  S.  20. 

2)  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  290. 

3)  J.  Mooney,  The  Myths  of  Cherokee,  Ethnol.  Rep.  Washington,  XIX,  1900^ 
p;  255  f. 
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der  Skylla  und  Charybdis  der  Odyssee  (Od.  12,  234ff.).  Es  liegt 
natiirlich  kein  Grund  vor,  in  dieser  Ubereinstimmung  etvvas  anderes 
zu  sehen  als  eine  mythologische  Objektivierung  der  bei  dem  gefahr- 
vollen  Durchgang  empfundenen  Furcht,  die  iiberdies  bei  der  Schiff- 
fahrt  die  Schwankungen  des  Fahrzeugs  auf  die  steil  ansteigenden 
Felswande  hiniibertragt.  Wahrscheinlich  ist  also  dicse  weit  verbreitete 
Vorstellung  irdischen  Ursprungs  und  erst  sekundar  auf  den  als  Felsen- 
engc  gedachten  Ubergang  zwischen  Himmel  und  Erde  iibertragen. 

Nicht  selten  verschmaht  nun  aber  die  Marchenphantasie  die  natiir- 
lichen  Mittel,  die  ihr  zu  Gebote  stehen,  den  Flug  des  Vogels,  die 
emporragenden  Baume,  endlich  die  Wanderung  zu  den  Grenzen  der 
Erde.  Sie  ersinnt  kiinstliche  Werkzeuge,  die  den  zum  wirklichen  Auf- 
und  Absteigen  an  irdischen  Gegenstanden  gcbrauchten  nachgebildet 
sind,  ohne  sich  freilich  an  die  beschrankenden  Bedingungen  der 
Wirklichkeit  im  geringsten  zu  halten.  Da  ist  es  denn  fiir  den  Auf- 
stieg  zum  Himmel  die  Leiter,  fiir  den  Herabstieg  das  Seil,  die  vor 
allem  als  Verkehrsmittel  dienen.  Es  ist  bezeichnend,  beruht  aber 
offenbar  auf  naheliegenden  Assoziationen,  daQ  sich  beide  in  diesen 
Himmelsverkehr  teilen :  das  Seil  ist  fiir  den,  der  auf  eigene  Hilfe  an- 
gewiesen  ist,  das  zunachst  bereit  stehende  Mittel,  sich  an  ihm  von 
einer  Hohe  herabzulassen;  zum  Aufstieg  muO  er  sich  der  Leiter  be- 
dienen.  Sie  bedarf  einer  festen  Wand,  an  die  sie  angelehnt  werden 
kann,  wahrend  fiir  das  Seil  eine  Befestigung  in  der  erst  zu  erklim- 
menden  Flohe  unmoglich  ist.  Beruht  demnach  die  friiheste  Himmels- 
leiter  im  Mythenmarchen  von  Hause  aus  auf  den  praktischen  Er- 
fahrungen  des  taglichen  Lebens,  so  ist  sie  doch  in  nicht  geringerem 
Grade  eine  reine  Phantasieleiter,  wie  das  Ersteigen  des  Himmels  ein 
Phantasieunternehmen  ist.  Es  ist  die  Pfeilleiter,  die  von  dem  Be- 
steiger  des  Himmels,  ehe  er  sein  Unternehmen  ausfiihrt,  hergestellt 
und  dann  sofort  wieder  abgebrochcn  wird.  Ein  Mensch,  in  ganz 
seltenen  Fallen  auch  eines  der  mit  menschlichen  Eigenschaften  be- 
gabten  Tiere,  schiePt  einen  Pfeil  gegen  den  Himmel.  Nach  dem 
Punkt,  wo  dieser  steckcn  gcblieben,  sendet  er  einen  zweiten,  diesem 
laOt  er  einen  dritten  in  derselben  Richtung  folgen,  und  das  setzt 
er  fort,  bis  die  so  gebildete  Kette  bei  der  Erde  anlangt.  Nun  steigt 
er  an  ihr  zum  Himmel  empor,  um  oben  angekommcn  die  Kette 
abzubrechen.  Die  Regionen,  in  denen  diese  Pfeilleiter  im  Himmels- 
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marchen  eine  Rolle  spielt,  sind  ziemlich  ausgedehnt,  aber  sie  bleiben 
doch  streng  auf  primitive  Jagervolker  beschrankt:  ihre  Hauptgebiete  sind 
Amerika,  namentlich  der  Nordwesten  des  Kontinents,  und  die  mela- 
nesischen  Stamme  Ozeaniens.  In  Polynesien  fehlt  die  Pfeilleiter  ganz, 
nicht  minder  in  Australien  und  Afrika,  wo  iiberall  der  Aufstieg  zum 
Himmel  in  einer  der  vorhin  erwahnten  Formen,  sei  es  als  Empor- 
klettern  an  Bitumen,  sei  es  als  Wanderung  zum  Horizont,  vorkommt, 
Vorstellungen,  von  denen  namentlich  die  letztere  den  Vorzug  geniefit, 
daO  sie  wohl  die  dauernste  Form  ist,  in  dcr  man  sich  die  Moglich- 
keit  einer  solchen  Wanderung  denkt :  reicht  sie  doch  von  den  Stam- 
meslegenden  der  Dieri  und  anderer  australischer  Stamme  bis  in  die 
Anschauungen  der  spatcren  griechischen  Orphiker  von  dem  Weg,  den 
die  Seele  zum  Himmel  einschlagt1).  Demgegeniiber  gehort  die  Pfeil¬ 
leiter  durchaus  nur  jener  frlihen  Lebensstufe  an,  wo  Pfeil  und  Bogen 
das  Leben  beherrschen.  In  spatere  Zeitcn  reicht  sie  hochstens  noch 
in  Spuren  hiniiber.  Eine  solche  kann  man  vicllcicht  in  freilich  ge- 
wandelter  Form  in  der  Geschichte  von  Herakles  sehen,  der  es  wagt 
gegen  den  Sonnengott  selbst  seinen  Bogen  zu  spannen,  dem  aber 
Helios,  statt  ihn  zu  strafen,  in  Anerkennung  seines  Mutes  einen  gol- 
denen  Kahn  zur  Durchschiffung  des  Ozeans  schenkt  (Apollodor  II, 
5,  10).  Mehr  als  solche  Spuren  finden  sich  auch  unter  den  Ein- 
geborenen  Australiens  und  Afrikas  nicht,  obgleich  hier  gelegent- 
lich  nach  der  Stammeslegende  der  Himmelsgott  eine  Strickleiter 
herabliefl,  an  der  die  Vcrtreter  des  Stammes  zum  Himmel  gestiegen 
sind2J.  Obwohl  demnach  das  Verbreitungsgebiet  der  Pfeilleiter  trotz 


x)  Howitt  and  Siebert,  Legends  of  the  Dieri,  Journ.  of  the  anthropol.  Inst. 
XXXIV,  1904,  p.  1 19  f.  Howitt,  The  native  Tribes  of  South  East  Australia,  p.  47S  f., 
p.  413  ff.  tfber  die  Vorstellungen  der  spateren  neuplatonischen  Orphiker  von  den 
Pfaden  der  Seele  bei  ihrer  Himmelswanderung  vgl.  O.  Gruppe,  Griechische  Mythologie 
und  Religionsgeschichte,  Bd.  2,  S,  1036  ff. 

2)  Howitt,  The  native  Tribes  of  South  East  Australia,  1904,  p.  423  f.  Frobenius 
nimmt  auf  Grund  solcher  Ziige  eine  imraerhin  spurweise  oder  in  ihren  Anfangen  vor- 
handene  Vorstellung  von  der  Pfeilleiter  auch  in  Australien  und  Afrika  an  (Die  Welt¬ 
anschauung  der  Naturvblker,  S.  169  ff.).  Aber  die  Erzahlung  von  einem  einzelnen 
gegen  die  Sonne  oder  gegen  eine  Wolke  gerichteten  PfeilschuB,  wie  in  dem  oben 
erwahnten  Fall  des  Herakles,  zu  der  die  Parallelen  auch  in  Afrika  vorkommen,  kann 
doch  deshalb  nicht  hierher  geziihlt  werden,  weil  es  sich  blofi  urn  ein  Kampfesmotiv, 
nicht  urn  die  Herstellung  einer  Himmelsleiter  handelt.  Eine  solche  ist  allerdings  die 
von  einem  Gott  herabgelassene  Strickleiter.  Ihr  fehlt  aber  wieder  das  der  Pfeilleiter 
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seiner  geographischen  Ausdehnung  ein  verhaltnismaflig  beschriinktes 
ist,  so  liegt  darin  doch  keineswegs  ein  zureichender  Grund  zu  der 
Annahme,  die  Vorstellung  der  Pfeilieiter  habe  sich  von  einem  ein- 
zigen  Punkt  iiber  die  Stamme  verbreitet,  bei  denen  wir  sie  vorfinden. 
Dagegen  spricht  vielmehr  vor  allem  die  relative  Unabhangigkeit 
dieser  Verbreitung  von  der  raumlichen  Nahe  und  ihre  direkte  Ab- 
hangigkeit  von  dem  Leben  des  wandernden  Jagers.  Die  melanesi- 
schen  Stamme  haben  es  nicht  vermocht,  den  polynesischen  Volkern 
Ozeaniens  die  Marchen  dieser  Gattung  mitzuteilen.  Ebenso  sind  die 
Kulturvolker  der  Anden  und  die  unter  ihrem  Einflusse  stehenden 
Halbkulturvolker  von  ihnen  unberiihrt  geblieben.  Nicht  minder  fehlt 
die  eigentliche  Pfeilieiter  in  Australien,  wo  Bumerang  und  YVurfkeule, 
und  in  Afrika,  wo  Speer  und  Schwert  die  Handhabung  von  Pfeil 
und  Bogen  vcrhaltnismaOig  zuriickgedrangt  haben.  Nur  da,  wo  diese 
die  Hauptwaffen  sind,  mit  denen  der  Mensch  durch  die  Jagd  sein 
Leben  fristet,  und  wo  daher  die  Treffsicherheit  beim  Gebrauch  dieser 
WatTe  die  iiber  alles  andere  geschatzte  Eigenschaft  geworden  ist, 
liegt  jene  uns  so  fremdartig  anmutende  Vorstellung  nahe  genug,  um 
in  der  Phantasie  eine  Brticke  nach  dem  Himinel  zu  schlagen.  Sie  ist 
hier,  vollends  in  der  baumlosen  Ebcne,  die  vielleicht  nachstliegende 
Erganzung  des  am  Himmel  festgebundenen  Seils,  mit  dem  man  sich 
von  diesem  zur  Erde  herablassen  kann. 

Die  Form,  in  der,  abgesehen  von  den  seltenen  Fallen,  in  denen 
sich  ein  Tier  oder  ein  Madchen  ihrer  bedient,  die  Pfeilieiter  vor- 
kommt,  ist  nun  durchweg  eine  doppelte:  entweder  ist  es  ein  einzelner 
Knabe  oder  Mann,  der  sie  abschiefit,  oder  es  sind  zwei  Briider,  die 
das  Unternehmen  zusammen  wagen.  Dabei  konnen  dann  in  beiden 
Fallen  die  Besteiger  des  Himmels  entweder  gewohnliche  Menschen 
sein,  die  dieses  Abenteuer  unternehmen,  um  nun  mit  den  Himmels- 
bewohnern  in  Verkehr  zu  trcten,  die  Tochter  der  Sonne  zu  hciraten,  den 
taglichen  Transport  der  beiden  groflen  Gestirne  zu  iibernehmen  und 

wesentliche  Merkmal,  dab  sie  nicht  von  dem  Hinaufsteigenden  selbst  hergestellt  ist. 
Sie  kommt  daher  auch  nur  auf  gleicher  Linie  mit  andern  Formen  der  Entriickung 
zum  Iiimmel  in  den  Ahnenlegenden  vor.  Abgesehen  von  Nordamerika  hielt  sich  da¬ 
gegen  die  Pfeilieiter  als  Mittel  des  Aufstiegs  zum  Himmel  sporadisch  und  weit  getrennt 
von  ihrem  Hauptverbreitungsgebiet  im  Nordwesten  noch  in  Siidamerika:  so  bei  den 
Jagerstammen  der  Tupis  im  Guyanagebiet.  (P.  Ehrenreich,  Mythen  und  Legenden  der 
siidamerikanischen  Volker,  S.  49.) 
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dergl.,  oder  sie  konncn  selbst  von  einem  Himmelsmenschen  abstammen 
und  ihren  Vater  aufsuchen  wollen.  Zu  der  letzteren  Gattung  gehortz.B. 
die  folgende  Erzahlung  aus  Britisch-Kolumbien:  »Ein  Knabe  wohnte 
mit  seiner  Mutter  allein.  Er  fragte  sie  eincs  Tages,  ob  er  keinen  Vater 
habe.  Sie  erwiderte  ihm,  sein  Vater  sei  weit  fort.  Da  weinte  der 
Knabe  und  machte  sich  auf  ihn  zu  suchen.  Ein  Schiitze  begegnete 
ihm,  der  ihm  Bogen  und  Pfeile  gab.  Nun  schoB  er  gen  Himmel,  und 
der  Pfeil  blieb  stecken.  Einen  zweiten  lieB  er  folgen,  der  blieb  in 
der  Kerbe  des  ersten,  und  so  fuhr  er  fort,  bis  die  Kette  vom  Himmel 
zur  Erde  reichte.  Er  stieg  hinan  und  kam  zum  Sonnenhaus.  Da 
saB  seine  Stiefmutter  vor  der  Tiir.  Sein  Vater  freute  sich  aber  sehr, 
als  er  am  Abend  nach  Hause  kam.  Es  war  ihm  lastig  geworden, 
das  Licht  des  Tages  zu  tragen.  Er  gab  daher  dem  Jungen  seine 
Kleidung  und  seine  Schmucksachen  und  lieB  ihn  statt  seiner  die 
Sonne  tragen,  pragte  ihm  aber  ein,  nicht  zu  schnell  zu  gehen.  Doch 
dieser  gedachte  der  Warnung  nicht.  Als  er  am  Morgen  aufbrach, 
ward  er  ungeduldig  und  begann  immer  schneller  zu  laufen.  Da 
wurde  es  so  heiB  auf  Erden,  daB  die  Felsen  zerbarsten,  das  Meer 
auszutrocknen  anting  und  die  Muscheln  schwarz  gebrannt  wurden. 
Nun  wurde  sein  Vater  zornig,  ergriff  ihn,  schleuderte  ihn  zur  Erde 
herab  und  rief:  du  bist  zu  nichts  zu  gebrauchen,  werde  zum  Nerz, 
damit  fortan  die  Menschen  dich  jagen«x).  Dem  mag  in  kurzen  Um- 
rissen  der  Hauptinhalt  eines  Briidermarchens  an  die  Seite  gestellt 
werden,  wobei  die  indianischen  Eigennamen  nach  ihrer  Wortbedeu- 
tung  iibersetzt  werden  sollen:  »Dereinst  lebte  ein  Hauptling  am 
Himmel,  der  hieB  Sonnenmann,  er  hatte  zwei  sehr  schone  Tdchter, 
wollte  aber  nicht,  daD  sie  heirateten,  und  totete  daher  alle  Freier. 
Gleichzeitig  lebte  auf  Erden  ein  Hauptling  mit  Namen  Schonwetter, 
der  hatte  zwei  Sohne,  die  ihre  Zeit  mit  Nichtstun  verbrachten.  Da 
wurde  ihr  Vater  zornig  und  rief:  warum  verbringt  ihr  cure  Zeit  mit 
unniitzen  Dingen  und  macht  euch  nicht  lieber  auf,  die  Tochter  des 
Sonnenmanns  zu  freien?  Nun  gingen  sie  hin  mit  ihren  Bogen  und 
Pfeilen  und  fingen  an  den  Himmel  zu  beschicBen,  bis  sich  eine  Kette 
gebildet  hatte,  die  bis  zur  Erde  reichte.  Daran  kletterten  sie  zum 

J)  Boas,  Indianische  Sagen,  S.234.  Eine  Variante  dieses  Marchens  ebend.  S.  157. 
Ein  verwandtes,  aber  weiter  ansgefuhrtes  melanesisches  Marchen  bei  Codrington,  The 
Melanesians,  p.  169  flf. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  j  c 
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Himmel  empor.«  Zuerst  treffen  dann  die  Briider,  als  sie  am  Himmel 
weitergehen,  eine  Anzahl  blinder  Frauen.  Sie  machen  diese  durch 
ein  Zauberkraut  sehend,  worauf  sich  die  Frauen  in  Enten  vervvandeln 
und  davonflattern,  zuvor  aber  den  Briidern  Rat  erteilen,  wie  sie  den 
Nachstellungen  des  Sonnenmanns  entgehen  konnen.  Weiteren  Rat 
gibt  ihnen  noch  ihr  Groftvater,  der  Kranich,  den  sie  unterwegs  treffen. 
Er  verwandelt  ihren  Steifl  durch  Zaubermittel  in  Stein  und  gibt  ihnen 
noch  andere  Schutzmaflregeln  vor  dem  Sonnenmann  und  seinen 
Tochtern  an.  So  kommen  sie  zu  diesen,  denen  die  Junglinge  ge- 
fallen,  und  die  ihrem  Vater  erklaren:  wir  wollen  lieber  die  Sohne 
von  Schonwetter  als  die  von  Schlechtwetter  heiraten.  Bei  dem  Sonnen¬ 
mann  mtissen  diese  nun  aber  allerlei  Priifungen  bestehen.  Er  laftt  sie 
z.  B.  auf  einem  Stachelschwein  Platz  nehmen,  was  den  Briidern  in 
Anbetracht  ihres  steinernen  GesaOes  keine  Beschwerde  macht.  Ebenso 
bestehen  sie  alle  andern  Proben,  die  ihnen  der  Sonnenmann  auferlegt. 
Dieser  wird  vor  Schreck  iiber  die  Zauberkunst  der  beiden  Freier 
krank  und  liegt  zu  Hause  bei  seinem  Feuer,  das  nur  noch  niedrig 
brennt,  da  ihm  das  Holz  ausgegangen  ist.  Nun  laOt  er  seine  Schwie- 
gersohne  zuerst  Holz,  dann,  obgleich  es  Winter  ist,  allerlei  Friichte 
holen,  und  als  sie  alles  das  durch  Zauberei  herbeigeschafft,  ver- 
langt  er  auch  noch  einen  Zauberspecht  und  eine  doppelkopfige 
Schlange,  um  durch  sie  die  Briider  zu  verderben.  Doch  die  Ticre 
gehorchen  diesen  mehr  als  dem  Sonnenmann.  Jene  befehlen 
daher  dem  Specht,  ihrem  bosen  Schwiegervater  die  Augen  auszu- 
hacken,  und  der  doppelkopfigen  Schlange,  ihn  aufzufressen.  Das 
geschieht,  und  die  Briider  werfen  nun  seinen  Leichnam  auf  die  Erde *). 
Hier  endet  die  Gcschichte.  Man  darf  aber  vielleicht  nach  Analogic 
anderer,  in  den  gleichen  Gebieten  verbreiteter  Erzahlungen  annehmen, 
daO  nun  die  beiden  Briider  selbst  die  Herrschaft  iiber  den  Himmel 
antreten,  indem  der  eine  zum  Sonnen-,  der  andere  zum  Mond- 
menschen  wird.  • 

Marchen  wie  diese  sind  echte  Beispiele  indianischer  Phantastik. 
Hier  Zug  fiir  Zug  auf  ein  Naturphiinomen  beziehen  zu  wollen,  wiirde 


x)  Boas,  ebenda  S.  65  fT.  Ein  anderes  wesentlich  einfacheres  Briidermarchen  mit 
dem  Pfeilleitermotiv  ist  als  Beispiel  primitiver  March enerziihlung  schon  Teil  I,  S.  337 
mitgeteilt. 


Das  Himmelsmarcken  und  seine  irdischen  Parallelen. 


227 


darum  sicherlich  verkehrt  sein.  Denn  es  wiirde  mit  eben  dieser 
Phantastik  im  Widerspruch  stehen,  die,  ihres  Ausgangspunktes  ver- 
gessend,  leicht  einen  irgendwo  angekniipften  Faden  beliebig  weiter- 
zuspinnen  pflegt.  So  mogen  denn  die  Qualen,  die  den  Briidern 
durch  den  Sitz  auf  dem  Stachelschwein  zugedacht  sind,  vielleicht 
noch  an  die  stechenden  Strahlen  der  Sonne,  die  begegnenden  blinden 
Frauen  mit  ihren  Ratschlagen  an  die  dem  Tag  feindliche  Nacht 
erinnern,  aber  schon  hier  sind  wahrscheinlich  mehr  nur  die  allge- 
meinen  Gefiihlstone  dieser  Vorstellungen  als  diese  selbst  lebendig  ge- 
blieben.  Darf  man  doch  nie  vergessen,  daO  die  Naturmarchen  primi- 
tiver  Volker  keine  Allegorien  sind,  aber  daO  in  ihnen  die  mytho- 
logische  Phantasie  die  ursprunglichen  Naturanschauungen  allmahlich 
ganz  aus  dem  BewuOtsein  verdrangen  kann,  indem  mythische  Ge- 
bilde  verschiedener  Herkunft  umgestaltend  aufeinander  einwirken. 
Nur  zwei  zum  ursprunglichen  Motiv  des  Himmelsmarchens  zuriick- 
kehrende,  eng  miteinander  zusammenhangende  Vorstellungen  treten 
wieder  am  SchluO  der  Geschichte  hervor:  der  Sonnenmann  vvird 
zuerst  geblendet,  dann  durch  ein  Ungehcuer  getotet  und  endlich  in 
die  Tiefe  geworfen.  Damit  reicht  das  Marchen  sichtlich  in  einen 
Vorstellungskreis  zuriick,  innerhalb  dessen  jeder  neue  Tag  eine  neue 
Sonne  bringt.  Doch  ist  damit  selbstverstandlich  nicht  gesagt,  daO 
der  spatere  Marchenerzahler,  bei  dem  ohnehin  die  Himmelsmotive, 
soweit  sie  nicht,  wie  das  Bild  der  Pfeilleiter,  eine  gewisse  Sta¬ 
bility  in  sich  tragen,  verdunkelt  sind,  selbst  noch  jenem  primi- 
tiven  Anschauungskreise  angehort.  Der  Tod,  den  der  Sonnenmensch 
durch  die  zweikopfige  Schlange  erleidet,  verbindct  aber  diese  Erzah- 
lung  auBerdem  mit  den  Motiven  der  im  Folgenden  zu  erorternden 
Verschlingungsmarchen.  Indem  sich  nun  von  eben  jener  Vorstel- 
lung  aus,  nach  der  die  Sonne  des  neuen  Tages  ein  neuer  Licht- 
herrscher  ist,  leicht  auch  das  gelaufige  Bild  des  Kampfes  um  die 
Herrschaft  in  die  Himmelsphanomene  hineintragen  laBt,  wird  damit 
nicht  nur  die  Verbindung  mit  dem  Verschlingungsmotiv,  sondern 
auch  die  weitere  nahegelegt,  dafi  der  kunftige  Sonnenhauptling 
oder  das  Briiderpaar,  das  sich  in  die  Herrschaft  des  Himmels  teilt, 
zwar  urspriinglich  auf  Erden  weilte  und  zumeist  von  einer  irdischen 
Mutter  geboren  ist,  selbst  aber  schon  von  einem  Sonnenmann  ab- 
stammt.  Immerhin  ist  diese  Vorstellung  vielen  Marchen,  in  dencn 
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die  Pfeilleiter  ihre  Rolle  spielt,  fremd,  und  selbst  wo  ein  Himmels- 
bewohner  ausdriicklich  als  der  Vater  des  auf  der  Pfeilleiter  auf- 
steigenden  Menschen  erscheint,  da  wird  doch  vorausgesetzt,  dab 
dieser  selbst  auf  Erden  geboren  sei.  Darum  ist  es  nun  aber  schvver- 
lich  gerechtfertigt,  diese  Marchen  derart  allegorisch  umdeuten  zu 
wollen,  dab  das  Aufsteigen  zum  Himmel  bereits  die  Bewegung 
der  Gestirne  bedeute  und  demnach  die  gauze  Erzahlung  von  An- 
fang  bis  zu  Ende  ein  reines  Himmelsmarchen  sei x).  Das  Mythen- 
marchen  des  Naturmenschen  ist  vor  allem  als  das  aufzufassen,  als 
was  es  sich  gibt.  Auch  wo  uns  irgend  ein  mythisches  Bild  als  eine 
Umdeutung  erscheint,  da  ist  sie  dem  Naturmenschen  Wirklichkeit, 
und  da  mub  sie  darum  selbst  fiir  uns  noch  deutlich  als  solche  er- 
kennbar  sein.  Nie  und  nirgends  hat  aber  das  Bild  der  Pfeilleiter  eine 
andere  unmittelbar  verstandliche  Bedeutung  als  die,  dab  sie  ein  der 
Phantasie  des  primitiven  Jiigers  naheliegendes  Hilfsmittel  ist,  durch 
das  der  Erdbewohner  zum  Himmel  gelangen  kann.  Dabei  liegen 
Himmel  und  Erde  einander  noch  nahe  genug,  um  auf  mannig- 
fachen  Wegen,  durch  die  Wanderung  zum  Plorizont,  das  Empor- 
klettern  an  Baumen,  fiir  den  Vogel  durch  den  Flug  und  endlich  fiir 
den  geiibten  Schiitzen  auf  der  Pfeilleiter,  den  Himmel  erreichbar 
erscheinen  zu  lassen.  Unter  den  Mitteln,  die  diesen  Verkehr  ermog- 
lichen,  iiberwiegen  nun  wieder  weitaus  diejenigen,  die  von  der  Erde 
zum  Himmel  fiihren.  Das  ist  nach  dem  Charakter  des  Himmels- 
marchens  begreiflich  genug:  dem  abenteuernden  Sinn,  der  diese 
Phantasiewelt  erfiillt,  ist  es  viel  wichtiger,  in  jene  unbekannten  Fernen 
zu  wandern,  als  zu  fragen,  wie  irgend  einmal  Tiere  oder  Menschen 
zur  Erde  herabgestiegen  seien.  Solche  Fragen  erheben  sich  erst 
beim  Ubergang  zur  kosmogonischen  Dichtung.  Mit  ihr  und  noch 
rnehr  mit  der  Entwicklung  personlicher  Gottervorstellungen  bleiben 
hochstens  die  Bilder  vom  welttragenden  Himmelsbaum  oder  auch 
von  den  Enden  der  Welt,  wo  sich  Erde  und  Himmel  beriihrcn, 
bestehen.  Die  Pfeilleiter  ist  dann  mit  der  primitiven  Kultur,  aus  der  sie 
entsprungen,  langst  verschwunden.  Dennoch  hat  auch  jetzt  der  vom 
Bogen  abgeschossene  Pfeil  nicht  ganz  aufgehort,  den  Raum  zwischen 
Himmel  und  Erde  zu  durchmessen.  Nur  hat  sich  seine  Richtung 


J)  So  Frobenius,  Die  Weltanschauung  der  Naturvblker,  S.  169  flf. 
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umgekehrt.  Nicht  der  Mensch  richtet  mehr  seine  Pfeile  gen  Himmel, 
oder  wo  das  geschieht,  wie  bei  dem  ziirnenden  Herakles,  da  erregt 
solch  wahnsinniger  Ubermut  nur  das  woblwollende  Mitleid  des 
Gottes;  vielmehr  ist  es  nun  der  Sonnengott  selbst,  der  seine 
Pfeile  gegen  die  Erde  richtet,  um  einzelne  zu  verderben  oder  um 
Pest  und  Vernichtung  iiber  die  Lander  zu  senden.  So  bleibt  auch 
in  dieser  Umkehrung  das  Motiv  des  geschossenen  Pfeils  bestehen. 
Immerhin  ist  in  dieser  Beziehung  der  eingetretene  Wandel  bezeich- 
nend.  In  der  Pfeilleiter  tiberwiegt  ganz  die  Vorstellung  des  selbst 
gehandhabten  Bogens,  mit  dem  der  getibte  Schiitze  sicher  sein  Ziel 
trifft:  die  weitere  Vorstellung  des  Sonnenstrahls,  der  die  Bahn  eines 
so  geschossenen  Pfeils  sein  konnte,  klingt  hochstens  leise  daneben 
an.  In  dem  Bild  des  Pfeile  sendenden  Gottes  dagegen  ist  diese  Vor- 
stellung  zur  herrschenden  geworden,  die  die  Gestalt  des  irdischen 
Schiitzen  assimiliert  hat.  So  zeigt  dieser  Wandel  der  Anschau- 
ungen,  wie  die  mythologische  Entwicklung  nicht  von  den  Himmels- 
erscheinungen  ausgeht  und  diese  allmahlich  auf  die  Erde  verlegt, 
sondern  wie  sie  umgekehrt  auf  irdischem  Boden  beginnt  und  dann 
erst  den  Himmel  in  ihren  Bereich  zieht,  gerade  so  wie  bei  den  primi- 
tiven  Himmelswanderungen  der  Aufstieg  nach  oben  die  vorherrschende 
Rolle  spielt.  Diese  Einbeziehung  der  Himmelsphanomene  in  den 
Kreis  des  irdischen  Lebens  vollzieht  sich  aber  gerade  auf  primitiver 
Stufe  um  so  leichter,  je  naher  hier  beide  auch  noch  raumlich  einander 
erscheinen,  so  daft  die  Vorstellung  sich  aufdrangt,  jenes  der  Erde  be- 
nachbarte  Himmelsland  durch  eine  ausdauernde  Wanderung  erreichen 
oder  auf  Baumen  und  Leitern  erklettern  zu  konnen.  In  dem  Mafte 
als  in  der  Anschauungswelt  des  Menschen  Himmel  und  Erde  einander 
ferner  riicken,  beginnt  daher  auch  der  Gcdanke  an  die  Hiinmels- 
wanderung,  namentlich  an  die  auf  den  direkt  nach  oben  fiihrenden 
Wegen,  zu  verblassen.  Jetzt  erst  wird  der  umgekehrte  Weg  der 
vorherrschende :  die  Gotter  steigen  zur  Erde  herab  und  ihre  Geschosse 
richten  sich  gegen  die  Erdbewohner,  denen  sie  ziirnen.  Zu  einer 
naheren  Anteilnahme  an  den  Geschicken  der  Menschen  bedtirfen  aber 
auch  sie  mindestens  zeitweise  der  irdischen  Wohnsitze,  die  sie  zwischen 
Himmel  und  Erde  auf  den  Gipfeln  unzuganglicher  Berge  aufschlagen. 
Der  primitive  Jager,  der  seinen  Pfeil  gen  Himmel  sendet,  um  zuerst 
auf  seiner  Pfeilleiter  hinaufzuklimmen  und  sich  dann  wieder  am  Seil 
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zur  Erde  herabzulassen,  ist  auf  solche  Weise  selbst  ein  Reprasentant 
dieser  Entwicklung  der  Himmelsmythologie. 

Aber  auch  das  Bestehen  der  Himmelsleiter  ist  mit  dem  Unter- 
gang  ihrer  friihesten  Form,  der  Pfeilleiter,  nicht  beendet,  so  wenig 
wie  der  Drang  des  Menschen  zum  Himmel  zu  kommen  jemals  ganz 
verschwindet.  Neben  den  Wunderbaumen  und  dcr  Wanderung  zum 
Horizont  oder  zu  einem  andern  irgendwo  an  einem  fernen  Ort  ge- 
legenen  Eingang  in  cine  andere  Welt  bewahrt  ftir  den  Verkehr  der 
Seele  mit  dem  Himmel,  wo  das  Bediirfnis  zu  einem  solchen  sich 
einstellt,  die  Leiter  ibren  Wert  als  ein  iiberall  bereitstehender  Weg, 
auf  dem  sich  jene  in  Traum  und  Ekstase  zum  Himmel  erheben  kann, 
oder  mit  dessen  Hilfe  die  Geister  der  Hohe  dem  Menschen  nahe 
treten.  So  sieht  Jakob  nach  der  Erzahlung  des  Elohisten  im  Traum 
eine  Leiter,  deren  oberes  Ende  zum  Himmel  reicht  und  auf  der  die 
Engel  auf-  und  abgehen  (i.  Mos.  28,  12).  Diese  Phantasieleiter  ist 
freilich  lceine  Pfeilleiter  mehr.  Auch  fiihrt  sie  nicht  den  Visionar 
selbst  zum  Himmel  empor,  sondern  sie  laflt  ganz  im  Sinne  jener 
Umkehrung  in  der  Richtung  der  direkten  Himmelswanderung  die 
Bewohner  des  Himmels  zu  ihm  herabkommen;  und  so  dient  sie  denn 
auch,  wie  die  spatere  Dichtung  das  Bild  noch  weiter  ausschmiickt, 
der  Wanderung  dieser  hohern  Wesen  durch  die  Regionen  des  Himmels, 
wo  sie  als  >Himmelskrafte  auf-  und  niedersteigen  und  sich  die 
goldenen  Eimer  reichen«  (Faust,  I.  Teil,  449).  Doch  in  der  christ- 
lichen  Martyrer-  und  Heiligenlegende,  der  der  Dichter  dieses  bei- 
nahe  sclion  zur  Metapher  verblaflte  Bild  wohl  entlehnt  hat,  ist  auch 
die  Himmelsleiter  ein  auf-  wie  abwartsfiih render  Weg  geblieben:  der 
Visionar  sieht  den  Himmel  offen,  von  wo  die  Engel  zu  ihm  herab¬ 
kommen,  um  ihn  in  das  Reich  der  Seligen  emporzufiihren1). 

c.  Das  Ver schlingun gsmarcli en. 

1st  der  Schauplatz  der  Himmelswanderungen  seiner  Natur  nach 
ein  doppelter,  halb  irdischer,  halb  himmlischer,  so  sind  die  drei  nun 
folgenden  Gattungen  von  Marchen  dadurch  gekennzeichnet,  daft  sie 


*)  Sehr  anschaulich  ist  dieser  Vorgang,  worauf  mich  mein  verehrter  Freund 
G.  Heinrici  aufmerksam  macht,  in  dem  Martyrium  der  heil.  Perpetua  geschildert. 
(Passio  Sanctarum  Martyrum  Perpetuae  et  Felieitatis.  Superior,  permiss.  ed.  Luc. 
Holstenias.  Romae  1663,  p.  9). 
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sowohl  auf  der  Erde  wie  ini  Himmel  spielen  konnen,  dab  aber  die 
einzelne  Erzahlung  auf  einen  einzigen  Schauplatz,  sei  es  auf  den 
irdischen  oder  den  himmlischen,  beschrankt  zu  sein  pflegt.  Dies 
liegt  in  der  Natur  der  diesen  Marchengattungen  zu  Grunde  liegenden 
Vorstellungen.  Ungeheuer,  die  Menschen  und  Tiere  verschlingen, 
gibt  es  auf  Erden,  kann  es  aber  auch  am  Himmel  geben,  so  lange 
die  Gestirne  nnd  Wolken  als  lebende  Wesen  gedacht  werden;  und 
nicht  anders  verhalt  es  sich  mit  den  Erscheinungen ,  die  den  Inhalt 
der  Zwillings-  und  der  Truhenmarchen  bilden.  Der  Kanipf  mit  dem 
Ungeheuer,  der  am  Himmel  spielt,  kann  aber  nicht  gleichzeitig  auf 
Erden  stattfinden.  Hier  iiberall  handelt  es  sich  daher  nur  um  Mythenin- 
halte,  die  in  ihren  irdischen  und  himmlischen  Formen  einander  parallel, 
nicht  wie  bei  den  Himmelswanderungen  ineinander  iibergehen.  Wir 
konnen  daher  diese  drei  Marchcngruppen  auch  unter  der  Bezeichnung 
der  Parallelmarchen  zusammenfassen.  Als  ihr  gemeinsames  Merk- 
mal  konnen  jedoch  die  engen  Assoziationen  betrachtet  werden,  die 
zwischen  den  himmlischen  und  irdischen  Formen  dieser  Erzahlungen 
bestehen,  und  die  ihre  wechselseitige  Assimilation  begiinstigen,  ein 
Merkmal,  das  sie  im  allgemeinen  von  den  unten  zu  erorternden 
Kampf-  und  Verfolgungsmarchen  trennt,  bei  denen  sich  die  Himmels- 
motive  deutlich  von  den  irdischen,  die  naturlich  auch  hier  die  Aus- 
gangspunkte  abgeben,  scheiden.  Doch  fehlt  es  natiirlich  auch  hier 
nicht  an  Ubergangen,  und  besonders  die  Verschlingungsmarchen 
bilden  solche  Ubcrgangsglieder,  insofern  sie  in  der  Regel  zugleich 
Motive  des  Kampfes  enthalten.  Was  sie  auszeichnet  und  den  Parallel¬ 
marchen  einordnet,  das  ist  aber  die  grobe  Ahnlichkeit  der  irdischen 
und  der  himmlischen  Marcheninhalte,  die  zugleich  cine  wechselseitige 
Assimilation  der  Elemente  auf  Erden  und  der  am  Himmel  spielenden 
Erzahlungen  begiinstigt. 

Dab  nun  bei  diesen  Parallelmarchen  die  irdischen  den  himmlischen 
Motiven  vorausgegangen  sind,  kann  selbstverstandlich  nicht  bezweifelt 
werden.  Wenn  nicht  auf  Erden  Krokodile,  Alligatoren,  Wale,  Haifische 
und  andere  Tiere  vorkamen,  die  gelegentlich  Menschen  verschlingen, 
so  konnte  naturlich  auch  der  Untergang  der  Sonne  hinter  ciner  dunkeln 
Wolke  oder  das  Verschwinden  des  Mondes  und  der  Sonne  bei  den 
Mond-  und  Sonnenfinsternissen  nicht  als  Verschlingung  durch  ein 
Ungeheuer  aufgefabt  werden.  Ein  charakteristischer  Unterschied 
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zwischen  der  mythologischen  Apperzeption  dieser  auBergewohnlichen 
Ereignisse  und  des  taglichen  Sonnenuntergangs  besteht  nun  vor  allem 
darin,  daB  die  Verfinsterungen  und  die  allerdings  seltener  unter  dem 
gleichen  Bild  erscheinende  abnehmende  Mondphase  auf  cin  Ver- 
schlingen  durch  gewaltige  Landtiere,  meist  riesige  Hunde  oder  Wolfe, 
bezogen  wird,  wahrend  es  ein  Seeungeheuer,  ein  fisch-  oder  schlangen- 
gestaltiger  Drache  zu  sein  pflegt,  der  die  Sonne  bei  ihrem  Untergang 
verschlingt.  Diese  Verschiedenheit  der  Tiere,  die  ihr  Bild  zu  der 
Erscheinung  des  die  Sonne  verschlingenden  Ungeheuers  leihen,  spricht 
sich  auch  darin  aus,  daB  die  den  Verfinsterungen  entsprechenden 
V erschlingungsmy then  unregelmaBig  fiber  die  Regionen  der  Erde 
zerstreut  sind,  indes  die  Sonnenuntergangsmythen  hauptsachlich  am 
Seestrand  und  an  groBen  FluBlaufen  ihren  Ursprung  zu  nehmen 
scheinen.  Zugleich  ist  es  offenbar  die  RegelmaBigkeit  des  Phanomens 
sowie  die  groBere  Ahnlichkeit  des  sich  aufdrangenden  Bildes  mit  dem 
des  verschlingenden  Ungeheuers,  die  in  diesem  Fall  die  Schilderungen 
zu  Parallelmarchen  gestaltet,  bei  denen  das  irdische  und  himmlische 
Bild  sich  wechselseitig  durch  Austausch  ihrer  Elemente  assimilieren 
konnen,  wogegen  die  Verfinsterungsmarchen  vermoge  der  Eigenart 
der  Himmelserschcinungen  nur  in  unregelmaBigere  und  unbestimmtere 
Beziehungen  zu  irdischen  Vorgangen  treten.  Darum  mag  zwar  von 
friihe  an  das  Bild  eines  solchen  Ereignisses  in  verschiedene  Mythen- 
gebilde  eingehen;  dennoch  scheint  es  nicht,  daB  dieses  Himmelspha- 
nomen  zu  einer  fest  ausgepragten  Mythenform  gefiihrt  hat.  So 
bleiben  als  typische  und  zugleich  charakteristische  Verschlingungs- 
marchen  nur  die  Sonnenuntergangsmythen  zurfick,  die  zugleich  den 
Charakter  von  Parallelmythen  in  dem  obigen  Sinne  besitzen. 

Verschlingungsmarchen  in  diesem  weiteren  Sinne,  d.  h.  Erzahlungen, 
in  denen  iiberhaupt  Menschen  von  gewaltigen  Ticren  oder  Ungeheuern 
verschlungen  werden,  sind  nun  fiber  die  ganze  Welt  verbreitet,  ohne 
daB  man  natfirlich  berechtigt  ware,  dies  ohne  weiteres  auf  eine  solare 
oder  auch  lunare  Bcdeutung  solcher  Mythen  zu  beziehen.  Auch  die 
spatere  Befreiung  aus  dem  Ungeheuer  bietet  dazu  kein  Motiv.  Sie  fehlt 
begreiflicherweise  stets  auf  jener  primitiven  Stufe,  wo  die  aufgehende 
Sonne  als  eine  neue  erscheint,  etwa  wie  in  dem  obigen  Aufstiegs- 
marchen,  wo  ein  junger  Sonnenmensch  mit  Hilfe  eines  Drachen  den 
alten  besiegt  (S.  226).  AuBerdem  fehlt  aber  das  Befreiungsmotiv,  wie 
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wir  sogleich  sehen  werden,  regelmaOig  bei  den  reinen  Sonnenunter- 
gangsmythen.  Endlich  darf  man  ja  envarten,  dafl  die  Gefahr,  von 
wilden  Tieren  verschlungen  zu  werden,  auch  in  der  Marchendichtung 
des  Naturmenschen  sich  spiegelt,  indes  ihm  hier  zugleich  das  Glucks- 
motiv  der  Errettung  aus  dem  Bauch  des  Ungeheuers  zu  Hilfe  kommt, 
so  selten  auch  ein  solches  Ereignis  in  der  Wirklichkeit  vorkommen 
mag.  In  der  Tat  gibt  es  eine  sehr  grofle  Zahl  von  Verschlingungs- 
marchen,  bei  denen  wir  keinerlei  Grund  haben,  an  einen  Sonnen- 
untergangsmythus  zu  denken,  gerade  so  wie  nicht  jeder  Kampf,  den 
eine  phantastische  March enerzahlung  schildert,  urspriinglich  ein  Kampf 
am  Himmel  gewesen  sein  mufl.  Viclmehr  wird  es  in  jedem  einzelnen 
Fall  einer  besonderen  Priifung  bedtirfen,  um  zu  entscheiden,  wo  ein 
solches  den  Parallelformen  angehoriges  Marchenmotiv  seinen  nachsten 
Ursprung  hat.  Natiirlich  ist  eine  solche  Priifung  nicht  dadurch 
zu  erledigen,  daft  man,  ahnlich  wie  bei  den  Aufstiegsmythen,  dem 
Himmel  zuweist,  was  das  Marchen  selbst  in  den  Himmel  verlegt,  und 
der  Erde,  was  es  auf  Erden  geschehen  laBt.  Denn  bei  den  Parallel- 
marchen  ist  es  immer  moglich,  daft  ebensogut  eine  urspriinglich  am 
Himmel  spielende  Geschichte  auf  die  Erde  wie  umgekehrt  eine  irdische 
an  den  Himmel  verlegt  wird.  Aber  es  kann  auch  vorkommen,  daB 
Motive  von  beiderlei  Art  ineinander  geflossen  sind.  Um  zu  ent¬ 
scheiden,  welcher  dieser  Falle  wahrscheinlich  ist,  wird  man  daher 
gut  tun,  zunachst  von  den  Mythenmarchen  auszugehen,  die  sich  ohne 
weiteres  dadurch  als  Sonnenuntergangsmythen  zu  erkennen  geben, 
daB  sie  direkt  auf  den  Himmel  und  die  Sonne  bezogen  werden. 
Dann  erst  wird  zu  untersuchen  sein,  inwieweit  etwa  Motive,  die  ihnen 
entlehnt  sind,  in  solchen  Mythenmarchen  und  ihren  Umbildungen 
wiederkehren,  die  nach  dem  Marchen  selbst  und  ohne  Zweifel  auch 
nach  dem  Glauben  des  Marchenerzahlers  auf  Erden  spielen,  wahrend 
doch  ihr  urspriinglicher  Schauplatz  wegen  der  bei  den  Parallel- 
marchen  vorkommenden  Verbindungen  von  Elementen  moglicher- 
weise  der  Himmel  sein  kann. 

Nun  gibt  es  reine  Sonnenuntergangsmarchen  nur  wenige, 
und  sie  kommen  ofifenbar  bloB  in  einer  sehr  friihen  Zeit  der  Mythen- 
entwicklung  vor,  in  der  auch  noch  das  Aufstiegmarchen  in  seiner 
urspriinglichen  naiven  Form  besteht,  mit  dem  jene  meist  in  un- 
mittelbare  Verbindung  gebracht  sind.  Solche  reine  Sonnenunter- 
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gangsmarchen  treflen  wir  also  in  keiner  der  Mythologien  der  Kultur- 
volker,  und  selbst  bei  den  Naturvolkern  Nordwestamerikas  und  Mela- 
nesiens,  wo  sie  hauptsachlich  zu  linden  sind,  leben  sie  nur  noch  in 
wenigen  vereinzelten  Erzahlungen.  Ein  Beispiel  dieser  Art  haben 
wir  oben  als  AbschluO  einer  Himmelswanderung  kennen  gelernt 
(S.  226).  Es  reprasentiert  den  wahrschcinlich  regelmaOigen  Typus 
eines  primitiven  Sonnenuntergangsmarchens,  bei  welchem  das  ver- 
schlingende  Ungeheuer  die  Sonne  des  abgelaufenen  Tages  fiir  immer 
totet.  Zugleich  spiegelt  sich  in  dem  mythologischen  Bild  iiber- 
aus  deutlich  die  Naturanschauung,  mit  der  es  hier  sichtlich  noch 
vollig  zusammenfallt:  die  zweikopfige  Schlange  umfaflt  den  Sonnen- 
menschen  von  zwei  Seiten  her,  sie  verschlingt  ihn  aber  nicht  ganz, 
sondern,  nachdem  sie  ihn  getotet,  werfen  ihn  die  Briider  ins  Meer. 
Das  ist  das  unverkennbare  Bild  einer  die  Sonne  rechts  und  links  um- 
fassenden  Wolke,  die  schliefilich  von  ihr  nur  noch  ein  kleines  Stuck 
iibrig  laflt,  das  dann  anscheinend  mit  plotzlicher  Geschwindigkeit  ver- 
sinkt.  Dieses  Versinken  wird  hier  unmittelbar  als  ein  Herabsturz 
zur  Erde  geschaut. 

In  einer  interessanten  Variante  dieses  Mar chens,  die  aber  in 
mehreren  wichtigen  Stucken  abweicht,  ist  es  nur  der  eine  der  beiden 
Briider,  der  auf  der  Pfeilleiter  zum  Himmel  steigt.  Er  trifft  hier 
zuerst  einen  Tintenfisch,  der  ihm  seinen  Mantel  leiht,  und  mit  dem 
er  unbemerkt  in  das  Haus  des  Sonnenmanns  gelangt,  um,  wahrend  er 
als  Sklave  bei  diesem  dient,  heimlich  seine  jiingste  Tochter  zu  freien. 
Als  er  sich  nun  wegen  der  ihm  widerfahrenden  schlechten  Behand- 
lung  an  dem  Schwiegervater  rachen  will,  zaubert  er,  da  er  hort,  daft 
sich  dieser  vor  Fischen  furchtet,  durch  seinen  Speichel  mehrere  Wale 
herbei,  worauf  nun  der  Sonnenmann,  ahnlich  wie  in  der  vorigen 
Erzahlung,  von  ihm  getotet  und  in  die  Tiefe  geworfen  wird1).  Flier 
haben  wir  es  allcr  Wahrscheinlichkeit  nach  mit  einer  der  in  ahnlichen 
Formen  so  oft  wiederkehrenden  Verbindungen  verschiedener  Erzah¬ 
lungen  von  verwandtem  Inhalt  zu  tun.  Der  Tintenfisch,  der  Wal,  die 
Schlange,  sie  alle  sind  vcrschiedene  Formen,  in  denen  das  Bild  der 
hinter  Wolken  untergehenden  Sonne  apperzipiert  werden  kann.  Alle 
diese  Bilder  konnten  um  so  leichter  vermengt  werden,  je  mehr  ihre 


x)  Boas,  a.  a.  O.  S.  68  ff. 
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eigentliche  Bedeutung  in  der  Tradition  verblaBte.  Charakteristisch 
ist  aber  in  dieser  Erzahlung  noch  der  Zug,  daB  sich  der  Sonnen- 
mann  vor  den  groBen  Fischen  fiirchtet:  er  weist  darauf  hin, 
wie  in  dieses  Bild  der  untergehenden  Sonne  verschiedene  solche 
Fische  hineingesehen  vverden  konnen.  In  der  Erzeugung  der  den 
Sonnenmenschen  bedrangenden  Wale  aus  dem  Speichel  hat  sich  end- 
lich  noch  ein  Motiv  aus  dem  uns  bereits  bekannten  Seelenzauber  dem 
Ganzen  beigemischt  (vgl.  Teil  II,  S.  20  ff.). 

Das  hier  berichtete  Marchen  ist,  wie  man  sieht,  in  seinen 
beiden  Varianten  ein  Sonnenuntergangsmythus.  Mit  dem  Tod  des 
Sonnenmenschen  ist  die  Geschichte  abgeschlossen:  am  nachsten  Tag 
tritt  der  neue  Sonnenmensch  seine  Herrschaft  an.  Diese  Vorstellung, 
daB  jeder  Tag  eine  neue  Sonne  bringt,  mag  in  den  Gebieten,  in 
denen  heute  noch  die  Erzahlung  in  der  Uberlieferung  fortlebt,  langst 
nicht  mehr  geglaubt  werden,  in  der  Zeit,  in  der  das  Marchen  ent- 
standen  ist,  muB  dieser  Glaube  bestanden  haben.  In  der  Tat  erzahl- 
ten  noch  Togoneger,  die  gegeniiber  den  nordpazifischen  Indianern  einer 
erheblich  hoheren  Kulturstufe  angehoren,  an  Spieth,  in  alten  Zeiten 
habe  bei  ihnen  die  Ansicht  bestanden,  jedes  Dorf  habe  seine  be- 
sondere  Sonne  und  seinen  besonderen  Mond;  in  neueren  Zeiten  sei 
aber  die  Ansicht  durchgedrungen ,  daB  diese  Meinung  falsch  sei1). 
Die  Vorstellung,  die  im  Osten  erscheinende  Sonne  sei  dieselbe,  die 
am  Abend  zuvor  im  Westen  untergegangen,  ist  aber  wohl  noch 
wenieer  einleuchtend  als  die  andere,  an  verschiedenen  Orten  scheine 
die  gleiche  Sonne.  Es  ist  also  wohl  begreiflich,  daB,  solange  der 
Sonnenuntergangsmythus  seinen  urspriinglichen  Inhalt  bewahrte,  er 
sich  unmoglich  mit  der  andern  Vorstellung  einer  unmittclbaren  Er- 
rettung  des  Sonnenhelden  aus  dem  Ungeheuer  verbinden  konnte. 
Das  ware  hochstens  in  den  Polarregionen  im  Hochsommer  moglich 
gewesen,  in  Gegenden,  in  denen  die  sparlichen  Reste  solch  un- 
mittelbarer  Sonnenuntergangsmarchen  heute  wenigstens  nicht  mehr 
aufzufinden  sind,  wogegen  sie  uns,  abgesehen  von  den  siidlicheren 
Kiistenlandern  Nordwestamerikas,  noch  in  Melanesien  begegnen. 
Wohl  aber  ist  es  moglich,  daB  dasselbe  Motiv  in  umgekehrter  Form, 
als  Sonnenaufgangsmythus,  erscheint:  die  liber  den  Horizont  auf- 
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steigende  Sonne  als  ein  Mann,  der  aus  dem  Rachen  eines  Unge- 
heuers  hervorkommt.  Doch  wo  diese  Vorstellung  anldingt,  hat  sie 
sich  zu  einem  selbstandigen  Mythus  gestaltet,  der  nicht  an  einen  un- 
mittelbar  vorausgegangencn  Sonnenuntergangsmythus  gebunden  ist, 
wenn  er  auch  in  einem  psych ologischen  Zusammenhang  mit  dem 
letzteren  steht,  insofern  die  Vorstellung  des  Verschlungenwerdens 
jedenfalls  die  naherliegende  ist.  In  der  Tat  hat  Codrington  eine  sehr 
alterttimlich  anmutende  Erzahlung  von  einer  der  melanesischen  Inseln 
(Ysabel  Island)  bewahrt,  in  der  uns  diese  Umwandlung  eines  Sonnen- 
untergangs-  in  ein  Sonnenaufgangs-  oder  eines  Verschlingungs-  in 
ein  Befreiungsmarchen  sprechend  entgegentritt :  »Ein  Fischer  saB  auf 
einem  Hiigel  nahe  dem  Strand  und  blickte  auf  die  See  herab.  Da  sail 
er,  wie  das  Wasser  des  Meeres  schwarz  wurde  und  Blasen  trieb.  Nun 
ging  er  hinab,  legte  am  Ufer  Keule  und  Schild  nieder  und  schwamm 
in  die  See.  Dann  steckte  er  einen  Obsidian  in  sein  Ohr  und  tauchte 
unter.  Da  kam  ein  groBer  Fisch  auf  ihn  zu,  verschlang  ihn  und 
schwamm  mit  ihm  ostwarts,  bis  sie  an  eine  seichte  Stelle  kamen. 
Hier  legte  sich  der  Fisch  hin,  der  Fischer  aber  erinnerte  sich  an  den 
Stein  in  seinem  Ohr,  schnitt  damit  den  Bauch  des  Fisches  von  innen 
auf  und  schliipfte  heraus.  Da  sah  er,  wie  dicht  neben  ihm  plotzlich 
der  Sonnenmann  aus  einer  Offnung  emporstieg.  Er  befahl  dem 
Fischer  ihn  auf  seinem  Weg  am  Himmel  zu  begleiten.  Als  sie  eine 
Zeitlang  gegangen  waren,  kamen  sie  im  Dorf  der  Sonnenkinder  an, 
bei  denen  der  Fischer  blieb,  und  die  er  lehrte,  wie  man  aus  roller 
Nahrung  mittels  des  Feuers  gekochte  bereite.  Dann  zogen  auch  die 
Sonnenkinder  ihres  YVeges,  verboten  aber  dem  Fischer  ihnen  zu 
folgen.  Als  er  es  dennoch  tat,  lieBen  ihn  jene  durch  ein  Loch  des 
Himmels  herabblicken,  und  er  bemerkte  nun,  daB  er  wieder  gerade 
iiber  dem  Hiigel  seines  Heimatdorfes  war.  Da  versorgten  die  Sonnen¬ 
kinder  ihn  noch  mit  Samen,  machten  eine  Kiste  und  banden  ein  Seil 
daran.  Der  Fischer  setzte  sich  in  die  Kiste,  und  die  Sonnenkinder 
lieBen  das  Seil  zur  Erde  herab,  wo  jener  wohlbehalten  wieder  bei 
den  Seinigen  ankam1). 

DaB  diese  Geschichte  aus  einer  Mischung  verschiedener  Marchen- 
motive  besteht,  die  erst  verbunden  wurden,  als  die  urspriingliche  Bedeu- 
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tung  teilweise  verdunkelt  war,  ist  unverkennbar.  Sie  beginnt  als  ein 
gewohnliches  Verschlingungsmarchen,  das,  wie  es  auf  Erden  spielt,  so 
auch  moglicherweise  urspriinglich  nichts  mit  einem  Sonnenmarchen 
zu  tun  hatte.  Dann  hat  offenbar  eines  jener  Sonnenaufgangsmarchen 
herubergewirkt,  nach  denen  die  Sonne  des  Morgens  plotzlich  aus  der 
Tiir  ihrer  Hauses  tritt.  Mit  dieser  Vorstellung  hat  sich  aber  noch 
die  andere  des  Sonnenuntergangs  als  einer  Verschlingung  der  Sonne 
durch  ein  Fischungeheuer  verwebt.  Zu  beiden  ist  endlich  die  einer  ver- 
borgenen  Riickwanderung  der  Sonne  wahrend  der  Nacht  vcn  Westen 
nach  Osten  hinzugetreten:  das  klingt  in  dem  Schwarzwerden  des  Meeres 
und  in  dem  YVeg  des  Fisches  von  Westen  nach  Osten  an.  Gleich- 
wohl  ist  es  nicht  der  Sonnenmann  selbst,  der  sich  aus  dem  Fisch 
befreit,  sondern  die  Erscheinung  des  Sonnenaufgangs  wird  einer 
andern,  wohl  noch  friiheren  Gruppe  von  Sonnenmarchen  entnommen, 
in  der  die  Sonne  des  Morgens  aus  der  Tiire  ihres  Hauses  tritt1).  Der 
Fischer  ist  dahcr  zu  einem  blofien  Begleiter  des  Sonnenmanns  nach 
seinem  Hause  geworden,  das  irgendwo  sonst  am  Himmel  gedacht 
wird.  In  dem  Herablassen  in  einer  Kiste  spielt  endlich  aus  einer 
andern  Marchengruppe ,  die  wir  unten  kennen  lernen  werden,  das 
Truhenmotiv  herein.  Ebenso  klingt  aus  einer  verbreiteten  Gruppe 
von  Kulturmarchen  das  Feuerholen  aus  dem  Himmel  mit  der  damit 
verbundenen  Unterweisung  in  der  Nahrungsbereitung  an  (vgl.  unten  7). 
Aber  da  diese  Tat  im  Marchen  meist  einem  menschlichen  Urahnen 
zugeschrieben  wird,  so  hat  sich  die  Anwendung  des  Motivs  umge- 
kehrt:  nicht  der  Fischer  lernt  von  den  Sonnenkindern  die  Kunst  des 
Kochens,  wie  man  erwarten  sollte,  da  doch  sie  das  Feuer  besitzen, 
sondern  jener  unterweist  diese,  —  eine  Umstellung,  in  der  sich 
wiederum  die  Verdunkelung  der  urspriinglichen  mythischen  Motive 
verrat.  Nicht  minder  zcigt  sich  diese  auch  in  der  Mischung  der 
verschiedenen,  ganz  abweichenden  mythischen  Vorstellungen  ange- 
horigen  Ziige,  wobei  dann  diese  Mischung  jedenfalls  ihrerseits  wieder 
die  Verdunkelung  begiinstigen  muOte.  Dabei  tritt  nun  ein  neues 
Moment  hervor:  das  Marchen  bringt  das  Sonnenuntergangsmotiv  der 
Verschlingung  durch  ein  Ungeheuer  mit  dem  Sonnenaufgang  in 
Verbindung,  und  es  fiihrt  zu  dem  Ende  zwei  Hilfsmotive  ein,  die 
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vcrborgene  Wanderung  von  Westen  nach  Osten  und  die  gevvaltsame 
Ofifnung  des  Fischbauchs,  die  in  einem  friiheren  Stadium  vielleicht 
durch  den  Sonnenmenschen  selbst  erfolgte,  und  die  jetzt  dem  be- 
gleitenden  Fischer  iiberlassen  geblieben  ist.  Dann  miissen  aber 
schon  in  der  urspriinglichen  Fassung  des  Marchens  der  Unter-  und 
der  Aufgang  der  Sonne  Inhalte  verschiedener  Erzahlungen  oder 
mindestens  ganz  verschiedene  Teile  einer  einzigen  gebildet  haben. 
Auch  spricht  alles  dafiir,  daB  das  Verschlingungsmotiv  zunachst  nur  der 
Erscheinung  des  Sonnenuntergangs  zugeteilt  war  und  erst  spater  durch 
das  von  irdischen  Vorbildern  des  gleichen  Marchenstoffes  stammende 
Motiv  der  gewaltsamen  Ofifnung  des  Fischbauchs  mit  dem  Sonnen- 
aufgang  in  Verbindung  gebracht  wurde.  Immerhin  blieben  beide 
Vorgange  vermoge  der  raumlichen  und  zeitlichen  Trennung  einander 
noch  fern  genug,  daB  hier  leicht  Verdunkelungen  und  Verschiebungen 
eintreten  konnten,  wie  sie  unverkennbar  bei  dem  obigen  rnelane- 
sischen  Marchen  stattfanden. 

Diesen  auBerordentlich  sparlichen  und  selbst  an  den  Orten,  wo  sie 
sich  vorfinden,  nie  vollkommen  rein  erhaltenen  Beispielen  unzweifel- 
hafter  Sonnenunter-  und  Sonnenaufgangsmarchen  gegeniiber  ist  nun 
die  Zahl  der  nach  ihrem  unmittelbaren  Inhalt  auf  der  Erde  spielen- 
den  Verschlingungsmarchen  geradezu  Legion,  und  ihre  Formen  sind 
zugleicli  iiberaus  mannigfaltig  je  nach  der  besonderen  Art,  wie  die 
Verschlingung  geschieht,  wie  der  Aufenthalt  des  Helden  im  Fisch- 
bauch,  und  wie  endlich  seine  Rettung  aus  diesem  geschildert  wird. 
Nur  in  dem  einen  Punkt  stimmen  alle  diese  Marchen  uberein,  daB 
der  Verschlungene  wieder  gerettet  wird,  mag  ihm  nun  ein  Befreier  von 
auBen  zu  Hilfe  kommen  oder  er  selber  sich  den  Weg  bahnen,  und  mag 
er  aus  dem  Rachen  des  verschlingenden  Ungeheuers  oder  durch  ein  in 
dessen  Eingeweide  gebohrtes  Loch  hervorkriechen.  Man  pflegt  nun 
gerade  diese  Verbindung  der  Verschlingung  mit  der  nachherigen  Rettung 
als  einen  Beleg  dafiir  anzusehen,  daB  es  sich  hier  iiberall  um  einen  ur- 
spriinglichen  Sonnenmythus  handle,  da  nur  die  Sonne  dieses  Schauspiel 
des  Verschwindens  und  Wiederersteliens  nacheinander  biete,  wahrend 
auf  Erden  der  von  einem  Untier  Verschlungene  kaum  jemals  wieder 
aus  diesem  gerettet  werde.  Aber  das  Marchen  schildert  ja  nicht  die 
Wirklichkeit  selbst,  sondern  die  auf  Grund  allgemein  menschlicher 
Triebe  und  Wiinsche  phantastisch  umgedichtete.  So  gehoren  denn 
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auch  vor  allem  die  Verschlingungsmarchen  zugleich  zur  groBen 
Klasse  der  Gliicksmarchen,  und  da  ist  es  denn  schlechthin  undenkbar, 
daft  der  Erzahler  den  Gliickshelden  im  Bauch  des  Ungeheuers  stecken 
lafit.  Auf  irgend  einem  Wege  muB  dieser  wieder  heraus,  und  als 
der  befriedigendste  wird  natiirlich  der  vorgezogen,  daB  sich  der  Held 
durch  eigne  Kraft  befreit,  und  das  geschieht  wieder  am  vollkom- 
mensten,  wenn  er  sich  selbst  mit  der  Waffe,  die  ihm  zu  Gebote  steht, 
seinen  Weg  bahnt.  Auf  der  andern  Seite  haben  wir  oben  gesehen, 
daB  die  ursprlinglichen  solaren  Verschlingungsmarchen  nur  Sonnen- 
untergangsmarchen  sind,  und  daB  die  Ubertragung  auf  den  Sonnen- 
aufgang  aus  begreiflichen  Griinden  wahrscheinlich  nie  eine  voll- 
standige  gewesen  ist,  ja  daB  sic  in  der  Form  einer  unmittelbaren 
Verbindung  der  Verschlingung  und  der  darauf  folgenden  Befreiung 
eines  und  desselben  Sonnenmenschen  moglicherweise  niemals  bestan- 
den  hat.  Und  doch  bildet  gerade  dieser  Fall  bei  den  auf  der  Erde  spie- 
lenden  Verschlingungsmarchen  die  Regel.  Denmach  ist  es  offenbar  weit 
wahrscheinlicher,  daB  hier  das  Wiederbefreiungsmotiv  in  dem  irdischen 
Marchen  entstanden  und,  wenn  es  je  in  dem  himmlischen  vorge- 
kommen  sein  sollte,  aus  jenem  in  dieses  heriibergewandert  ist,  nicht 
umgekehrt.  Auf  der  andern  Seite  lafit  sich  nicht  verkennen,  daB  in  vielen 
der  Verschlingungsmarchen,  die  auf  Erden  ihren  Schauplatz  haben, 
einzelne  Ziige  vorkommen,  die  an  die  Sonnenuntergangsmarchen 
erinnern.  Dahin  gehort  nicht  die  Errettung  aus  dem  Bauch  des  Un¬ 
geheuers,  auch  nicht  die  auf  einem  gewaltsam  eroffneten  Weg,  wo- 
bei  dann  meist  das  Ungeheuer  selbst  zu  Grunde  geht.  Wohl  aber 
gehort  hierher  der  merkwurdige  Zug,  daB  sich  in  manchen  dieser 
Erzahlungen  der  Verschlungene  in  dem  Bauche  des  Ungeheuers  ein 
Licht  anziindet,  oder  daB  in  andern  Fallen  von  der  groBen  im  Fisch- 
bauch  herrschenden  Hitze  geredet  wird,  wobei  dann  beidemal  der 
Gerettete  durch  die  Verbrennung  seine  Haare  verliert.  Mag  nun 
auch  die  erhohte  Temperatur  im  Innern  des  Ungeheuers  an  sich  noch 
nicht  als  eine  zwingende  Analogic  angesehen  werden,  da  sie  mog¬ 
licherweise  auf  die  naturliche  Warme  der  inneren  Organe  eines  Tieres 
bezogen  werden  kann,  die  auch  dem  primitivcn  Menschen  bekannt 
ist,  so  liegt  es  doch  nahe  genug,  sie  mit  jener  Feuerentztindung  im 
Fischbauch  in  Verbindung  zu  bringen  und  als  eine  Abschwachung 
dieses  kraftigeren  Motivs  zu  betrachten,  die  moglicherweise  spater 
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eben  unter  dem  Einfluft  eincr  gewissermaflen  rationalisierenden  Um- 
deutung  des  Feuers  in  die  wirklich  beobachtete  innere  Warme  ent- 
standen  sein  konnte.  Jedenfalls  ist  aber  das  Feueranziinden  selbst 
einer  solchen  Ubertragung  aus  dem  Sonnenuntergangsmarchen  um 
so  dringender  verdachtig,  je  unmotivierter  diese  Handlung  im  ganzen 
sonstigen  Zusammenhang  der  Erzahlung  erscheint.  So  gibt  es  denn  auch 
begreiflicherweise  Falle,  in  denen  eine  solche  assimilative  Wirkung 
der  himmlischen  Form  des  Verschlingungsmythus  auf  eine  irdische 
moglich,  aber  unsicher  ist.  Dahin  gehort  z.  B.  das  folgende  mela- 
nesische  Marchen:  »Einst  lebte  ein  Kannibale  so  grofi  wie  ein  Baum, 
der  alle  Menschen,  deren  er  habhaft  werden  konnte,  verschlang,  so 
daft  schlieOlich  das  ganze  Dorf  entfloh  mit  Ausnahme  einer  Frau, 
die  sich  in  einer  Hohle  verborgen  hielt  und  hier  einen  Sohn  gebar. 
Nachdem  dieser  zwanzig  Jahre  alt  geworden,  beschloB  er  das  Unge- 
heuer  zu  toten.  Er  baute  sich  ein  Haus  auf  einem  hohen  Baum  und 
wartete  ab,  bis  der  Kannibale  herankam.  Dann  warf  er  ihm  zuerst 
Steine,  hierauf  Felsbldcke  und  endlich,  nachdem  er  ihm  auch  noch 
das  eine  Auge  ausgestochen  hatte,  ein  brennendes  Scheit  FIolz  in 
den  Schlund.  Da  verendete  der  Riese,  das  Volk  aber  kehrte,  als  es 
die  Kunde  vernahm,  zuriick,  der  Knabe  heiratete  die  Tochter  des 
Riesen  und  wurde  ein  grofter  Hauptling* x).  So  verfiihrerisch  es  er- 
scheinen  mag,  hier  nach  bekannten  Mustern  einen  Sonnenmythus 
oder  allenfalls  auch,  indem  man  das  dem  Riesen  ausgestochene  Auge 
zu  Hilfe  nimmt,  einen  Mondmythus  zu  konstruieren,  so  wird  man 
doch,  wenn  man  die  oben  geforderten  Kriterien  anwendet,  in  diesem 
Fall  selbst  eine  assimilative  Einwirkung  der  Sonnenuntergangsvor- 
stellung  auf  das  irdische  Verschlingungsmarchen  zweifelhaft  lassen 
mtissen.  Denn  der  dem  Ungeheuer  in  den  Rachen  geworfene  Feuer- 
brand  kann  immerhin  auch  als  eine  natiirliche  Wafife  zu  dcssen  Totung 
gelten,  die  eine  solche  Assoziation  nicht  unbedingt  notig  macht,  sie 
aber  frcilich  auch  nicht  ausschlieOt. 

Doch  abgesehen  von  diesen  an  sich  seltenen  zweifelhaften  Fallen 
ist  die  Zahl  der  Mythenmarchen,  in  denen  ohne  solche  direkte  Motive 
ini  Innern  des  verschlingenden  Ungehcuers  ein  Feuer  entziindet  wird, 
zwar  ansehnlich  genug,  um  den  Zufall  auszuschlieften;  aber  sie  bleibt 


x)  H.  H.  Romilly,  From  my  Verandah  in  New  Guinea,  1889,  p.  120  ff. 
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klein  gegeniiber  der  Masse  von  Verschlingungsmarchen,  bei  denen 
irgendwelche  Beziehungen  zu  Himmelserscheinungen  iiberhaupt  nicht 
vorhanden  sind.  Wo  nun  das  Merkmal  der  unmotivierten  Entziin- 
dung  des  Feuers  fehlt,  wo  nicht  einmal  der  Warme  im  Fischbauch 
gedacht  ist,  sondern  die  ganze  Erzahlung  einfach  als  eine  wunderbare 
Rettung  aus  einer  den  Menschen  oft  genug  auf  Erden  bedroh- 
enden  Gefahr  auftritt,  da  liegt  natiirlich  nicht  der  geringste  Grund 
vor,  in  dem  Verschlingungsmotiv  als  solchem  einen  auf  die  Erde  iiber- 
tragenen  Sonnenmythus  zu  sehen.  Die  folgenden  Beispiele  werden 
geniigen,  dies  an  den  drei  typischen  Formen  irdischer  Verschling¬ 
ungsmarchen  zu  veranschaulichen.  Die  erste  Form  besteht  in  der 
Verschlingung  und  nachherigen  Errettung  aus  dem  Bauche  des 
Ungeheuers  durch  gewaltsame  Offnung  desselben,  ohne  dafl  je- 
doch  dieser  Flucht  das  Anziinden  eines  Feuers  vorangeht.  Hier- 
her  gehort  eine  schon  oben  unter  den  Gliicksmarchen  angefiihrte 
Kaffirerzahlung  (S.  91  ff.).  Als  Sikulume  von  seiner  ersten  mit  andern 
Knabcn  unternommenen  abenteuerlichen  Wanderung  nach  Hause 
kommt,  findet  er  das  ganze  Dorf  ausgestorben.  Nur  ein  altes 
Weiblein  ist  librig  geblieben,  das  ihm  erzahlt,  alles  sei  von  einem 
furchtbaren  Ungeheuer  verschlungen  worden.  Da  steigt  er  in 
den  FluO,  in  dem  das  Ungeheuer  lebt  und  laflt  sich  ebenfalls  von 
diesem  verschlucken.  In  dem  Magen  des  Tieres  trifift  er  seinen  Vater, 
seine  Mutter  und  alle  andern  Leute  des  Stamms  saint  ihrem  Vieh. 
Er  nimmt  dann  sein  Messer  und  durchsticht  das  Ungetiim  von  innen 
nach  auBen,  so  daB  dessen  Blut  hohe  Wellen  treibt  und  es  selbst 
stirbt.  Sikulume  aber  ervveitert  die  Wunde,  bis  alle,  die  gefangen 
gewesen  waren,  Menschen  und  Vieh,  wieder  aus  dem  Bauch  des 
Tieres  hervorkommen.  Diese  Geschichte  tragt  offenbar  kein  ein- 
ziges  Merkmal,  das  veranlassen  konnte,  sie  auf  einen  Himmelsvorgang 
zu  beziehen.  Auch  wtirde  es  gezwungen  sein,  bei  dem  Blut  des 
Ungeheuers  etwa  an  die  Abendrote  zu  denken.  Denn  dieser  Zug 
ist  ja  in  dem  Inhalt  der  Erzahlung  selbst  zureichend  begriindet,  und 
es  liegt  daher  kein  AnlaO  vor,  hierzu  eine  andere  Erscheinung  her- 
beizuziehen,  die  mit  diesem  Inhalt  in  keiner  Verbindung  steht. 

Als  Beispiel  des  zweiten  Typus,  der  Errettung  des  Verschlungenen 
in  Verbindung  mit  der  Erwahnung  der  inneren  Hitze  des  Ungeheuers 
mag  das  folgende  Marchen  der  Kawitchin-Indianer  von  der  nordpazi- 

Wundt,  Volkerpsychologic  II,  3. 
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fischen  Kiiste  dienen:  >Zwei  Kiiaben  fuhren  eines  Tags  auf  ihrem 
Boot  in  die  See.  Da  erblickten  sie  aus  der  Feme  einen  YValfisch. 
Sie  iiberhauften  nun  diesen  mit  Schmahreden  und  horten  auch  dann 
nicht  auf,  als  das  Tier  naher  kam  und  sie  bedrohte.  Da,  als  sie  zum 
viertcnmal  auf  seine  Warnung  nicht  horten,  verschlang  sie  der  Wal 
samt  ihrem  Boote.  Als  sie  nun  so  im  Magen  des  Wals  saflen,  er- 
laubte  ihnen  dieser  von  seinem  Fleische  zu  essen.  Nur  seinen  Magen 
sollten  sie  nicht  angreifen,  sonst  miisse  er  sterben.  Die  Knaben  aber 
fiirchteten,  der  Wal  mochte  sie  zu  weit  ins  Meer  hinaustragen.  Sie 
scharften  also  ihre  Steinmesser  und  zerschnitten  seinen  Magen.  Da 
starb  der  Wal,  trieb  auf  den  Wellen  umher  und  strandete  schliefllich 
an  der  Miindung  eines  Flusses.  Hier  schrieen  die  Knaben,  damit 
die  Lcute  sie  horten,  und  als  diese  herbeikamen,  crkannte  ihr  Vater 
sie  an  ihren  Stimmen.  Da  nahmen  die  Leute  ihre  Steinmesser,  off- 
neten  den  Wal,  und  die  Knaben  kamen  heraus.  Es  war  aber  so  heifl 
im  Bauche  des  Wals  gewesen,  daO  sie  ihre  Haare  verloren  liatten«x). 
Eine  in  das  Binnenland  von  einem  Fischer-  auf  ein  Jagervolk  iiber- 
tragene  Variante  dieser  Erzahlung  ist  die  folgende  der  Cherokesen: 
»Ein  riesiger  Fisch  verschluckte  dereinst  einen  Jager.  In  dem  Magen 
des  Tieres  war  es  schr  heiO  und  der  Jager  suchte  daher  zu  ent- 
kommen.  Er  nahm  cine  Muschelschaale  und  bohrte  sich  mit  ihr 
einen  Weg  nach  auflen.  Als  er  hervorkam,  war  er  aber  durch  die 
Safte  des  Fisches  fiir  immer  kahl  geworden** 2).  Auch  diese  Erzah- 
lungen  wiirde  man,  wcnn  sie  fiir  sich  allein  stiinden,  wohl  nur 
fiir  gewohnliche  Abenteuermarchen  halten,  die  von  Anfang  an  so 
gut  wie  sonstige  See-  und  Ungeheuergeschichten  keinen  weiteren 
Inhalt  hatten  als  den,  der  noch  jetzt  zu  erkennen  ist.  Dennoch  fallt 
ein  Zug  auf,  der  andern  wundcrbaren  Errettungen  ahnlicher  Art 
fehlt :  das  ist  die  Hitze  im  Innern  des  Ungeheuers,  die  in  der  einen, 
wahrscheinlich  urspriinglicheren  Version  ausdriicklich  als  so  groO  ge- 
schildert  wird,  daft  sie  die  Haare  der  Verschlungenen  verbrannte,  — 
eine  Hitze,  bei  der  man,  da  sie  denn  doch  die  gewohnliche  innere 
Warme  eines  Tieres  iiberschreitet,  unwillkiirlich  an  eine  Beimischung 
fernerer  Motive  dcnken  wird. 

x)  Boas,  a.  a.  O.  S.  51. 

2)  James  Mooney,  Myths  of  the  Cherokee,  Ethnol.  Rep.  Washington,  XIX,  1, 
1900,  p.  320. 
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Dieser  Verdacht  gewinnt  nun  in  der  Tat  durch  die  Marchen  des 
dritten  Typus,  bei  denen  im  Bauch  des  Ungeheuers  ein  Feuer 
brennt,  das  meist  von  dem  Verschlungenen  selbst  entziindet  wird, 
eine  Sttitze.  Dahin  gehort  z.  B.  die  folgende ,  dem  weitverbreiteten 
Kreis  der  Rabenmarchen  cntnommene  Geschichte  der  Tlinkitindianer: 
»Einst  lieO  sich  Jelch  der  Rabe  von  einem  YValfisch  verschlucken. 
Er  machte  es  sich  in  dem  Magen  des  Untiers  bequem  und  ziindete 
ein  kleines  Feuer  an.  Da  bat  ihn  der  YVal,  sich  in  Acht  zu  nehmen. 
daO  er  nicht  sein  Herz  verletze,  sonst  rnusse  er  sterben.  Doch  Jelch 
konnte  der  Versuchung  nicht  widerstehen  und  pickte  von  Zeit  zu 
Zeit  trotz  der  wiederholten  Bitten  des  Tieres  an  dem  Herzen.  So 
starb  der  YVal.  Aber  der  Rabe  wuOte  nicht,  wie  er  wiedcr  heraus- 
kommen  sollte.  Da  strandete  der  Korper  des  Wals,  und  die  Leute 
kamen,  den  Speck  von  ihm  abzulosen.  Jelch  dachte  jetzt  bei  sich: 
wenn  nur  einmal  jemand  bis  zu  mir  herabschnitte.  Kaum  gedacht. 
so  ging  sein  YVunsch  in  Erfiillung,  und  Jelch  flog  von  dannen*1). 
Hier  ist  die  Bitte  des  YVals,  sein  Herz  zu  schonen,  dieser  mit  der 
obigen  Erzahlung  von  den  zvvei  Knaben  gemein,  was  eine  Beein- 
flussung  sehr  wahrscheinlich  macht  und  daher  die  Vermutung  verstarkt, 
die  Hitze  im  Bauch  des  Fisches,  von  der  dort  die  Rede  war,  sei  eine 
bloOe  Abschwachung  des  Feuers  in  ihm.  Dagegen  fehlt  das  Ver- 
brennen  der  Haarc,  wenn  nicht  etwa  der  in  andern  Marchen  der 
Tlinkit  und  auch  sonst  haufig  vorkommende  Zug,  daO  der  Rabe  erst 
durch  die  Beriihrung  mit  Feuer  schwarz  geworden  sei,  urspriinglich 
erganzend  ftir  das  Motiv  der  Enthaarung  eingetreten  ist.  Dies  macht 
eine  Variante  dieser  Erzahlung  nicht  unwahrscheinlich,  in  die  zugleich 
die  in  der  Regel  mit  diesem  Schwarzwerden  im  Zusammenhane 
stehende  Rolle  des  Raben  als  Feuerbringer  hineinspielt.  Sie  stammt 
von  den  Eskimos  der  Behringsstrafle  und  ist  iiberdies  durch  die 
Beimischung  des  Gespensterhaften  fiir  diese  nordlichsten  Stamme 
charakteristisch :  »Als  der  Rabe  sich  (nach  manchen  zuvor  erzahlten 
Abenteuern)  wieder  aus  einem  Menschen  in  einen  Vogel  verwandelt 
hatte,  sah  er  einen  Wal  vorbeischvvimmen,  und  er  flog  in  dessen 
offenen  Rachen.  Da  fand  er  sich  in  einem  wohnlichen  Raum,  in 
dem  eine  Lampe  brannte.  An  der  Lampe  safl  eine  schone  Frau, 


x)  Boas,  a.  a.  O.  S.  315  f. 
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die  sich  ihm  als  der  Geist  des  Wals  zu  erkennen  gab.  Sie  verbot 
ihm,  ein  Rohr  zu  beriihren,  aus  dem  bestandig  01  in  die  Lampe 
traufelte.  Er  gehorchte  aber  nicht,  sondern  brach  ein  Stuck  von 
deni  Rohr  ab  und  verzehrte  es,  da  es  sub  schmeckte.  Da  kam  die 
Frau  nie  wieder,  der  Wal  aber  starb  und  trieb  ans  Land.  Manner 
kamen,  fanden  ihn  und  bohrten  ein  Loch  in  seinen  Leib.  Aus 
diesem  entfloh  der  Rabe.  Als  er  fort  war,  fiel  ihm  aber  ein,  dab  er 
seinen  Feuerbohrer  vergessen  hatte,  und  er  kehrtc  zuriick,  diesen  zu 
holen« J).  Hier  ist  das  Verschlingungsmotiv  deutlich  mit  einer  Episode 
der  Feuerbringungslegende  zusammengeflossen,  als  deren  Trager  in 
diesen  Gegenden  in  der  Regel  der  abvvechselnd  sich  in  Vogel  oder 
Mensch  verwandelnde  Rabe  gilt,  und  es  mag  sein,  dab  diese  Asso- 
ziation  mit  dem  Feuerzauber  durch  die  Vorstellung  des  Feuers 
im  Fischbauch  angeregt  worden  ist.  Dieses  selbst  erscheint  jedoch 
hier  wie  in  den  andern  Erzahlungen  gleicher  Art  so  wenig  durch 
die  Verschlingung  an  sich  motiviert,  dab  die  Annahme,  sie  sei 
von  einem  andern  Mythenkreis  her  hinzugekommen,  mindestens  sehr 
wahrscheinlich  ist.  Dab  aber  dann,  sobald  einmal  bei  den  gleichen 
Volkern  Sonnenuntergangsmarclien  umgingen,  wie  wir  sie  oben  kennen 
lernten,  vor  allem  an  eine  Einwirkung  der  letzteren  gedacht  werden 
mub,  ist  einleuchtend. 

Aus  diesem  Verhaltnis  pflegen  nun  diejenigen  Mythologen,  die 
in  den  Himmelserscheinungen  iiberhaupt  die  urspriinglichsten  Quellen 
der  Mythenbildung  sehen,  zweierlei  zu  schliebcn:  erstens  soil  der 
Sonnenuntergangsmythus  in  toto  in  jene  irdischen  Formen  des  Marchens 
iibergegangcn,  diese  sollen  also  lediglich  in  die  nahere  Umgebung 
des  Menschen  projizierte  Sonnenuntergangsmythen  sein;  und  zweitens 
sollen  wahrscheinlich  auch  die  andern  Verschlingungsmarchen,  so 
lange  nur,  wie  bei  den  Erzahlungen  des  ersten  der  drei  oben  geschil- 
derten  Typen,  eine  wunderbare  Rettung  aus  dem  Innern  des  Ungeheuers 
stattfindet,  als  abgeblabte  Umwandlungen  des  gleichen  Sonnenunter- 
und  Sonnenaufgangsmotivs  zu  deuten  sein.  Dab  zu  der  letzteren 
Annahme  keinerlei  Berechtigung  vorliegt,  weder  in  den  objektiven 
Bedingungen  beider  Naturerscheinungen,  noch  auch  in  den  subjek- 


*)  E.  W.  Nelson,  The  Eskimo  about  Bering  Strait,  Elbnol.  Rep.  XVIU,  I,  1899, 
p.  464  f. 
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tiven  der  Mythenentwicklung,  wurde  oben  schon  bemerkt.  Objektiv 
bilden  die  Sonnenuntergangs-  und  die  Sonnenaufgangsmythen  ge- 
trennte  Mythenstoffe,  und  psychologisch  ist  es  undenkbar,  daB  die 
unzahligen  Anlasse,  die  die  irdische  Umgebung  zur  Ausbildung  von 
Verschlingungs-  und  Rettungsmarchen  gibt,  vor  dem  einen,  himm- 
lischen  ganzlich  in  den  Hintergrund  getreten  seien.  Dies  ist  um  so 
undenkbarer,  als  man  ja  doch  schlieBlich  zugestehcn  muB,  daB  die 
Verschlingung  durch  das  Ungeheuer  iiberhaupt  ein  irdischer  Vorgang 
ist,  der  die  mythologische  Apperzeption  der  Himmelserscheinung 
bestimmt  hat,  nicht  umgekehrt.  Aber  auch  in  den  Fallen,  wo 
das  Feuer  im  Bauch  des  verschlingenden  Ungehcuers  oder  in 
abgeblaBter  Form  dessen  innere  Warme  auf  einc  Beziehung  zum 
Sonnenuntergang  hinweist,  ist  durchaus  nicht  anzunehmen,  damit  sei 
auch  der  ganze  Marchenstoff  aus  einer  Umwandlung  des  himmlischen 
in  ein  irdisches  Phanomen  hervorgegangen.  Vielmehr  zeigt  gerade 
das  Marchen  iiberall  und  so  auch  das  Verschlingungsmarchen  in 
andern  begleitenden  Ziigen,  wie  leiclit  hier  bloB  einzelne  Motive 
heriiber-  und  hiniiberwandern,  und  wie  oft  sogar  aus  einem  an  sich 
verschiedenen  Mythengebiet  einzelne  Elemente  assimiliert  werden 
konnen.  So  bieten  die  obigen  Beispiele  des  dritten  Typus,  besonders 
das  letzte,  eine  unverkennbare  Assoziation  mit  den  die  Feuerbringung 
behandelnden  Kulturmarchen,  ohne  daB  irgend  daran  zu  denken  ware, 
nun  die  ganze  Erzahlung  als  eine  Feuerbringungsmythe  aufzufassen. 
Nicht  minder  haftet  aber  das  Feuer  im  Bauch  samt  dem  mit  ihm 
in  direkter  Verbindung  stehenden  Verlust  des  Haares  dem  iibrigen 
Marcheninhalt  viel  zu  auBerlich  an,  als  daB  es  hier  zu  einem 
wesentlichen  Grundmotiv  des  Vorgangs  gemacht  werden  konnte. 
Auch  hier  handelt  es  sich  daher  augenscheinlich  um  eine  Assimi¬ 
lation  der  Elemente  verschiedener  Marchengruppen,  nicht  um  einen 
Ubergang  der  einen  Gattung  in  die  andere.  Dabei  ist  diese  Assimi¬ 
lation  hier  wie  in  den  meisten  andern  Fallen  ofifenbar  eine  wechsel- 
seitige.  Zunachst  hat  das  gelaufige  terrestrischc  Verschlingungsmarchen 
den  himmlischen  Vorgang  in  seinen  allgemeinen  Ziigen  sowie  in  cin- 
zelnen  besonderen  Vorstellungen,  wie  in  der  Apperzeption  der  Wolke 
als  eines  Fisches,  einer  Schlange,  eines  Drachen,  assimiliert,  und  dann 
ist  das  beim  Sonnenuntergang  im  Innern  des  verschlingenden  Un- 
geheuers  gesehene  Feuer  hinwiederum  von  einer  Anzahl  irdischer 
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V erschlingungsmarchen  assimiliert  worden.  In  den  Gebieten,  in  denen 
heute  noch  beide,  die  solaren  und  die  terrestrischen  Marchen,  neben- 
einander  vorkommen,  in  den  Landern  des  nordwestlichen  Amerika, 
sind  sic  so  von  den  Eskimos  der  Behringsstrafte  an  bis  herab  nach 
Californien  oft  noch  unmittelbar  nebeneinander  zu  finden,  so  daft  es 
bci  der  groften  Ahnlichkeit  dieser  Mythenstoffe  zu  verwundern  ware, 
wenn  sie  nicht  aufeinander  gewirkt  hatten. 

Aber  auch  noch  in  den  Mythologien  der  europaisch-asiatischen 
Kulturvolker  sind  Mythcn  und  Mythenfragmente  erhalten  geblieben, 
die  auf  solche  Einwirkungen  hinzuweisen  scheinen ,  obgleich  hier 
sichere  Spuren  jener  nur  noch  bei  primitiven  Volkern  vorkommenden 
rein  solaren  Verschlingungsmythen  nicht  zu  finden  sind.  Dcnn  die 
drei  oben  angefiihrten  terrestrischen  Verschlingungsmarchen  sind 
iiber  die  ganze  Welt  verbreitet,  darunter  vereinzelt  auch  die,  in 
denen  der  Held  im  Bauch  des  Ungeheuers  ein  Feuer  anziindet,  oder 
in  denen  er  durch  die  Hitze  im  Innern  desselben  seines  Haares 
verlustig  geht.  Noch  viel  zahlreicher  sind  freilich  die  andern,  bei 
denen  zu  einer  Einwirkung  von  Himmelsmarchen  kein  Anhaltspunkt 
vorliegt,  weil  sie  sich,  ganz  wie  das  Kaffirmarchen  von  Sikulume, 
durchaus  nur  im  Kreis  des  gewohnlichen  Abenteuer-  und  Gliicks- 
marchens  bewegen1).  Gleichwohl  bieten  manche  unter  den  Mythen 


T)  Zahlreiche  Beispiele  sind  gesammelt  von  Leo  Frobenius,  Das  Zeitalter  des 
Sonnengottes,  I,  1904,  S.  59  flf.  Einzelne  von  ihnen  nebst  Analogien  aus  der  Mytho- 
logie  der  alten  Kulturvolker  hat  auch  Hans  Schmidt  erortert  in  seinem  Buche:  Jona, 
eine  Untersuchung  zur  vergleichenden  Religionsgeschichte ,  1907.  Beide  Forscher 
gehen  dabei  freilich  von  der  auch  sonst  in  mytkologischen  Untersuchungen  sehr  haufig 
befolgten  Maxime  aus:  wenn  einzelne  Falle  einer  grdberen  Gruppe  von  Mythen  ein 
mit  Wahrscheinlichkeit  auf  eine  Himmelsersckeinung  zu  beziehendes  Merkmal  enthaltcn, 
so  seien  auch  die  Ubrigen  Falle,  denen  dieses  Merkmal  fehlt,  die  aber  sonst  ihrem 
allgemeinen  Charakter  nach  zur  selben  Klasse  gerechnet  werden  kbnnen,  auf  das 
gleiche  Himmelsmotiv  zuriickzufiihren.  Demzufolge  betracliten  sie  nicht  nur  diejenigen 
Verschlingungsmythen,  die  den  Zug  des  Feueranziindens  oder  eventuell  auch  solche, 
die  blob  den  der  inneren  Hitze  und  des  Haarverlustes  des  Geretteten  enthalten,  son- 
dern  auch  die,  in  denen  sich  dieser  selbst  einen  Weg  nach  auben  bahnt  und  scblieGlich 
iiberhaupt  alle,  in  denen  ein  Ungeheuer  einen  Menschen  verschlingt  und  der  letztere 
gerettet  wird,  als  urspriingliche  Sonnenuntergangsmythen.  Das  ware  nur  erlaubt,  wenn 
Verschlingungen  durch  Ungeheuer  auf  Erden  nicht  vorkamen,  oder  wenn  sich  das 
Marchen  bei  jeder  Rettungsgeschiclite  genau  an  die  Wirklichkeit  hielte.  Da  von 
beidem  das  Gegenteil  zutrifft,  so  ist  klar,  dab  diese  Art  der  Mytheninterpretation  den 
zu  beweisenden  Satz  bereits  als  Axiom  voraussetzt. 
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dieser  Art  insofern  ebenfalls  interessante  Belege  fiir  die  grofte  Verbrei- 
tung  jener  Assimilationswirkungen  zwischen  solarcn  und  terrestrischen 
Mythenelementen ,  als  gerade  hier  Beispiele  vorkommen,  in  denen 
sich  die  Marchentradition  in  verschiedene  Richtungen  zu  verzweigen 
scheint,  so  daft  die  eine  Gruppe  eine  assimilative  Einwirkung  von  einem 
bestimmten  mythischen  Inhalte  her  erfahren  hat,  wahrend  eine  andere 
davon  freigeblieben  ist.  So  ist  die  Erzahlung  von  der  Rettung  der 
Hesione  durch  Herakles,  wie  wir  sie  bei  Apollodor  lesen,  und  wie  sie 
nach  sonstigen  Andeutungen  die  gelaufige  war,  ein  einfaches  Helden- 
abenteuer,  bei  dem  nur  eine  absolut  willkiirliche  Mythendeutung  an 
einen  solaren  Ursprung  denken  kann :  Hesione  wird,  um  dem  Befehl 
des  Orakels  zu  geniigen,  am  Meeresstrand  an  einen  Felsen  gefesselt 
und  hier  dem  Fischungeheuer  als  Opfer  dargeboten.  Da  kommt 
Herakles  des  Weges  und  befreit  sie,  indem  er  das  Ungeheuer  totet 
(Apollodor,  II,  5,  9).  Wedcr  Hesione  noch  Herakles  werden  aber 
von  dem  Fisch  verschlungen ;  die  Geschichte  gehort  also  iiberhaupt 
nicht  in  den  Kreis  der  Verschlingungsmythen.  Nun  scheint  freilich, 
worauf  nicht  bloft  Lykophron,  ein  spat  hellenistischer  Dichter,  dessen 
Zeugnis  fiir  den  Ursprung  des  Mythus  an  sich  nichts  beweisen  wiirde, 
sondern  auch  ein  Fragment  des  Hellanikos  hindeutet,  eine  andere 
Version  dieser  Erzahlung  im  Umlauf  gewesen  zu  sein,  nach  welcher 
Herakles  selbst  in  den  Bauch  des  Ungchcuers  sprang  und  die  Jung¬ 
frau  befreite,  indem  er  jenem  die  Bauchwande  von  innen  durchschnitt. 
Hans  Schmidt  schliefit  daraus,  diese  Version  sei  wahrscheinlich  die 
urspriinglichere  und  die  andere  aus  ihr  durch  Abschwachung  ent- 
standen  x).  Selbstverstandlich  ist  es  aber  nicht  nur  ebensogut  moglich, 
sondern  nach  dem  Vorbilde  der  oben  besprochenen  Wechselwirkungen 
auf  diesem  Gebiete  sogar  wahrscheinlicher ,  daft  andere  umlaufende 
Marchen,  in  denen  das  Hereinspringen  des  Helden  in  den  Rachen  des 
Fisches  und  das  gewaltsame  Herausdringen  aus  diesem  vorkamen, 
auf  den  Heraklesmythus  assimilierend  gewirkt  und  so  diese  Variante 
erzeugt  haben.  Doch  wie  dem  auch  sei,  ob  die  gewohnliche  Form 
oder  die  allem  Anscheine  nach  mehr  sporadische  die  ursprtingliche 
gewesen  ist,  jedenfalls  wird  damit  die  Fleraklessage  noch  nicht  zu 
einem  Sonnenuntergangsmythus,  sondern  sie  bleibt,  was  sie  zuvor 


x)  Hans  Schmidt,  Jona,  S.  3  fT. 
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war,  ein  Heldenabenteuer,  das  nur  im  zweiten  Fall  in  jene  Reihe 
zahlreicher  V erschlingungsmythen  terrestrischen  Ursprungs  aufge- 
nommen  ist,  wie  wir  sie  in  dem  Sikulumemarchen  oben  kennen  lernten. 
Ahnlich  verhalt  es  sich  mit  der  Sage  von  Perseus  und  Andromeda, 
die  ja,  wie  man  mit  einigem  Grund  vermutet,  das  altere  Vorbild  jener 
Heraklesinythe  ist.  In  ihr  fehlt  es  vollends  sowohl  bei  den  friiheren 
Schriftstellern  wie  in  den  Uberlieferungen  der  Kunst  an  jeder  Andeu- 
tung  des  Verschlingungsmotivs x).  Ebensowenig  ist  die  rettende  Tat 
mit  den  astralen  Deutungen,  die  man  der  Gestalt  des  Perseus  zu  geben 
sucht,  in  eine  Beziehung  zu  bringen.  Vielmehr  ist  es  diesmal  nur 
jener  spathellenistische  Dichter  Lykophron,  der  auch  hier  den  Helden 
durch  das  Meerungeheuer  verschlingen  lafit* 2).  Wahrscheinlich  ist 
also  die  Perseussage  iiberhaupt  nie  ein  Verschlingungsmythus  gewesen, 

x)  Vgl.  hierzu  E.  Kuhnert  in  Roschers  Mytholog.  Lexikon,  III,  S.  2000  fT. 

2)  Hans  Schmidt,  a.  a.  O.  S.  I9f.  Schmidt  weist  iibrigens  noch  auf  ein  Vasen- 
bild  des  Museum  Greg.  Welcker,  Taf.  24,  reproduziert  bei  Schmidt  S.  23,  hin,  auf 
welchem  anscheinend  auch  in  die  Jasonsage  ein  Verschlingungsmythus  verwebt  wird, 
wahrscheinlich  indem  Jason,  statt  in  Zauberschlaf  zu  verfallen,  wie  in  der  gewohn- 
lichen  Sage,  von  dem  Drachen,  den  er  nachher  totet,  verschlungen  worden  ist  und  in 
dem  auf  dem  Bilde  dargestellten  Moment  eben  wieder  ausgespieen  wird.  Auch  hier 
fehlt  iibrigens  das  Feuer-  so  gut  wie  das  Haarinotiv.  Vielmehr  zeigt  im  Gegenteil 
Jason  lang  herabhangendes  Haupthaar.  Ist  demnach  dieses  Bild  kein  Zeugnis  fiir 
einen  Sonnenuntergangsmythus,  so  lrifit  es  dagegen  vermuten,  dab  die  Verwebung  des 
Verschlingungsmythus  mit  andern  Mythenstoffen  in  Gegenden,  in  denen  iiberhaupt  die 
Ungeheuermythen  eine  Rolle  spielten,  auch  sonst  sich  einstellte.  Ubrigens  hat 
H.  Schmidt  aus  einer  Handschrift  der  Biblia  Pauperum  des  14.  Jahrhunderts  auch  zwei 
interessante  Jonabilder  wiedergegeben ,  wo  auf  deren  erstem,  anscheinend  vor  der 
Verschlingung,  Jona  mit  iippigem  Lockenhaar,  auf  dem  zweiten,  eben  aus  dem  Bauch 
des  Fisches  heraussteigend,  vollig  kahlkopfig  abgebildet  ist.  Daraus  wird  man  schwer- 
lich  mit  dem  Verf.  schlieben  konnen,  in  diesen  Bildern  habe  noch  irgendwo  der 
Sonnenuntergangsmythus  nachgewirkt,  und  dieser  miisse  daher  an  einem  Punkt  der 
Erde  entstanden  sein,  wo  die  Sonne  mit  Strahlenkrone  unter-,  aber  ohne  solche 
wieder  aufgehe,  was  bei  den  Inselbewohnern  des  indischen  Ozeans  zutreffen  soli 
(Frobenius,  a.  a.  O.  S.  194  ff.).  Vielmehr  liegt  es  doch  wohl  auch  hier  erheblich  niiher 
an  das  irdische  Motiv  zu  denken,  das  in  der  Geschichte  selbst  liegt  und  nicht  dazu 
notigt,  alle  moglichen  Verschlingungsmarchen  auf  die  Sonne  zuriickzufiihren  und 
zugleich  vorauszusetzen ,  alle  diese  Mythen  seien  von  einem  einzigen  Punkt  der  Erde 
ausgegangen;  sondem  man  wird  annehmen  diirfen,  dab  wer  nach  der  Vorstellung  des 
Marchenerziihlers,  wo  immer  dieser  zu  Hause  sein  mag,  von  einem  Ungeheuer  >mit 
Haut  und  Haaren«  verschlungen  wurde,  mindestens  »die  Haare  lassen«  mubte,  vollends 
wenn  es  im  Inneren  des  Untiers  heib  ist  Oder  ein  Feuer  in  seinem  Bauche  brennt. 
Darum  wird  das  Kahlwerden  hochstens  allenfalls  indirckt,  insofern  es  eine  Folge 
dieses  Feuers  ist,  auf  eine  Beziehung  zu  der  solaren  Form  des  Mythus  hinweisen. 
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und  wenn  sie  das  Vorbild  der  ihr  Zug  um  Zug  gleichenden  Hesione- 
sage  war,  so  verliert  fiir  beide,  selbst  bei  der  weitherzigsten  Neigung, 
in  alien  Abenteuermarchen,  in  denen  die  Verschlingung  durch  ein 
Ungeheuer  vorkommt,  einen  Sonnenmythus  zu  sehen,  dieses  Motiv 
seine  Bedeutung. 

Stellen  sich  so  alle  diese  angeblich  aus  der  gleichen  Quelle  eines 
solaren  Mythus  entsprungenen  und,  wie  nicht  selten  auBerdem  an- 
genommen  wird,  von  einem  einzigen  Ort  ausgegangenen  Mytlien- 
stoffe  als  Inhalte  weltverbreiteter  Marchen  heraus,  die  unzweifelhaft 
an  vielen  Orten  entstanden  und  teilweise  assimilierend  aufeinander 
wirkten,  so  wird  es  nun  auch  verstandlich,  daB  analoge  Assimi- 
lationen  noch  andere,  urspriinglich  davon  weiter  abliegende  Marchen 
umgewandelt  haben.  Eine  der  bemerkenswertesten  dieser  Verbin- 
dungen  ist  die  mit  dem  Motiv  der  hilfreichen  Tiere.  Angesichts 
der  groBen  Verbreitung,  deren  sich  dieses  Motiv  in  der  Marchen- 
tradition  aller  Zeiten  erfreut,  ist  allerdings  eine  solche  Verbindung 
verstandlich  genug.  Merkwiirdig  bleibt  sie  aber  deshalb,  weil  sie 
einen  vollstandigen  Wandel  in  dem  Charakter  des  verschlingenden 
Ungeheuers  und  dadurch  in  der  Handlung  selber  herbeifiihrt.  DaB 
unter  den  Rettungen,  die  ein  hilfreiches  Tier  vollbringen  kann,  auch 
das  sichere  Geleit  iiber  die  Untiefen  von  Strom  und  Meer  nicht  fehlt, 
sahen  wir  schon.  In  dem  japanischen  Marchen  (S.  i6if.)  tragt  sogar 
ein  Tiger  seinen  Schtitzling  ungefahrdet  iiber  das  Wasser.  In  der 
indischen  Flutsage  ist  es  ein  Wunderfisch,  der  die  Arche  Manus  dem 
rettenden  Berge  zufiihrt  (S.  176).  Die  Griechen  haben  dieses  Motiv 
in  der  schonen  Sage  von  Arion  zu  einer  Verherrlichung  der  be- 
zaubernden  Macht  der  Musik  ausgebildet:  die  herbeischwimmenden 
Delphine  erretten  den  Sanger,  sobald  er  seine  Leier  ertonen  laBt,  vor 
dem  arglistigen  Anschlag  der  Bootsleute  (Herodot,  I,  14).  Klingt  schon 
in  dieser  Geschichte  das  Motiv  der  dankbaren  Tiere  an,  so  erscheint 
es  nun  vollends  deutlich  in  einer  spiiteren  Delphinsage,  der  die 
Arionsage  moglicherweise  als  Vorbild  gedient  hat,  indes  auBerdem 
das  aus  zahlreichen  andern  Marchen  gelaufige  Thema  der  Vergeltung 
fiir  erfahrene  Wohltat  einwirkte:  »Koiranos  der  Parier  hatte  in  Byzanz 
Delphine  gekauft,  sie  aber,  als  sie  geschlachtet  werden  sollten,  aus 
ihren  Netzen  befreit.  Als  nun  kurz  darauf  sein  Schiff  bei  einem  See- 
sturm  scheiterte,  kamen  alle  seine  Begleiter  um,  ihn  selbst  nahm 


250 


Der  Naturmythus. 


jedoch  ein  herbeigeeilter  Delphin  auf  den  Riicken  und  trug  ihn  sicher 
an  den  Strand «  (Plutarch,  De  sollert.  animal.  36,  12).  Aber  noch 
von  einer  andern  Seite  her  hat  sichtlich  das  Motiv  der  hilfreichcn 
Tiere  auf  die  alten  Ungeheuermythen  eingewirkt.  Schon  die  indische 
Flutsage  zeigt  nach  dieser  Richtung,  denn  der  rettende  Wunderfisch 
erweist  sich  schliefllich  selbst  als  eine  Verkorperung  des  Gottes 
Brahman.  Ebenso  sind  im  griechischen  Sagenkreis  die  Delphine 
gleichzeitig  rettende  und  heilige  Tiere.  So  liegt  denn  hier  noch  ein 
weiterer  Wandel  der  Motive  nahe  genug:  das  Tier  handelt  nicht  aus 
eigenem  Antrieb,  sondern  unter  dem  Gebot  eines  rettenden  Gottes. 
Das  ist  die  Form,  in  der  uns  der  Delphin  mit  einer  dem  Marchen 
so  oft  eigenen  Vertauschung  der  Rollen  in  der  Dionysoslegende  be- 
gegnet:  »Als  der  junge  Dionysos  von  Ikarien  nach  Naxos  iibersetzen 
wollte,  mietete  er  von  tyrrhenischen  Piraten  ein  Schiff.  Die  Rauber 
aber  steuerten  nach  der  asiatischen  Kiiste,  um  dort  ihren  Fahrgast 
als  Sklaven  zu  verkaufen.  Da  lieft  der  Gott  im  SchifTsraum  Weinranken 
und  Epheu  sprieften  und  verwandelte  die  Ruder  und  Mastbaume  in 
Schlangen,  die  Bootsleute,  die  sich  erschreckt  ins  Meer  stiirzten,  in 
Delphine  (Homer.  Hymnen  VI,  3  2  ff. ;  Ovid,  Met.  Ill,  650  ff.)1).  Ganz  als 
Werkzeug  des  Gottes  und  als  Retter  zugleich  erscheint  endlich  das 
Tier  in  dem  Walfisch  des  Jona  der  biblischen  Legende,  in  der  so  durch 
den  ZusammenfluO  und  die  Wechselvvirkung  aller  dieser  Marchen- 
motive  das  einstige  Ungeheuermarchen  einen  religios-moralischen 
Inhalt  gewonnen  hat,  wahrend  es  zugleich  wieder  zu  dem  urspriing- 
lichen  Verschlingungsmotiv  zuruckgekehrt  ist.  Nur  ist  jetzt  die  Ver- 
schlingung  selbst  zur  rettenden  Tat  geworden.  Als  Jona,  um  sich 
dem  ihm  von  Jahwe  gewordenen  Auftrag  zu  entziehen,  von  Japho 
nach  Tarsis  iibers  Meer  setzt,  erregt  Jahwe  einen  Sturm.  Die  Schiffer 
werfen  Lose,  um  zu  erfahren,  wer  das  Unheil  verschuldet  habe,  und 
das  Los  trifft  Jona.  Aber  als  er  auf  sein  eigenes  Verlangen  ins  Meer 
geworfen  wird,  um  den  Sturm  zu  beruhigen,  da  hat  Jahwe  Erbarmen 
mit  ihm  und  beordert  einen  groOen  Fisch,  Jona  zu  verschlingen. 
Drei  Tage  und  drei  Nachte  bringt  Jona  im  Bauch  des  Fisches  zu, 
dann  wird  er  von  ihm  ausgeworfen  und  begibt  sich  nun  nach  Ninive, 


x)  Vgl.  hierzu  auch  Usencr,  Die  Sintflutsagen,  1899,  S.  1 1 5  ff.  Hans  Schmidt, 
Jona,  S.  96  fF. 
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um  Jahwes  Auftrag  zu  erfullen  und  Bu/3e  zu  predigen.  Die  wesent- 
lichen  Ingredienzien  dieser  Erzahlung  sind  allbekannte  Marchenztige : 
der  Seesturm,  den  ein  einzelner  Reisegenossc  verschuldet,  das  Los- 
werfen,  um  den  Schuldigen  zu  ermitteln,  endlich  der  verschlingende 
Fisch.  Aber  diese  Bestandteile  sind  hier,  indem  sich  alles  was  ge- 
schieht  dcm  Willen  Jahwes  unterordnet,  zu  einer  erbaulichen  Legcnde 
verwebt,  deren  moralische  Tendenz  im  zweiten  Teil  des  merkwiirdigen 
Buches  in  der  dcm  Propheten  erteilten  Mahnung  zum  Erbarmen  noch 
einmal  bekraftigt  wird. 

Noch  einen  weiteren  SproO  hat  endlich  das  Marchen  vom  ver- 
schlingenden  Ungeheuer  getrieben,  der  nach  einer  ganz  andern  Rich- 
tung  geht;  er  besteht  in  der  Geschichte  vom  getauschtcn  Un¬ 
geheuer,  dem  statt  des  Fleisches,  nach  dem  es  begehrt,  ein  Stein 
als  Nahrung  geboten  wird.  Immerhin,  das  Rettungsmotiv  hat  er  mit 
der  vorigen  Form  gemein:  durch  den  stellvertretenden  Stein  wird 
der  Held  vor  der  Verschlingung  bewahrt.  Das  bekannteste  Bei- 
spiel  dieser  Geschichte  ist  der  Kronosmythus,  wie  er  bei  Hesiod  zu 
lesen  steht:  als  Kronos  alle  seine  alteren  Kinder  verschlungen  hat 
und  Zeus  als  das  jtingste  gcboren  werden  soil,  da  geht  Rhea  mit 
Mutter  Gaa  zu  Rate.  Kronos  erhalt  statt  des  Kindes  einen  mit 
Windeln  umwickelten  Stein  und  Zeus  wird  von  Gaa  nach  Kreta 
gerettet.  Auch  der  Zug  der  YViederbefreiung,  in  diesem  Fall  der  zuvor 
verschlungenen  alteren  Kinder,  fehlt  diesem  Mythus  nicht.  Nur  ist 
die  gewaltsame  Rettung  durch  den  listigen  Zuspruch  der  Gaa  ersetzt, 
durch  den  Kronos  veranlaOt  wird,  die  Verschluckten  wieder  von  sich 
zu  geben  (Hesiod,  Theogonie  465  ff.).  In  Verbindung  mit  den  in 
aller  Welt  vorkommenden  Sagen  von  verschlingenden  Ungeheuern 
begegnet  uns  das  gleiche  Motiv  noch  heute  in  einzelnen  Marchen: 
so  in  dem  mehrfach  erwahnten  siidafrikanischen  Abenteuermarchen. 
Als  Sikulume  und  seine  Genossen  vor  den  Menschenfressern  fliehen, 
bestreichen  sie  auf  den  Rat  einer  alten  Frau  einen  Stein  mit  Fett, 
so  daft  sich  die  Kannibalen,  die  ihn  wahrscheinlich  fiir  Fleisch  halten, 
zuerst  um  ihn  streiten  und  ihn  dann  verzehren,  ein  Vorgang,  der  sich 
noch  mehrmals  wiederholt  und  die  Flichenden  den  Vorsprung  ge- 
winnen  lafit 1).  Etwas  gewandelt  findet  sich  das  gleiche  Motiv  in  dem 


J)  Theal,  Kaffir  Folklore,  p.  82.  Siehe  oben  S.  91. 
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deutschen  Marchen  vom  »Wolf  und  den  sieben  GeiOlein«:  der  Wolf 
verschafft  sich  durch  allerlei  List  in  Abwesenheit  der  Mutter  Geift 
Eingang  in  deren  Wohnung,  und  er  friftt  hier  die  jungen  GeiOlein 
mit  Ausnahme  des  jiingsten,  das  sich  im  Uhrkasten  versteckt  hat. 
Als  die  Geifi  heimkommt,  erfahrt  sie  von  ihrem  Jiingsten  das  Unheil. 
Beide  finden  den  Wolf  nacli  seiner  Mahlzeit  auf  der  Wiese  schlafend, 
und  in  seinem  Bauch  rumoren  die  sechs  GeiOlein.  Da  schneidet  die 
Mutter  Geifi  ihm  den  Bauch  auf.  Die  Jungen  spazieren  heraus,  und 
statt  ihrer  fiillt  sie  den  Bauch  mit  sechs  Wackersteinen,  die  den  Wolf, 
als  er  an  der  nachsten  Quelle  seinen  Durst  loschen  will,  durch  ihre 
Schwere  ins  Wasser  ziehen,  so  daO  er  ertrinkt  (Grimm,  Nr.  5,  vgl.  auch 
das  Marchen  vom  >Rotkappchen«.  Grimm,  Nr.  26).  Vielfach  hat  man 
das  Verschlingungsmotiv  in  der  griechischen  Kronossage  auf  einen 
Import  aus  phonikischen  Kulten  bezogen,  in  denen  insonderheit 
Kinderopfer  im  Gebrauch  waren  *).  Der  My  thus  pflegt  ja  auch  sonst 
noch  Kultformen  in  Gottergeschichten  umzuwandeln,  wobei  dann  in 
der  Regel  dem  Kult  die  primare,  dem  Mythus  die  sekundare  Stellung 
zukommen  wird.  AuOerdem  faOt  man  aber  auch  diese  Kronossage 
als  einen  Sonnenuntergangsmythus  auf:  der  Stein  bedeute  die  Sonne, 
und  Kronos  sei  der  Herr  iiber  Licht  und  Dunkel,  der  die  Sonne 
wie  die  andern  Gottheiten  des  Lichts  verschlinge  und  wieder  von 
sich  gebe* 2).  Damit  wtirde  hier  die  Mythenbildung  wieder  zu  einer 
allegorischen  Dichtung.  Auch  ist  es  bezeiclinend  fiir  diese  Mythen- 
deutung,  die  eigentlich  selbst  schon  die  ursprtingliche  Mythenbildung 
begleitet  haben  mtiflte,  daft  sie  zwei  Sageninhalte  von  so  ganzlich 
abweichendem  Charakter,  wie  die  Legende  vom  Propheten  Jona  und 
den  theogonischen  Mythus  vom  kindervcrschlingenden  Kronos  auf 
ein  und  dasselbe  auftere  Grundmotiv  zuriickfiihrt.  Betrachtet  man 
aber  beide  Sagen  nicht,  wie  es  bei  diesen  naturmythologischen 
Deutungen  geschieht,  bloft  darauf  bedacht,  welchcm  Himmelsvorgang 
sie  allenfalls  ahnlich  seien,  sondern  jede  im  Zusammenhang  mit  den 
verschiedenen  Abwandlungen  der  allgemeinen  Mythengattung,  dem 
sie  angehort,  so  erhellt  zunachst,  dafi  beide  innerhalb  dieser  Gattung 
der  Verschlingungsmythen  gewissermaOen  an  entgegengesetzten  Polen 


x)  Preller-Robert,  Gricchische  Mythologie4,  I,  S.  53  f. 

2)  A.  Kuhn,  Entwicklungsstufen  der  Mythenbildung,  1874,  S.  148. 
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liegen:  die  Jonageschichte  ist  eine  Legende  von  scharf  ausgepragtem 
religios-sittlichem  Charakter,  die  die  Bcrgung  des  Propheten  im  Fisch- 
bauch  bloD  als  ein  nebensachliches  Mittel  der  erforderlichen  VVunder- 
maschinerie  zu  Hilfe  zieht,  ein  Mittel,  das  sie  natiirlich  den  in  zahl- 
reichen  Marchenerzahlungen  verbreiteten  Verschlingungsepisoden  ent- 
nahm,  oder,  was  wohl  noch  wahrscheinlicher  ist:  der  priesterliche 
Dichter  der  Jonalegende  mag  eines  der  zahllosen  Marchen  von  den 
hilfreichen  Tieren  aufgegriffen  und  zu  seinen  Zwecken  umgestaltet 
haben.  DaO  er  aber  an  den  Sonnenuntergang  gedacht  haben  sollte, 
dazu  liegt  nicht  der  allergeringste  Anhaltspunkt  vor.  Fehlen  doch  der 
Sage  gerade  die  Momente,  die,  wie  die  Feucrentztindung  oder  die 
Hitze  im  Fischbauch,  auch  nur  auf  eine  assimilative  Nebenwirkung 
der  Sonnenuntergangsmarchen  bezogen  vverden  konnten.  Ganz  anderer 
Art  ist  die  ICronossage.  Sie  enthalt  keine  Spur  vom  Motiv  der  hilf¬ 
reichen  Tiere.  Vielmehr  ist  das  menschenfressende  Ungeheuer  des 
primitiven  Marchens  sein  unverkennbares  Vorbild.  Darin  folgtjedoch 
diese  Sage  nur  dem  allgemeinen  Charakter  kosmogonischer  Mythen, 
denen  die  Steigerung  nicht  nur  ins  Ubermenschliche,  sondern  in  das 
Groteske,  Furchtbare  und  nicht  ganz  selten  sogar  in  das  Abscheuliche, 
wie  wir  spater  selien  werden,  als  ein  gemeinsamer  Zug  zukommt  (III,  4). 
So  ist  auch  der  seine  Kinder  verschlingende  Kronos  zu  einem  gro- 
tesken  Bilde  geworden,  das,  wie  so  manche  andere  Bestandteile  der 
Theogonie,  schon  auf  die  Griechen  abstofiend  und  sicherlich  nicht 
im  mindesten,  wie  die  Jonageschichte  auf  die  Hebraer,  erbaulich 
gewirkt  hat.  Nur  eines  hat  sie  allerdings  mit  dieser  gemein:  das  ist 
dies,  dafl  auch  sie  das  Verschlingungsmotiv  verwendet.  Aber  sie  hat 
es  nicht  mit  dem  hilfreichen  Tier,  sondern  direkt  mit  dem  furchtbaren 
Ungeheuer  in  Verbindung  gebracht.  DaO  Kulte  wie  der  des  phoni- 
kischen  » Moloch «  auf  die  Ausbildung  dieser  Mythen  eingewirkt 
haben  konnen,  ist  gewifl  nicht  zu  bestreiten.  Doch  das  Material  zur 
Bildung  solcher  mythologischer  Vorstellungen  fand  der  mythologische 
Dichter  viel  unmittelbarer  als  am  Sternenhimmel  in  seiner  Umgebung 
vor,  in  den  allverbreiteten  Ungeheuermythen.  In  der  Tat  fehlen  auch 
bei  der  Kronossage  allc  Merkmale,  die  etwa  auf  assimilative  Wechsel- 
wirkungen  mit  solarenVerschlingungsmythen  bezogen  werden  konnten. 
Sollten  sie  stattgefunden  haben,  so  sind  sie  also  jedenfalls  nicht  mehr 
zu  finden,  und  ihre  Annahme  bleibt  eine  willkiirliche. 
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d.  Das  Truhenmarchen. 

Unter  dem  Namen  » Truhenmarchen «  sollen  hier  alle  die  Erzah- 
lungen  zusammengefabt  werden,  die  sich  um  die  Vorstellung  eines 
in  irgendeinem  Behalter,  einer  Truhe,  Kiste,  einem  Korb  oder  Netz 
geborgenen  Wesens,  eines  Menschen  oder  Tieres,  in  den  meisten 
Fallen  aber  eines  Kindes  oder  eines  Zwillingspaars  von  Kindern,  be- 
wegen.  Es  mag  die  einheitliche  Bezeichung  als  *Truhenmarchen« 
hier  erlaubt  sein,  weil  in  der  Tat  in  der  Mehrzahl  der  Falle  eine 
Truhe  oder  Kiste  der  bergende  Behalter  ist,  weil  aber  auch  da,  wo 
ein  Korb,  ein  Netz  oder  irgend  ein  anderes  Gehause  an  dessen 
Stelle  tritt,  dadurch  der  Inhalt  dieser  Art  von  Erzahlungen  nicht  ge- 
andert  wird.  Dieser  Inhalt  besteht  im  allgemeinen  darin,  dab  das  in 
dem  Behalter  eingeschlossene  Wesen  oder  Paar  aus  unbekannter  Feme, 
sei  es  von  der  See  oder  auf  einem  Flub  geschwommen  kommt  oder 
auch  durch  die  Liifte  vom  Himmel  herabgelassen  wird.  Die  An- 
kommlinge  sind  daher  in  der  Regel  zugleich  wunderbaren  Ursprungs 
und  besitzen  selbst  den  Charakter  von  Wunderwesen  oder,  wenn  sie 
Menschen  sind,  von  Kulturheroen.  Mit  diesem  alien  Truhenmarchen 
gcmeinsamen  Moment  der  wunderbaren  Erscheinung  kann  sich  dann 
auch  das  der  wunderbaren  Errettung  der  Insassen  des  Behalters 
verbinden,  an  welcher  Errettung  zumeist  irgendwelche  hohere  Wunder¬ 
wesen  beteiligt  sind.  In  dieser  ihnen  nicht  ausnahmslos,  aber  sehr 
haufig  zukommenden  Eigenschaft  stehen  die  Truhenmarchen  in 
einem  gewissen  Gegensatz  zu  den  Verschlingungsmarchen,  bei  denen 
die  Vorstellung  der  Vernichtung  durch  das  verschlingende  Ungeheuer 
zunachst  im  Vordergrund  steht,  wahrend  der  Gedanke  der  Errettung 
erst  als  eine  weitere  sekundare  Folge  hinzutritt.  Dagegen  stehen 
die  Truhen-  mit  den  Verschlingungsmarchen  darin  auf  gleichem 
Boden,  dab  auch  sie  Parallelmarchen  sind.  Auch  sie  zerfallen  in 
zwei  Gruppen,  von  denen  die  eine  ihren  Schauplatz  am  Himmel,  die 
andere  auf  der  Erde  hat.  Wie  bei  der  vorigen  Klasse,  so  kann 
tibrigens  auch  hier  die  Handlung  ein  Himmelsmarchen  sein,  das  auf 
der  Erde  beginnt  oder  endigt,  indem  sie  sich,  ahnlich  wie  bei 
den  Verschlingungsmarchen,  mit  einer  Himmelswanderung  verbindet. 
Insbesondere  kann  das  in  dem  Sinne  geschehen,  dab  die  Truhenge- 
schichte  selbst  zum  Bestandteil  einer  Wandererzahlung  wird:  der 
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Held  steigt  etvva  an  der  Pfeilleiter  oder  an  einem  Baume,  oder  er 
fliegt  als  Vogel  zum  Himmel  empor  und  wird  dann  zuweilen  spiiter 
in  einem  Korb  wieder  zur  Erde  herabgelasscn.  Im  letztercn  Fall  ist 
das  Truhenmotiv  offenbar  nur  eine  Modifikation  des  fur  den  Abstieg 
vom  Himmel  mit  Vorliebe  vervvendeten  Seiles. 

In  seinen  einfachsten  Gestaltungen  schlieOt  sich  das  solare  Truhen¬ 
marchen  an  jene  als  Episoden  der  Himmelswanderung  bereits  erwahn- 
ten  Sonnenaufgangsmythen  primitivster  Art  an,  in  denen  der  Sonnen- 
mann  als  Trager  dcr  Sonne  oder  diese  selbst  als  menschenahnliches 
Wesen  aus  einer  Hiitte  oder  einer  plotzlich  sich  offnenden  und  rasch 
wieder  schlieftenden  Pforte  hervortritt  (S.  221  und  237).  Dieses  der 
Plotzlichkeit  des  Sonnenaufgangs  entlehnte  mythische  Bild  pflegt  nun 
aber  doch  erst  dem  eigentlichen  Truhenmarchen  Platz  zu  machen, 
wenn  das  Erschcinen  der  Sonne  zugleich  als  eine  Tat  der  Befreiung 
aufgefaftt  wird,  durch  die  das  Tageslicht  der  Finsternis  entrissen  wor- 
den  sei.  Dadurch  spielcn  diese  als  Sonnenaufgangsmythen  auftreten- 
den  Truhenmarchen  teils  in  die  kosmogonischen  My  then  teils  in  die 
Kulturmarchen  hiniiber.  Beides  fallt  anfanglich  schon  deshalb  leicht 
zusammen,  weil  zwischen  der  Entstehung  gewisser  Naturordnungen 
und  der  Herbeischaftung  von  Kulturgiitern,  also  z.  B.  zwischen  der 
Herbeibringung  des  Tageslichts  und  dcr  Kunst  dcr  Feuerbereitung, 
nicht  streng  geschieden  wird,  indem  man  beides  auf  legendenhafte 
Kulturheroen  zuriickfiihrt.  Wo  als  solche  friiheste  Wohltater  des 
Menschen  gewisse  Tiere  oder  pseudomorph  zwischen  Tier  und  Mensch 
stehende,  bald  die  Gestalt  des  einen  bald  die  des  andern  annehmende 
Wesen  erscheinen,  da  kniipft  dann  auch  das  solare  Truhenmarchen 
an  diese  Tierheroen  an;  und  es  konnen  hier  schon  die  Gegensatze 
des  feindlichen,  dem  Menschen  das  Licht  vorenthaltenden  und  eines 
andern,  jenes  durch  Gewalt  oder  List  befreienden  Wesens  sich  aus- 
bilden.  Daft  dabei  das  Licht  in  einem  Bchalter,  einer  Truhe  ver- 
borgen  ist,  aus  der  es  herausgeholt  wird,  ist  dann  die  nachstliegende 
Vorstellung.  So  in  dem  folgenden,  zur  Klasse  der  nordamcrikanischen 
Rabcnmythen  gehorenden  einfachen  Marchen  :  »Einst  gab  es  noch  kein 
Tageslicht,  denn  die  Mo  we  bewachte  es  in  einer  Kiste.  Ihr  Vetter 
der  Rabe  wtinschte  es  aber  zu  bekommen.  Da  bewirkte  er  eines 
Tages,  da!3  sich  die  Mowe  einen  Dorn  in  den  FuO  trat.  Der  Rabe 
erbot  sich,  sie  davon  zu  befreien,  dazu  aber  miisse  er  etwas  sehen. 
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So  vcranlaBte  er  die  Mowe,  ein  wenig  ihre  Kiste  zu  offnen.  Er  stieB 
ihr  jedoch  den  Dorn  nur  tiefer  in  den  FuB,  denn  er  behauptete,  er 
miisse  noch  mehr  Licht  haben,  um  zu  sehen.  Da  schrie  die  Mowe 
und  offnete  endlich  die  Kiste  ganz.  Seitdem  gibt  es  Tag  und  Nacht« x). 
In  einem  weiter  ausgefiihrten,  ebenfalls  in  das  Gebiet  primitiver  kos- 
mogonischer  Vorstellungen  hereinreichenden  Marchen  der  Eskimos 
ist  es  der  Rabe  selbst,  der  die  Sonne  wegen  der  Bosheit  der  Men- 
schen  in  einen  Sack  steckt.  Durch  die  ihm  gebrachtcn  Opfer  er- 
weicht,  gibt  er  sie  dann  von  Zeit  zu  Zeit  auf  zwei  Tage  heraus.  »Da 
beschloB  der  Bruder  des  Raben,  den  Leuten  zu  helfen.  Er  verwan- 
delte  sich  in  ein  kleincs  Blatt,  das  seines  Bruders  Frau  mit  dem 
Wasser  trank.  Sie  gebar  infolgedessen  ein  Kind,  das  bestandig  nach 
der  Sonne  verlangte,  so  daft  der  Vater  nicht  umhin  konnte,  sie  ihm 
von  Zeit  zu  Zeit  zum  Spielen  zu  geben.  Einmai  aber  legte  das  Kind 
plotzlich  sein  Rabengewand  an,  nahm  die  Sonne  und  flog  mit  ihr 
zum  Himmel.  Hier  setzte  es  diese  fest  und  bewog  den  Himmel,  sich 
mit  der  Sonne  und  den  Sternen  um  die  Erde  zu  drehen.  Seitdem 
wechseln  Tag  und  Nacht  regelmaBig  miteinander.  Der  junge  Rabe 
aber  heiratete  spater  und  hatte  viele  Kinder,  die  allmahlich  ganz  ge- 
wohnliche  Raben  wurden«a).  In  einer  andern  Version  der  Rabenmythe 
bei  den  Tlinkit  Britisch-Kolumbiens  sind  es  drei  Kisten,  in  denen 
ein  Hauptling  dereinst  Sonne,  Mond  und  Sterne  gefangen  hiclt.  Sein 
Enkel  Jelch,  der  in  der  Kulturlegende  der  Tlinkit  bald  als  Mensch 
auftritt  bald  sich  in  einen  Raben  verwandelt,  erhalt  vom  GroB  vater 
auf  sein  Bitten  zuerst  den  Kasten  mit  den  Sternen  zum  Spielen,  und 
er  laflt  sie  an  den  Himmel  entweichen.  Dann  erhalt  er  auch  den 
Kasten  mit  dem  Monde,  mit  dem  dasselbe  geschieht.  Endlich  nimmt 
er  den  dritten  mit  der  Sonne  heimlich  weg,  als  der  GroBvater  aus 
der  Tiir  gegangen  ist.  Jelch  selbst  verwandelt  sich  nun  in  einen 
Raben  und  fliegt  von  dannen.  »Da  horte  er  Stimmen  von  Mcnschen, 
aber  er  sah  sie  nicht,  weil  noch  keine  Sonne  war.  Jelch  fragte  sie: 
,wollt  ihr,  daB  Licht  werde?{  Sie  antworteten:  ,du  betriigst  uns,  denn 
du  bist  nicht  Jelch,  der  allein  das  Licht  bringen  kann‘.  Jetzt  offnete 
Jelch,  um  sie  zu  iiberzeugen,  seinen  Kasten,  und  die  Sonne  erschien 

x)  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  55. 

2)  E.  W.  Nelson,  The  Eskimo  about  Bering  Strait,  Ethnol.  Rep.,  XVIII,  1899, 
p.  457  ft*. 
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am  Himmel*.  An  diese  Erzahlung  scliliebt  sich  unmittelbar  eine  an- 
dere,  die  berichtet,  wie  Jelch  von  eincr  fernen  Insel  das  Feuer  geliolt 
babe,  —  also  wiederum  die  Verschmelzung  kosmogonischer  und 
kulturmythologischcr  Elemente  in  einem  einzigen  legendarischen 
Helden1). 

Nun  wiirde  es  auch  hier  sicherlich  nicht  gerechtfertigt  sein,  wollte 
man  diese  Marchen  von  der  Verwahrung  der  Sonne  und  der  andern 
Himmelslichter  in  Kisten  fiir  irgendwie  festliegende  und  bei  den  Stam- 
men,  unter  denen  sie  erzahlt  werden,  heute  noch  geglaubte  Geschichten 
halten.  Abgesehen  davon,  dab  mindestens  viele  der  lieutigen  Eski¬ 
mos  und  der  Indianer  der  kolumbischen  Kiiste  der  Stufe  jener  kind- 
lichsten  Anschauungen  offenbar  entwachsen  sind,  widerspricht  dem 
schon  die  fluktuierende  Natur  dieser  halb  Natur-  halb  Kulturmarchen. 
Immerhin  gilt  auch  hier,  was  fiir  das  Verhdltnis  des  spateren  Mar- 
chens  zum  Mythenmarchen  gilt:  spiegelt  jenes  im  allgemeinen  die 
mythologische  Anschauung  einer  fernen  Vergangenheit,  so  bewegt 
sich  dieses  in  der  Spharc  einer  wohl  im  ganzen  ebenfalls  schon  vor- 
iibergegangenen,  aber  in  ihrem  Gesamtcharakter  und  in  manchen 
einzelnen  Ziigen  noch  bestehenden  oder  doch  vor  kurzem  erst  unter- 
gegangenen  Mythologie  (vgl.  oben  S.  59,  63  ff.).  Unter  diesem  Ge- 
sichtspunkte  bietet  nun  das  Truhenmotiv  im  reinen  und  namentlich 
im  solaren  Himmelsmarchcn  zwei  hervorstechende  Ziige,  durch  die  es 
sich  von  den  Verschlingungsmythen  gleicher  Art  scharf  unterscheidet. 
Wie  diese  in  alien  ihren  urspriinglichcn  Gestaltungen  dem  Sonnen- 
untergang,  so  ist  das  Truhenmotiv  ganz  und  gar  dem  Sonnenauf- 
gang  zugewandt.  Ein  zweiter,  vielleicht  nicht  gleich  durchgreifender, 
aber  gerade  in  diesen  primitiven  Mythenbildungen  sehr  haufiger 
Gegensatz  besteht  darin,  dab  der  Sonnenuntergangsmythus  in  der 
Zugehorigkeit  zu  den  Verschlingungsmiirchen  zugleich  ein  biologischer 
Mythus  ist,  indes  der  Sonnenaufgang  als  ein  Vorgang  erscheint,  bei 
dem  die  Sonne  selbst  als  ein  Gegenstand  aufgefabt  wird,  dem  un¬ 
mittelbar  keine  Lebenseigenschaftcn  beigelegt  werden.  Hier  geht 
vielmehr  die  Handlung  ganz  allein  von  dem  Wesen  aus,  das  bis  da- 
hin  die  Sonne  in  Verschlub  gehalten  hat.  Das  Truhenmarchen  ist 


*)  A.  Krause,  Die  Tlinkit-Indianer,  1SS5,  S.  261  ff.  liber  Varianten  dieses  Teils 
der  Rabensage  vgl.  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  276. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  __ 
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so  nur  eine  Variante  jcner  andern  primitiven  Sonnenmarchen,  in  dencn 
die  Sonne  als  ein  Schild,  Federball  u.  dergl.  geschildert  ist,  der  von 
einem  Manne  am  Himmel  herumgetragen  werde.  Dieses  Bild  hat  hier 
nur  unter  dem  Eindruck  der  Plotzlichkeit  des  Hervortritts  die  An- 
schauung  des  Hervorholens  aus  einer  Truhe  assimiliert.  Dadurch 
wird  nun  aber  zugleich  die  Assoziation  mit  der  in  sonstigen  Marchen- 
motiven  verbreiteten  und  in  den  gleichzeitigen  Kulturmarchen  aus- 
gebildeten  Gestalt  des  Feuerbringers  nahegelegt.  Die  Bringung  des 
Tageslichts  und  die  Verbreitung  der  Kunst  der  Feucrbereitung  er- 
scheinen  als  verwandte  Handlungen,  daher  denn  auch  vielfach  noch 
im  spateren  Mythus  das  Herabholen  des  Feuers  vom  Himmel  durch 
einen  Helden  der  Vorzeit  zur  Quelle  auch  des  irdischen  Feuers  wird. 
Als  eine  ahnliche  frtihe  Wohltat  gilt  aber  die  erstc  Spendung  des 
himmlischen  Feuers,  und  so  hat  der  Kulturheld,  der  im  Anfang  das 
Feuer  gebracht,  auch  die  Finsternis  beseitigt,  die  dereinst  die  Erde 
bedeckte.  Damit  ist  zugleich  das  Bild,  das  der  einzelne  Sonnen- 
aufgang  erweekt,  zu  einer  weit  an  den  Anfang  der  Dinge  geriickten 
halb  kosmogonischen  halb  kulturmythologischen  Anschauung  ge- 
worden;  und  dieser  Wandel  vollendet  sich,  sobald  die  Vorstellung 
von  einer  Wanderung  der  Sonne  wahrend  der  Naclit  sich  ausbildet, 
wie  auch  im  iibrigen  diese  Vorstellung  anfanglich  noch  beschaffen 
sein  mag. 

Unter  dem  EinfluO  dieser  letzteren  Anschauung  nimmt  nun  aber 
auch  das  solare  Truhenmotiv  wiederum  andere  Formen  an.  Zu- 
nachst  wird  die  Sonne  selbst,  indem  hier  wohl  zugleich  die  Sonnen- 
untergangsvorstellungen  heriibervvirken,  auch  bei  ihrem  Aufgang  als 
ein  lebendes  Wesen  gedacht.  Dann  verbinden  sich  nicht  nur  die 
anfanglich  oft  noch  den  verschiedenen  Standorten  am  Himmel  zuge- 
teilten  verschiedenen  Sonnen,  sondern  selbst  die  der  aufeinanderfol- 
genden  Sonnenauf-  und  Sonnenuntergange  zu  einem  einzigen  zu- 
sammenhangenden  Bilde:  zu  der  einen  Sonne,  die  nach  einer  zu- 
weilen  noch  vorkommenden  Anschauung  am  Horizont  hinter  den 
Bergen  herumwandert ,  odcr  die  des  Nachts  einer  von  den  Toten 
bewohnten  Untervvelt  leuchtet.  In  dem  Mafie,  als  sich  dieser  Wandel 
der  Anschauungen ,  an  dem  naturgemafl  die  allmahlich  sich  fester 
konsolidierenden  Jcnseitsvorstellungen  beteiligt  sind,  Bahn  bricht, 
beginnen  das  Verschlingungsmotiv  des  Sonnenuntergangs  und  das 
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Truhenmotiv  des  Sonnenaufgangs  abzublassen.  Wahrend  aber  von 
jenem  immer  noch  Spuren  in  einzelnen  Verschlingungsmarchen  irdischen 
Ursprungs  zu  finden  sind,  die  friihe  schon  das  Element  der  Feuerent- 
ziindung  im  Bauch  des  verschlingenden  Ungeheuers  assimiliert  haben, 
wandert  das  Truhenmotiv  zumeist  wohl  in  einem  noch  friiheren  Stadium 
ganz  an  den  Anfang  der  Dinge  zuriick :  es  wird  zu  einem  primitiven 
kosmogonischen  Mythus,  der,  nachdem  der  anfangliche  tierische  oder 
halbtierische  Lichtbringer  von  den  spateren  Gottern  abgelost  ist,  auch 
das  ursprtingliche  Truhenmotiv  zuriicktreten  und  schlieftlich  ganz  ver- 
schwinden  laftt.  Immerhin  ist  uns  ein  interessantes  Ubergangsstadium 
in  dem  kosmogonischen  Mythus  der  Polynesier  erhalten  geblieben. 
Hier  ist  zunachst  freilich  die  Sonne  selbst  zum  Sonnengott  geworden 
und  damit  natiirlich  die  urspriingliche  naiv  kindliche  Form  des  Her- 
vorgehens  aus  der  Truhe  verschwunden.  Ebenso  ist  die  Vorstellung 
hinfallig  geworden,  die  Sonne  sei  erst  von  einem  andern  Licht- 
wesen  herbeigebracht.  Aber  der  polynesische  Maui,  der  die  Eigen- 
schaften  des  Gottes,  des  Kulturbringers  und  des  Urahnen  der  Mensch- 
heit  in  sich  vereinigt  und  als  der  oberste  Ordner  der  Dinge  verehrt 
wird,  hat  dem  Sonnengott  Ra,  der  anfanglich  in  unregelmafliger  Eile 
iiber  den  Himmel  lief,  seine  regelmaOige  Bahn  und  seinen  geordneten 
Lauf  angewiesen.  Maui  hat  sich  aufgemacht  mit  seinen  Briidern,  um 
den  Sonnengott  zu  bezwingen.  Sie  wandern  mehrere  Nachte  lang, 
bis  sie  an  den  Abgrund  kommen,  wo  am  Morgen  der  Gott  aus  der 
Unterwelt  emporsteigt.  Maui  mahnt  die  Briider,  sich  vor  den  tot- 
lichen  Pfeilen  des  Gottes  zu  hiiten.  Dann  lehrt  er  sie,  Stricke  zu 
Schlingen  zu  flechten  —  nach  einer  andern  Version  sind  es  die  Haare 
von  Mauis  Schwester,  die  hier  verwendet  werden,  —  und  als  nun  der 
Sonnengott  hervorkommt,  da  fangen  sie  ihn  in  dem  Netze.  Maui 
schlagt  ihm  zahlreiche  Wunden.  Er  blutet,  seine  Fliigel  brechen 
und  er  schreit  entsetzlich.  Zugleich  fliegen  seine  Pfeile,  und  er  zieht 
mit  Macht  an  den  Stricken,  sich  zu  befreicn.  Doch  Maui  iiberwaltigt 
den  Gott,  und  hinfort  zieht  er  nur  noch  langsam  seine  Bahn1). 


x)  \V.  W.  Gill,  Myths  and  Songs  of  the  South  Pacific,  1876,  p.  61  fF.  W.  Dittmer, 
Te  Tohunga,  Alte  Sagen  aus  Maoriland  (1907)  S.61  f.  In  dem  letzteren  Werk  sind  diese 
und  andere  Maorisagen  in  einer  die  einheimischen  Sanger  nachahmendenWeise  poetisch 
ausgeschmiickt,  aber  in  den  Grundziigen  iibereinstimmend  mit  den  andern  Quellen 
wiedergegeben.  Das  Motiv  des  Einfangens  der  Sonne  kommt  iibrigens  noch  mannig- 
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Sichtlich  ist  auch  diese  lebendige  Schilderung  der  im  Morgenrot 
blutig  iiber  den  Seespiegel  aufsteigenden  Sonne  von  dcm  taglichen 
Schauspiel  auf  den  kosmogonischen  Mythus  libertragen  worden. 
Auch  ist  der  Gott  Maui,  so  gut  vvie  der  primitivere  Jelch  der 
Rabe,  Feuerbringer  und  Bringer  des  Tageslichtes  zugleich.  Doch 
hat  sich  die  letztere  Tat  wohl  unter  dem  gleichzeitigen  Einfluft 
der  Erhebung  der  Sonne  zur  selbstandigen  Gottheit  und  der  Vor- 
stellung  des  Tagesumlaufs  der  Gestirnc  sowie  unter  dem  Herein- 
spielen  anderer  Kampfessagen  in  einen  Streit  der  Gotter  verwandelt, 
nach  welchem  dem  unterlegenen  Gott  von  dem  Sieger,  der  sich 
darin  wieder  als  Kulturheros  bewahrt,  das  Gesetz  vorgeschrieben  wird, 
nach  dem  er  von  nun  an  seine  Bahn  zu  wandeln  habe.  Doch  in 
dieser  ganzen  Schilderung  klingen  deutlich  genug  Motive  wieder  an, 
die  uns  schon  bei  viel  primitiveren  Marchen  begegnet  sind:  so  in 
der  Vorstellung  eines  einst  rascheren  Laufs  der  Sonne  die  Ge- 
schichte  von  dem  Sonnenknaben,  der  von  dem  alten  Sonnenmann 
herabgeworfen  wird,  weil  er  durch  seinen  rasenden  Lauf  die  Erde 
verbrennt  (S.  225),  vor  allem  aber  in  den  Schlingen,  in  denen  die 
Sonne  festgehaiten  und  zu  langsamerem  Gang  gezwun gen  wird,  das 
alte  Motiv  der  in  einer  Kiste  verwahrten  und  aus  ihr  befreiten  Sonne. 

Liegt  nun  in  dem  volligen  Auseinandergelien  der  Inhalte  urspriing- 
licher  Sonnenaufgangs-  von  denen  der  Sonnenuntergangsmythen  ein 
erneuter  Beweis,  dafl,  wo  iiberhaupt  bei  den  Verschlingungsmarchen 
die  Wiederbefreiung  aus  dem  verschlingenden  Ungeheuer  hinzutritt, 
diese  Verbindung  nicht  himmlischen,  sondern  irdischen  Ursprungs  ist, 
so  fehlt  es  aber  natiirlich  nicht  an  weiteren  Umgestaltungen  auch 
des  Truhenmotivs ,  durch  die  dessen  Ursprung  verdunkelt  werden 
kann.  Besonders  konnen  solche  Umgestaltungen  an  jene  fruher  er- 
wahnten  Beziehungen  anknupfen,  in  denen  die  Mittel  des  Auf-  und 
Abstiegs  bei  der  Himmelswanderung  zu  einander  stehen.  Einer  der 
haufigsten  Wege  der  Herabkunft  ist  hier,  wie  wir  oben  sahen,  das 
herabgelassene  Seil.  An  dem  Seil  befestigt  sich  leicht  auch  ein 


fach  sonst  vor.  Dabei  konnen  dann  andere,  damit  leicht  assoziierbare  Vorstellungen, 
wie  z.  B.  die  der  Abschniirung  des  Sonnenhalses,  die  von  der  Auffassung  der  Sonne 
als  Gesicht  oder  Kopf  ohne  Korper  ausgeht,  das  Truhenmotiv  verdrangen  und  das 
Ganze  in  eine  explikative  Fabel  umwandeln:  so  in  einem  an  friiherer  Stelle  (Teil  I, 
S.  349)  erwahnten  Marchen  der  Menomini-Indianer. 
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Korb  oder  eine  Kiste,  und  dieses  Vehikel  wird  nun  wieder  besonders 
da  pfewahlt ,  wo  der  Herabkommende  ein  Sonnenkind  ist ,  das  dem 
Anblick  der  irdischen  Welt  verborgen  bleiben  will,  oder  das  von 
dieser  selbst  wegen  seiner  Feucrnatur  nicht  ertragen  wird.  Auch  hier 
bieten  die  an  solchen  Truhenmarchen  reichen  Indianerstamme  der 
nordpazifischen  Kliste  Amerikas  manche  Beispiele.  Ich  hebe  unter 
Hinweglassung  aller  Nebenumstande  das  folgende  hervor:  »Ein  Knabe 
flicgt  nach  dem  Tod  seiner  Eltern  im  Balg  eines  Adlers  zum  Himmel. 
Dort  kommt  er  zuerst  zum  Haus  des  Sonnenmanns,  der  drei  sehr 

schone  Tochter  besitzt,  dann  zu  dem  des  Mondmannes,  dem  drei 

haDliche  und  buckelige  eigen  sind.  Er  heiratet  cine  der  Sonnen¬ 
tochter.  Dariiber  wird  der  Mond  bose.  Er  verfolgt  ihn  auf  jede 
moeliche  Weise  und  sucht  ihn  zu  verderben.  Aber  er  entgeht  alien 
Nachstellungen  durch  die  guten  Ratschlage  seiner  im  Himmel  wei- 
lenden  Groflmlitter.  Als  der  Mond  wieder  eines  Tags  ihn  gequalt 
hat,  verfertigen  sie  ihm  aus  ein  paar  Stiicken  Holz  und  aus  ihren 
Kammen,  die  sie  in  Tatzen  umwandeln,  zwei  Baren.  Als  er  die 
gegen  den  Mond  wirft,  zerreiOen  sie  diesem  liber  und  liber  das 

Angesicht,  und  er  gibt  es  von  nun  an  auf,  dem  jungen  Mann 

nachzustellen.  Diesem  gebiert  die  Sonnentochter  zwei  Kinder,  die, 
als  sie  herangewachsen  sind,  sehr  danach  verlangt,  ihre  irdische 
Groftmutter  zu  sehen.  Da  gestattet  der  Sonnenmann  der  ganzen 
Familie  seines  Schwiegersohnes  zur  Erde  herabzugehen.  Er  laflt 
durch  zwei  alte  Frauen,  die  Spinnen,  die  unter  dem  Sonnenhause 
wohnen,  ein  Seil  machen  und  verfertigt  selbst  einen  Korb,  den  er 
an  das  Seil  bindet.  In  diesem  kommt  die  Familie  wohlbehalten  auf 
der  Erde  an,  worauf  der  Sonnenmann  das  Seil  wieder  emporzieht. 
Aber  die  Sonnentochter  kann  den  Geruch  der  Menschen  nicht  er¬ 
tragen,  und  sie  selbst  glanzt  so  sehr,  daft  die  Menschen  sie  nicht 
ansehen  konnen.  Der  Mann  wasclit  daher  ihr  Gesicht  mit  Blattern, 
dafl  sie  wie  andere  Menschen  aussieht.  Darnach  bleibt  sie  immer 
in  ihrem  Hause,  und  wie  einmal  jemand  durch  einen  Spalt  in  ihr 
Zimmer  hereinsieht,  wird  er  durch  ihren  Glanz  so  geblendet,  daO 
sein  Gesicht  verbrannt  wird«  x).  Hier  ist  offenbar  das  Truhen-  oder 
Korbmotiv,  im  Gegensatze  zu  seinen  oben  erwahnten  Verwendungen 


l)  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  37  fh 
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im  Himmelsmarchen,  vollstandig  zur  Episode  einer  Himmelswanderung 
geworden,  wo  das  herabgelassene  Seil  nebst  Korb  ebenso  das  nachst- 
liegende  Hilfsmittel  des  Abstiegs  wie  der  Baum  oder  die  Pfeilleiter 
ein  solches  des  Aufstiegs  bildet.  An  einen  Sonnenuntergang  bei  deni 
Korb  zu  denken  liegt  daher  ebenso  wenig  ein  Grund  vor,  wie  bei 
der  Pfeilleiter  an  einen  Sonnenaufgang.  Dasselbe  gilt  von  den  andern, 
die  primitiven  Himmelsvorstellungen  widerspiegelnden  Ziigen,  die 
sonst  noch  in  die  Erzahlung  verwebt  sind:  von  den  buckeligen 
Tochtern  des  Mondes,  bei  denen  man  wohl  an  cine  aufiere  Assozia- 
tion  mit  der  gekriimmten  Halbmondform  denken  darf,  von  den  dem 
Mond  ins  Angesicht  geworfenen  Baren,  worin  sich  die  Zeichnung  der 
V ollmondscheibe  spiegelt,  endlich  von  dem  Zerkratzen  des  Mond- 
gesichts,  das  wohl  den  Mondwechsel  andeutet  usw.  Alle  diese  Ziige 
tragen  aber,  ebensowenig  wie  sie  Auf-  und  Untergangsmythen  sind, 
einen  »explanatorischen«  Charakter  an  sich.  Sie  entspringen  einer 
phantastisch  schwarmenden  Marchenphantasie,  die  von  den  durch  die 
verschiedenen  Eindriicke  angeregten  Assoziationen  geleitet  wird,  ohne 
dafi  damit  die  Absicht  verbunden  ware,  den  einzelnen  Naturvorgang 
oder  auch  nur  den  einzelnen  Eindruck  selbst  mythologisch  zu  deuten. 
Dasselbe  gilt  schliefllich  von  der  Bergung  der  Sonnentochter  in  ihrem 
Haus,  ihrem  Widerstreben  Menschen  zu  sehen  oder  von  diesen,  die 
sie  blendet,  gesehen  zu  werden.  Dies  sind,  samt  den  unter  dem 
Sonnenhaus  wohnenden  Spinnen,  in  deren  Faden  das  Bild  der  Sonnen- 
strahlen  mit  dem  der  zur  Erde  gchenden  Stricke  zusammentrifft, 
Vorstellungen,  die  alle  dem  Gewebe  wechselnder  Mythenmotive  an- 
gehoren,  und  bei  deren  Verbindung  in  diesem  Fall,  wie  in  so  vielen 
andern,  offenbar  um  so  weniger  an  die  zusammenhangende  Schil- 
derung  irgend  eines  Himmelsvorganges  gedacht  wird,  als  sich  wohl 
bei  vielen  der  einzelnen  Elemente ,  aus  denen  dieses  Ganze  zu- 
sammengesetzt  ist,  das  urspriingliche  Motiv  bereits  verdunkelt  hat. 

Diesen  bald  ganz,  bald  zum  Teil  im  Himmel  spielenden  Erzahlungen 
von  einer  Truhe,  in  der  die  Sonne  verborgen  ist,  um  plotzlich  aus 
ihr  zu  Tage  zu  treten,  gehen  nun  wieder  mannigfache,  ihrem  unmittel- 
baren  Inhalte  nach  irdische  Marchen  parallel  von  Menschen,  die,  in 
einer  Truhe  ausgesetzt,  nach  langerer  Zeit  aus  diesem  Gewahrsam 
befreit  werden.  Nach  dem  Charakter  dieses  Motivs  und  nach  der 
Natur  des  Marchens  ist  dies  ebenso  begreiflich,  ja  selbstverstand- 
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lich  wie  die  Tatsache,  dab  das  Bild  der  Verschlingung  durch  ein 
Ungeheuer  in  einer  irdischen  und  in  einer  himmlischen  Form  vor- 
kommt.  Allerdings  bieten  beide  Falle  offenbar  von  Anfang  an  und 
in  den  verschiedenen  Perioden  der  Marchenentwicklung  etwas  ab- 
weichende  Bedingungen  ihrer  Verbreitung.  Mag  fur  die  Himmels- 
phanomene  das  eine  und  das  andere  Bild  urspriinglich  vielleicht  gleich 
nahe  liegen,  fiir  die  umgebende  irdische  Welt  verhalt  es  sich  nicht 
ganz  so.  Da  bedroht  die  Gefahr,  von  Ungeheuern  verschlungen  zu 
werden,  den  Menschen  jedenfalls  friiher,  als  fiir  ihn  die  Vorstellung 
der  Truhe  und  vollends  die,  dab  ein  Mensch  in  eine  solche  ein- 
geschlossen  sei,  Bedeutung  gewinnt.  Vielmehr  tritt  diese  Vorstellung 
wohl  am  friihesten  in  der  allgemeinen  Form  eines  in  der  Truhe  ent- 
haltenen  Gegenstandes,  der  aus  ihr  hervorgcholt  werden  kann,  in 
seinen  Gesichtskreis  ein.  Dem  entsprechen  nun  in  der  Tat  die  ur- 
spriinglichen  Gestaltungen  des  himmlischen  Truhenmarchens,  die  wir 
oben  kennen  lernten,  und  die  freilich  nur  der  primitivsten  Stufe  mytho- 
logischer  Anschauungen  angehoren,  wahrend  sie  spater  vollig  ver- 
schwinden.  Auf  einem  ganz  andern  Bodcn  steht  dagegen  das  irdische 
Truhenmarchen.  Hier  tritt  die  Truhe  iiberhaupt  erst  von  dem  Augen- 
blick  ihre  Rolle  an,  wo  sie  einen  lebenden  Inhalt,  meist  einen  zu 
ktinftigen  Taten  berufenen  Helden  birgt.  Das  ist  eine  Vorstellung, 
die  von  vornherein  verwickeltere  Kulturbedingungen  voraussetzt,  und 
die  bereits  deutlich  auf  Heroensage  und  Legende  hinweist,  mytho- 
logische  Formen,  die  zwar  immer  noch  einen  reichen  Einschlag 
von  Marchenelementen  cnthalten  konnen,  selbst  aber  jenseits  der 
Grenzen  des  Marchens  liegen.  Darum  sind  nun  auch  die  irdischen 
Truhenmarchen  durchaus  nicht  etwa  im  selben  Sinne  Parallelbildungen 
zu  den  himmlischen,  wie  das  von  den  Vcrschlingungsmarchen  gilt, 
wo  beide  auf  der  gleichcn  Stufe  naiver  Naturanschauung  stehen  und 
einander  eine  lange  Strecke  begleiten  und  aufeinander  einwirken 
konnen.  Fiir  die  beiden  Formen  des  Truhenmarchens  gilt  viel¬ 
mehr  genau  das  Gegenteil.  Das  himmlische  gehort  einer  langst  ent- 
schwundenen  Urzeit  an,  aus  der  nur  noch  sparliche  Reste  in  das 
Himmelsmarchen  der  primitiven  Volker  hereinragen.  Das  irdische  fehlt 
auf  dieser  Stufe  ganz.  Es  beginnt  in  der  Marchendichtung  erst  von 
dem  Zeitpunkt  an,  wo  das  Truhenmotiv  in  der  Sage  und  ganz  be- 
sonders  in  der  Legende  seine  Bedeutung  gewinnt.  Beide  Marchen- 
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gattungen  sind  also  hier  eigentlich  von  vornherein  unvergleichbar. 
Aufier  dem  Truhenmotiv  haben  sie  nichts  miteinander  gemein, 
und  auch  dieses  enthalten  sie  in  wesentlich  abweichender  Fassung. 
Dennoch  besitzt  dasselbe  auch  in  seinen  irdischen  Anwendungen 
durchaus  den  Charakter  eines  Marchenmotivs.  Es  reiht  sich  hier 
ganz  jener  verbreiteten  Gattung  von  Aussetzungsmarchen  an,  in 
denen  ein  ungerecht  oder  um  boswilliger  Verlaumdung  willen  ver- 
stoBencs  Weib  seiner  Kinder  beraubt  oder  mit  ihncn  in  die  Wildnis 
verstoflen  wird,  um  schlieBlich  wieder  zu  Ehren  erhoben  zu  werden, 
wahrend  das  ausgesetzte  Kind  meist  zu  groBen  kunftigen  Taten 
bestimmt  ist.  So  ist  diese  allgemeinere  Form  des  Aussetzungs- 
marchens  eine  Gestaltung  des  Gliicksmarchens,  die  freilich  vermoge 
der  besonderen  Kulturbedingungen,  die  es  fordert,  auf  primitiven 
Stufen  nicht  vorkommcn  kann,  die  aber  doch  in  ihrer  Unabhangig- 
keit  von  besonderen  Raum-  und  Zeitbeziehungen  ebenso  wie  in  ihrer 
psychologischen  Motivierung  durchaus  noch  der  Sphare  des  eigent- 
lichen  Marchens  angehort.  Dieses  Aussetzungsmarchen  verbindet  sich 
nun  vor  allem  da  mit  dem  Truhenmotiv,  wo  die  Vorstellung  der  Hilf- 
losigkeit  des  Ausgesetzten  hinzukommt,  also  beim  ausgesetzten  Kind 
oder  kindlichen  Zwillingspaar.  Wahrscheinlich  sind  daher  die  Falle, 
wo  ein  Kind  samt  seiner  Mutter,  ein  Liebespaar  oder  iiberhaupt  ein 
der  Kindheit  entwachsener  Mensch  in  der  Truhe  ausgesetzt  wird, 
erst  aus  der  Ubertragung  jener  urspriinglicheren  Form  entstanden. 
Fordernd  auf  diese  Ubertragung  hat  namentlich  wohl  die  besondere 
Bedingung  eingewirkt,  daB  als  Ort  der  Aussetzung  ein  Strom  oder 
die  See  gewahlt  wurde.  Dadurch  kann  dann  leicht  auch  wieder 
an  die  Stelle  der  Truhe  die  Barke  treten,  oder  es  konnen  sogar 
vermoge  der  naheliegenden  Assoziation  des  rettenden  Schiffs  mit  dem 
hisch  als  dem  hilfreichen  Tier  Ubergange  in  die  Marchen  vom  Arion- 
oder  gar  in  die  vom  Jonastypus  stattfinden,  wie  wir  ja  solche  Uber¬ 
gange  und  Verbindungen  auch  in  den  Vorstellungen  vom  Toten- 
scliifT  bereits  angetroffen  haben  (Teil  II,  S.  44).  So  fern  demnach  das 
solare  Truhenmarchen  der  Urzeit  und  das  irdische,  von  mannigfachen 
Bedingungen  einer  hoheren  Kultur  umgebene  auBerlich  einander 
stehen,  so  fordert  immerhin  der  Reichtum  der  sich  bietenden  und 
darum  moglicherweise  weit  zuriickreichenden  Assoziationen  auch  hier 
eine  sorgsame  Priifung  der  Frage,  inwiefern  hinter  den  auBeren 
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Unterschieden  innere,  auf  wechselseitigen  Assimilationen  dieser  ver- 
schiedenen  Vorstellungskreise  beruhende  sich  verbergen,  oder  ob 
etwa  die  tibereinstimmende  Vorstellung  der  Truhe  selber  aus  dem 
einen  Gebiet  in  das  andcre  durch  die  Vermittlung  irgcndwelcher 
historischer  Beziehungen  gewandert  ist. 

Schon  im  Marchen  bildet  nun  das  Truhenmotiv  durchweg  nicht 
den  Hauptinhalt,  sondern  einen  Nebenbestandteil  oder  eine  vorberei- 
tende  Episode  zur  Haupthandlung  einer  Geschichte.  So  erzahlt  eine 
griechische  Variante  des  Aschenputtelmarchens,  wie  die  zwei  bosen 
Schwestern,  nachdem  der  Prinz  Aschenputtel  geheiratet  hat,  diese 
besuchen,  gerade  als  sie  der  Geburt  eines  Kindleins  entgegensieht. 
Da  die  Schwestern  sie  allein  antreffen,  so  stecken  sie  sie  schnell  in 
einen  Kasten  und  werfen  sie  in  den  FluB.  Der  Kasten  wird  aber 
ans  Ufer  getrieben,  wo  eine  alte  Frau,  mit  deren  Verstand  es  nicht 
mehr  ganz  richtig  ist,  sie  findet.  Sie  tragt  den  Kasten  heim,  um  ihn 
als  Brennholz  zu  verwenden.  Wie  sie  aber  mit  der  Axt  darauf 
schlagt,  springt  die  Kiste  auf,  und  die  junge  Kdnigin  tritt  heraus. 
Hierauf  wandelt  sich,  als  sie  in  der  Wildnis  eine  Hohle  findet,  diese 
in  ein  SchloB  um,  in  dem  alles  enthalten  ist,  dessen  sie  bedarf.  Der 
junge  Konig  sucht  und  findet  sie,  und  beide  wandern  samt  dem 
Wunderschlosse  nach  der  Hauptstadt,  die  bosen  Schwestern  werden 
bestraft  und  das  Paar  lebt  gliicklich  bis  an  sein  Ende  z).  In  ahnlicher 
Weise  ist  das  Truhenmotiv  iiberall,  wo  es  noch  sonst  vorkommt, 
Bestandteil  eines  Glucksmarchens :  die  EinschlieBung  in  die  Truhe 
und  die  Aussetzung  in  ihr  bildet  liier  eine  der  mannigfachen  Gefahren, 
die  dem  Gliickskind  bei  seinen  Abcnteuern  begegnen.  So  in  dem 
deutschen  Marchen  von  dem  »Teufel  mit  den  drei  goldenen  Haaren*. 
Dem  Sohnlein  einer  armen  Frau  wird  geweissagt,  daB  er  mit  vier- 
zehn  Jahren  die  Tochter  des  Konigs  zur  Frau  bekommen  werde. 
Der  Konig,  der  da  von  hort,  kauft,  um  dies  Schicksal  abzuwenden, 
den  armen  Eltern  ihr  Kind  ab,  tut  es  hcimlicherweise  in  eine  Schachtel 
und  wirft  diese  in  den  FluB.  Die  Schachtel  geht  aber  nicht  unter, 
sondern  strandet  bei  einer  Miihle.  Da  wird  das  Gliickskind  von  den 
Miillersleuten ,  die  selbst  keine  Kinder  haben,  entdeckt  und  liebevoll 
aufgezogen.  Nachdem  gerade  vierzehn  Jahre  verflossen  sind,  betritt  der 


x)  J.  G.  von  Hahn,  Griechische  und  albanesische  Marchen,  I,  S.  73  ff. 
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Konig  zufallig  einmal  die  Miihle.  Als  ihm  die  wunderbare  Auffindung 
des  Knaben  berichtet  wird,  merkt  er,  daO  er  das  Gliickskind  vor  sich 
hat.  Er  sucht  dieses  abermals  zu  beseitigen,  um  die  unerwiinschte 
Heirat  zu  nichte  zu  machen.  Aber  das  Gliickskind  entgeht  auch 
dieser  Gefahr,  und  es  besteht  aufterdem  alle  die  Proben,  die  ihm  der 
Konig  aufgibt,  unter  ihnen  die,  die  dem  Marchen  seinen  Namen 
gegeben  hat,  den  Raub  der  drei  goldenen  Haare  des  Teufels,  und 
ftihrt  am  ScliluO  die  Prinzessin  heim  (Grimm,  Nr.  29).  Wie  hicr,  so 
pflegt  iiber all  das  Truhenmotiv  eine  episodische  Ausschmiickung, 
kein  wesentlicher  Inhalt  des  Marchens  zu  sein,  und  es  kann  daher 
in  einzelnen  Versionen  vorkommen,  wiihrend  es  in  andern  fehlt.  In 
der  Regel  ist  es,  wie  in  den  angefuhrten  Beispielen,  Bosheit  oder 
MiOgunst,  die  die  Einsperrung  in  die  Kiste  veranlaftt,  und  diese  wird 
den  Wellen  preisgegeben,  um  den  darin  Ausgesetzten  umkommen  zu 
lassen.  In  seltenen  Fallen  kann  aber  auch  die  Trulie  oder  ein  an- 
derer  ihr  ahnlicher  VerschluO  als  rettendes  Asyl  dienen,  durch  das 
das  Gliickskind  einer  drohenden  Gefahr  entzogen  wird.  So  in  einer 
neugriechischen  Variante  von  »Allerleihrauh« ,  in  der  allerdings  die 
Truhe  durch  einen  Schacht  ersetzt  ist:  die  Prinzessin  erbittet  sich, 
um  der  Werbung  ihres  Vaters,  der  sie  zur  zweiten  Frau  nehmen 
mochte,  zu  entgehen,  aufler  einem  Anzug  von  Gold  und  einer  Tasche 
voll  Dukaten  auch  ein  Bett  und  einen  Schacht,  der  zehn  Klafter  tief 
in  die  Erde  geht.  Als  das  alles  beschafft  ist,  steigt  sie  in  den  Schacht 
und  ruft:  ,Erde  tu  dich  noch  weiter  auP,  worauf  sie  tief  hinunter- 
fahrt  und  an  einem  ganz  andern  Ort  wieder  herauskommt.  Das 
weitere  verlauft  dann  im  wesentlichen  ahnlich  wie  im  deutschen 
Marchen J). 

Genau  mit  denselben  Ziigen,  nur  ins  Heroische  vergroOert,  be- 
gegnet  uns  das  Truhenmotiv  in  der  Heldensage.  So  wird  Perseus 
mit  seiner  Mutter  Danae  in  eine  Kiste  eingeschlossen  ins  Meer  ge- 

x)  J.  G.  von  Hahn,  Griecliische  und  albanesische  Marchen,  I,  S.  191  f.  Dazu 
Grimm,  Nr.  65.  Das  sonst  seltene  Truhenmotiv  ist  beraerkenswerterweise  im  griechi- 
schen  Marchen  ungewohnlich  haufig,  iibereinstimmend  mit  seinem  ebenfalls  relativ 
hiiufigen  Vorkommen  in  der  griechischen  Heroensage.  Auber  den  zwei  oben 
angefiihrten  Beispielen  vgl.  noch  in  von  Hahns  Sammlung  Nr.  4,  S,  27,  42,  unter 
denen  die  letztere  ein  drollig  erfundenes  Sclierzmarchen  dieser  Gattung  ist,  in  der  das 
bei  den  Griechen  besonders  beliebte  Motiv  der  schlauen  Uberlistung  die  Hauptrolle 
spielt. 
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worfen,  und  diese  wird  dann  an  einem  fernen  Strande  in  einem 
Fischernetz  aufgefangen  (Pherekydes  fr.  26).  Ein  Seitenstiick  zur 
Sage  von  Perseus  und  Danae  ist  die  von  Telephos  und  seiner  Mutter 
Auge,  nicht  minder  die  Odipussage  in  einer  von  der  gewohnlichen 
abweichenden  Version,  nach  der  das  Knablein  nicht  ausgesetzt, 
sondern  ebenfalls  in  eine  Kiste  eingeschlossen  und  ins  Meer  geworfen 
wird  *).  Es  ist  sehr  wahrscheinlich,  daft  hier  das  Truhenmotiv  von 
einem  Sagenstoff  zum  andern  hiniibergewandert  ist.  Jedenfalls  beweist 
aber  seine  Verbreitung  die  bei  einem  Volk,  das  fast  iiberall  das  Meer 
vor  Augen  hat,  begreifliche  Neigung,  unter  den  Marchenmotiven,  die 
dem  Wechsel  von  Gefahr  und  Errettung  entspringen,  auch  dieses  in 
die  Sage  zu  verweben.  Im  Binnenland  ist  natiirlich  die  einfache  Aus- 
setzung  des  Kindes  mit  oder  ohne  seine  Mutter  weit  haufiger  als  die 
den  Wellen  iibergebene  Truhe.  Der  deutsche  Sagenschatz  zeigt  dies 
an  einem  Beispiel,  auf  das  schon  Usener  als  eine  offenbare  Umbildung 
des  obigen  Marchens  vom  Gliickskind  hingewiesen  hat.  Vor  Kaiser 
Konrad  dem  Franken  flieht  Graf  Leopold  von  Cahv  in  eine  ode  Miihle 
im  Schwarzwald,  weil  er  den  Landfrieden  gebrochen.  Da  kommt 
eines  Tags  der  Kaiser  zufallig  in  dieselbe  Miihle.  Leopold  flieht  in 
das  Dickicht.  Seine  Hausfrau  aber  muft  in  der  Miihle  bleiben,  weil 
sie  ein  Kind  gebaren  soli.  Indessen  hort  der  Kaiser  eine  Stimme, 
die  spricht  zu  ihm:  heute  kommt  hier  ein  Kind  zur  Welt,  das  soil 
dein  Tochtermann  werden.  Da  gebietet  der  Kaiser,  das  Kind  zu 
toten.  Seine  Dienstleute  aber  haben  Erbarmen  mit  dem  Knablein 
und  setzen  es  im  Walde  aus.  Hier  findet  es  zufallig  Herzog  Pleinrich 
von  Schwaben.  Er  bringt  es  seiner  Gemahlin,  und  sie  nehmen  es, 
da  sie  selbst  keine  Kinder  haben,  an  Kindesstatt  an.  Spiiter  wird 
dem  jungen  Heinrich  seine  unbekannte  Herkunft  verraten.  Auch 
Kaiser  Konrad  erfahrt  davon  und  sucht  den  unwillkommenen  Tochter¬ 
mann  zu  beseitigen.  Aber  da  sein  Anschlag  miftlingt,  fiigt  er  sich 
schlieftlich  in  das  Unvermeidliche.  Heinrich  heiratet  des  Kaisers 
Tochter  und  wird  nachmals  Kaiser  Heinrich  HI.  (Grimm,  Deutsche 
Sagen,  Nr.  480).  Diese  Sage  ist  schon  deshalb  von  hohem  Interesse, 
weil  sie  Zug  fiir  Zug  eine  sagenhafte  Umbildung  des  zweifellos  alteren 
Marchens  ist,  also  deutlich  veranschaulicht ,  wie  hier,  entgegen  der 


x)  Vgl.  Usener,  Die  Sintflutsagen,  1S99,  S.  83  fif. 
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gelaufigen  Auffassung  dieser  Formen,  nicht  die  Sage  zum  Marchen, 
sondern  umgekehrt  das  Marchen  zur  historischen  Sage  geworden  ist. 
Diese  hat  in  allcm  wesentlichen  die  Ziige  des  Marchens  beibehalten; 
nur  hat  sie  die  phantastischen  Wundertaten  des  Gliickskinds  beseitigt, 
die  dem  geschichtlichen  Stoff  nicht  mehr  adaquat  sind.  Zugleich  ist 
aber  an  die  Stelle  der  Truhe  die  einfache  Aussetzung  getreten. 

Ein  bekanntes  Beispiel  der  Rettung  in  der  Truhe  aus  dem  Gebiet 
der  Legende  ist  die  Aussetzungsgeschichte  Moses.  Als  der  Agyptcr- 
konig  das  Gebot  hat  ausgehen  lassen,  von  alien  neugeborenen  Kindern 
der  Hebraer  sollten  nur  die  Madchen  am  Leben  bleiben,  die  Knabcn  in 
den  Nil  geworfen  werden,  verheimlicht  die  Mutter  Moses  drei  Monate 
lang  seine  Geburt,  dann,  da  sie  ihn  nicht  langer  verbergen  kann,  ver- 
fertigt  sie  ein  Kastchen  aus  Papyrusschilf,  in  das  sie  ihn  legt,  und  das 
sie  am  Ufer  des  Flusses  birgt.  Dort  findet  es  die  Tochter  des  Pharao, 
die  nun  den  Knaben  aufzieht  (2.  Mose  2).  Solange  sich,  wie  hier,  dies 
Motiv  nur  innerhalb  der  anscheinend  natiirlichen  menschlichen  Maclit- 
mittel  bewegt,  bleibt  jedoch  die  Rettung  in  der  Truhe  immerhin  ein 
gefahrvolles  Mittel,  dem  ein  glticklicher  Zufall  zu  Hilfe  kommen  muB. 
Erst  mit  dem  Ubergang  in  das  Gebiet  des  schrankenlosen  Gliicks- 
zaubers  oder  des  gottlichen  Wunders  kann  die  Truhe,  ahnlich  wie 
der  Fisch  des  Jona,  von  Anfang  an  die  Rettung  sichern.  So  ver- 
birgt  Aphrodite  den  Adonis,  als  er  eben  aus  seiner  in  einen  Baum 
vervvandelten  Mutter  Smyrna  geboren  wird,  von  seiner  Schonheit  ge- 
riihrt  in  einer  Truhe  (Apollodor  III,  14,  4).  In  dieser  Bedeutung  des 
rettenden  Schutzes  vor  drohender  Gefahr  verwendet  dann  auch  die 
griechische  Dionysos-  und  die  agyptische  Osirislegende  das  Truhen- 
motiv.  Nach  der  verbreiteten  Fassung  der  ersteren  birgt  Zeus  den 
vorzeitig  geborenen  Gotterknaben  in  seinem  eigenen  Schenkel,  um 
ihn  aus  diesem,  wenn  seine  Zeit  gekommen,  noch  einmal  zu  gebaren 
(Ovid  M.  Ill,  287  ff.).  Diese  Bergung  ist  freilich  eine  Abanderung  des 
Truhenmotivs,  aber  sie  ist  diesem  immerhin  verwandt  genug,  daB 
aus  ihr  in  einer  Version  der  Legende  auch  die  wirkliche  Truhe  ent- 
stehen  konnte1).  In  der  Osirislegende,  wie  sie  Plutarch  berichtet,  ist 
die  Truhe  in  ein  spateres  Stadium  der  Lebensgeschichte  des  Gottes 
verlegt.  Hier  ist  cs  Typhon,  der  feindliche  Bruder,  der  durch  List 


x)  Usener,  a.  a.  O.  nach  Pausanias,  III  24,  3. 
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den  Osiris  veranlaBt,  sich  in  dem  Kasten  zu  bergen,  und  dann  diesen 
ins  Meer  wirft  (Plutarch,  De  Iside  et  Osiride,  12  ff.).  Die  Dionysos- 
und  die  Osirislegende  sind  einander  nahe  verwandt.  Bei  beiden  duldet 
es  keinen  Zweifel,  daB  sie  mit  Vegetationskulten  und,  nach  einer  bei 
diesen  iiberall  sich  einstellenden  Beziehung,  mit  Seelenkulten  und  Jen- 
seitsvorstellungen  in  Verbindung  stehen.  Beide  haben  zugleich  eine 
lange  Gcschichte  hinter  sich:  sie  enthalten  eine  Fiille  mythologischer 
Motive,  an  deren  Verbindung  unter  dem  EinfluB  der  Mysterien,  in 
deren  Dienste  sie  traten,  schlieBlich  theosophische  Spekulation  und 
priesterliche  Allegorisierung  teilgcnommen  haben.  Zu  erbrtern,  wie 
das  geschehen  ist,  muB  einem  spateren  Orte  vorbehalten  bleiben 
(Kap.  VI).  DaB  das  Truhenmotiv  in  der  Gestalt,  in  der  es  in  beiden 
Fallen  vorkommt,  zu  den  in  die  Legende  aufgenommenen  Marchcn- 
ztigen  gehort,  ist  aber  nicht  zu  bezweifeln.  Ob  er  ihr  angehort 
hat,  ehe  der  Mythus  seine  kultischen  Umbildungen  erfuhr  oder 
nicht,  kann  hier  dahingestellt  bleiben.  Sicher  ist  nur,  daB  es  schon 
in  alter  Zeit  eine  Deutung  erfuhr,  die,  nachdem  der  Mythus  erst 
zum  Substrat  des  Vegetationskultes  geworden  war,  nahe  genug  lag: 
der  den  strahlenden  Osiris  in  die  Truhe  einschlieBende  Typhon 
wurde  zum  Sinnbild  des  Winters,  die  Wiedererstehung  des  Gottes 
aus  der  Truhe  zum  Symbol  der  wiederkehrenden  Friihlingssonne. 
Dem  Kultus  ist  hier  iiberall  die  ausschmiickende  Dichtung  gefolgt. 
Diese  ist  aber  kein  urspriinglicher  Mythus  mehr,  sondern  hinter  ihr 
steht  die  priesterliche  Allegorie,  die  dann  erst,  indem  sie  sich  im 
Kultus  befestigt  und  teilweise  selbst  wieder  in  die  Volkssage  iiber- 
geht,  nochmals  zum  Mythus  wird.  Um  so  merkwiirdiger  ist  es, 
daB  am  Ende  dieser  verwickelten  Umbildungen  das  irdische  Truhen¬ 
motiv  in  gewissem  Sinne  bei  dem  Punkte  wieder  angelangt  ist,  von 
dem  auf  der  primitiven  Stufe  des  Himmelsmarchens  das  solare  aus- 
ging.  Die  den  jungen  Sonnengott  verschlieBende  Truhe  ist  zum  Bild 
der  kommenden  Friihlingssonne  geworden,  das  sich  in  dem  taglichen 
Sonnenaufgang  in  klcinerem  Umkreise  wiederholt.  Gleichwohl  kann 
davon  nicht  die  Rede  sein,  daB  jene  friihesten  Sonnenaufgangsmythen 
etwa  auf  diese  spaten  Erzeugnisse  einer  von  Symbolik  und  Allegorie 
durchsetzten  Kultlegende  heriibergewirkt  haben.  Beide  liegen  nahezu 
an  entgegengesetzten  Polen  mythologischer  Entwicklung,  und  zwischen 
ihnen  erstrecken  sich  weite  Gebiete  von  Marchen  und  Sage,  inner- 
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halb  deren  aucli  nicht  mit  einem  Schatten  von  Wahrscheinlichkeit 
ein  Zusammenhang  der  durch  allbekannte  Motive  des  Gliicksmarchens 
nahe  gelegten  Vorstellung  einer  Bergung  in  der  Truhe  mit  Himmels- 
erscheinungen  angenommen  werden  kann.  Dennoch  ist  jener  schein- 
bare  Kreislauf  kein  bloft  zufalliger.  Wie  dem  naiven  Naturmenschen 
das  Bild  der  am  Horizont  aufsteigenden  Sonne  als  ein  Hervorholen 
der  leuchtenden  Sonnenscheibe  aus  einem  sie  zuvor  bergenden  Ver- 
schlufl  erscheint,  so  steht  am  Ende  dieser  Entwicklung  die  kultische 
Verehrung  der  Friihjahrssonne,  die  in  einem  dem  winterlichen  Ver- 
schlusse  entsteigenden  Gotterjiingling  symbolisch  verkorpert  wird; 
und  die  allegorische  Ubertragung  dieser  Jahrsmythe  auf  das  mensch- 
liche  Leben  und  Fortleben  laOt  schliefllich  das  gleiche  Mittel  als 
Ausdruck  der  Unsterblichkeitshoffnungen  erscheinen.  Das  Bild  ist 
dasselbe,  aber  der  dem  Bilde  zugrunde  liegende  Anschauungskreis 
ist  ein  anderer  geworden,  wenn  auch  die  immer  und  immer  wieder- 
kehrende  Riickverwandlung  der  Svmbole  in  eine  geglaubte  Wirklich- 
keit  nachtraglich  Anfang  und  Ende  einander  nahe  bringen  kann. 
Gleichwohl  kann  das  Truhenmarchen  in  keiner  seiner  beiden  Formen, 
der  himmlischen  und  der  irdischen,  in  dem  Sinne  zu  den  »Parallel- 
mythen«  gezahlt  werden,  daft  assimilative  Einwirkungen  von  dem 
einen  auf  das  andere  Gebiet  nachzuweisen  sind. 

Dagegen  fiihren  von  dem  Truhenmarchen  aus  Assoziationen  nach 
andern  Richtungen,  die  zunachst  zwischen  den  irdischen  und  dann 
durch  deren  Vermittlung  wohl  auch  zwischen  gewissen  himmlischen 
Motiven  Ausgleichungen  bewirken.  Solche  erstrecken  sich  nament- 
lich  von  jener  Form  aus,  bei  der  die  Bergung  in  der  Truhe  die 
Rettung  zum  Zweck  hat.  Hier  scheinen  sich  die  Faden  einer  im 
Bewufttsein  verdunkelten,  aber  immer  noch  wirksamen  Verbindung 
der  Vorstellungen  von  der  Truhe  zum  bergenden  Fisch  wie  zum 
rettenden  Schifif  zu  erstrecken.  Mose  und  Jona,  beide  sind  von  Gott 
erwahlte  Werkzeuge,  und  nur  durch  den  Grad  des  Wunders  unter- 
scheidet  sich  ihre  Rettung.  Als  Arche,  die  den  Stammvater  der 
Menschen  mit  allem  was  zu  ihm  gehort  vor  den  Fluten  der  Urzeit 
sichert,  wird  aber  die  Truhe  zum  rettenden  Schifif.  Hier  ist  es  dann 
zugleich,  wie  wir  sehen  werden,  gerade  die  letztere  Vorstellung,  die 
der  assimilativen  Beeinflussung  durch  Himmelsmotive  wahrschcinlich 
nicht  ganz  entbehrt.  Doch  das  sind  Beziehungen,  die  bereits  weit 
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itber  das  Gebiet  des  Marchens  hinaus-  und  in  das  der  Sage  und 
Legende  hiniiberreichen  (vgl.  unten  III,  5). 

e.  Das  Zwillingsm ar chen. 

Da  im  Gebiet  des  Mythenmarchens  und  seiner  Weiterbildungen 
der  Begriff  der  Zwillinge  von  dem  allgemeineren  der  Geschwister  und 
endlich  sogar  von  dem  der  zwei  durch  gemeinsame  Schicksale  ver- 
bundenen  Genossen  weder  tatsachlich  noch  insbesondere  nach  den 
bestimmenden  Motiven  strenge  zu  scheiden  ist,  so  soli  hier  auch  der 
Begriff  des  » Zwillingsmarchens «  in  einem  weiteren  Sinne  genommen 
werden,  indem  wir  darunter  alle  die  Marchen-  und  Mythenstoffe 
zusammenfassen ,  in  denen  zwei  Personlichkeiten,  die  der  gleichen 
Generationenstufe  angehoren,  durch  ihre  Handlungen  in  ein  freund- 
lichcs  oder  feindliches  Verhaltnis  treten  oder  endlich  iiberhaupt  als 
stets  verbundene  Teilnehmer  der  gleichen  Unternehmungen  vor- 
kommen,  ohne  daft  sich  damit  ein  bestimmtes  Verhaltnis  wechsel- 
seitiger  Gesinnung  verbande.  Ubrigens  pflegt  gerade  in  diesem  letzteren 
Fall  rein  auOerlicher  Verbindung  das  Gesclnvisterverhaltnis  nicht  zu 
fehlen:  so  namentlich  bei  manchen  Brtidermarchen  primitiver  Volker, 
bei  denen  schon  der  unbestimmt  bleibende  psychologische  Charakter 
der  Helden  eine  solche  innere  Beziehung  ausschliefit.  Dagegen  sind 
andere  die  Zweiheit  der  Personen  mit  sich  fuhrende  Verhaltnisse,  wie 
das  von  Gatten  und  Gattin,  Vater  und  Sohn,  Oheim  und  Neffen  usw., 
hier  um  so  mehr  fernzuhalten,  als  die  jenem  weiteren  Begriff  der 
>  Zwillingsmarchens  zugrunde  liegenden  Motive  in  diesen  Fallen  durch- 
weg  andern  Platz  machen,  die  hochstens  aufterlich  an  jene  erinnern 
konnen1). 

Auch  das  Zwillingsmarchen  in  dem  oben  bezeichneten  Sinne  ge- 
hort  nun  zu  der  Gattung  der  Parallelmythen ,  und  es  schlieBt  sich 
hier  insofern  am  nachsten  an  das  Truhenmarchen  an,  als  bei  ihm 
ebenfalls  die  ausgesprochenen  Himmelsmotive  nur  auf  den  friihesten 


x)  Solche  Erweiterungen  pflegen  dann  auch  nicht  die  in  Marchen  und  Sage  un- 
mittelbar  vorliegenden  Beziehungen,  sondcrn  die  sehr  hypothetischen  astralen  Deu- 
tungen  zur  Grundlage  zu  nehmen,  die  erst  die  Mythologen  den  raythischen  Person¬ 
lichkeiten  geben:  so  z.  B.  wenn  Stucken  Abraham  und  Lot  und  andere  bloli  durch  das 
Merkmal  der  Zweiheit  gekennzeichncte  Gestalten  als  Dioskuren  auffaBt  (Ed.  Stucken, 
Astralmythen,  S.  81  IT.). 
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Stufen  der  Mythenentwicklung  vorkommen,  indes  sich  die  auf  der 
Erde  spielenden  Erzahlungen  iiber  alle  Zeiten  erstrecken.  Dabei 
findet  sich  hochstens  insofern  ein  charakteristischer  Unterschied,  als 
von  friihe  an  Mythen  von  ausgesprochen  zwiespaltiger  Natur  nicht 
fehlen:  solche,  die  zwar  zuerst  und  im  weiteren  Verlauf  zum  groflten 
Teil  auf  der  Erde  spielen,  denen  aber  doch  innerhalb  der  Mythen¬ 
entwicklung  selbst  sclion  cine  Beziehung  zu  bestimmten  Himmels- 
phanomenen  zugeschrieben  wird.  Nun  legt  allerdings,  wie  wir  sahen, 
die  nachtragliche  Interpretation  der  Mythen  auch  dem  Truhen-  und 
dem  Verschlingungsmotiv  und  vielen  andern  eine  solare  oder  astrale 
Bedeutung  unter.  Doch  hicr,  im  Gebiet  der  Zwillingsmarchen  und 
ihrer  Weiterbildungen  zur  Helden-  und  Gottersage,  ist  es  der  Mythus 
selbst,  der  auf  einer  gewissen  Stufe  seiner  Entwicklung  die  Zwillings- 
helden  in  manchen  Fallen  als  irdischc  und  himmlische  Wesen  zugleich 
auffaflt,  indem  er  zwar  ihr  Leben  und  ihre  Taten  auf  die  Erde  ver- 
legt,  dann  aber  den  AbschluO  dieser  Taten  in  ihrer  Versetzung  unter 
die  Gestirne  sieht.  Freilich  ist  diesc  Erhebung  irdischer  Helden  zu 
Himmelswesen  nicht  den  Zwillingsgestalten  allein  eigen,  sondern  diese 
teilen  das  mit  noch  sehr  vielen  andern  Sagenhelden.  Ein  weiteres 
Moment  verleiht  jedoch  hier  der  Erscheinung  ein  besonderes  Interesse. 
Wahrend  den  sonstigen  mit  einer  Apotheose  endenden  Marchen  und 
Mythen  analoge  Formen,  die  von  vornherein  am  Himmel  ihren  Schau- 
platz  haben,  nicht  gegeniiberstehen,  gehoren  die  Zwillingsmarchen 
eben  darin  zugleich  zu  den  Parallelmythen,  daft  den  Erzahlungen,  die 
auf  Erden  beginnen  und  enden,  besonders  innerhalb  der  primitiven 
Naturmarchen  solche  gegeniiberstehen,  die  ihren  Hauptschauplatz  am 
Himmel  haben. 

Hierbei  sind  nun  diese  urspriinglichen  himmlischen  Zwillings¬ 
marchen,  ganz  so  wie  die  himmlischen  Verschlingungs-  und  Truhen- 
marchen,  nur  den  friihesten  Formen  der  Mythenbildung  eigen.  Auch 
ihre  nachsten  Ausgangspunkte  bilden  die  beiden  groOen  Gestirne, 
Sonne  und  Mond.  Doch  wirken  der  Geschwistervorstellung  mannig- 
fache  andere  Motive  entgegen.  Auf  der  einen  Seite  ist  ja,  wie  wir 
sahen,  die  Anschauung,  beide  Gestirne  seien  selbst  belebte  Wesen, 
urspriinglich  keineswegs  die  vorherrschende  (S.  211);  und  sobald  die 
Sonne  nur  als  glanzender  Federball,  oder  als  Feuerscheibe,  der 
Mond  je  nach  seiner  Gestalt  als  Wohnstatt  eines  Tieres,  als  Schiff, 
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Schale,  gehorntes  Angesicht  u.  dergl.  gesehen  wird,  oder  gar  alle 
diese  Vorstellungcn  fortwahrend  ineinander  flieBen,  liegt  das  Zwillings- 
motiv  fern  (S.  212).  Aber  auch  wenn  die  Belebung  eintritt,  hemmt 
offenbar  die  Verschiedenheit  beider  Gestirne  in  ihrem  Aussehen  wie 
im  Wechsel  ihrer  Erscheinung  das  Aufkommen  einer  Vorstellung, 
die  eine  gewisse  Gleichartigkeit  voraussetzt;  daher  auch  auf  dieser 
Stufe  der  Personifikation  das  Geschwister-  namentlich  durch  das 
Gattenverhaltnis  zuriickgedrangt  warden  kann,  oder  aber  beide  Ge¬ 
stirne  innerhalb  primitiver  Anschauung  vielleicht  noch  haufiger  als 
selbstandige,  in  keiner  naheren  Beziehung  stehende  Himmelswesen 
erscheinen.  Die  sparlichen  himmlischen  Zwillingsmarchen,  die  so 
noch  iibrig  bleiben,  schlieDen  sich  in  der  Regel  an  den  Aufstieg  zum 
Himmel  an,  wie  melirere  der  dort  (S.  221,  225 f.)  betrachteten  primi- 
tiven  Mythenmarchen  zeigen.  Auch  sehen  wir  in  diesen  Beispielen 
schon  die  beiden  Formen  reprasentiert,  in  denen  die  zwei  groBen 
Gestirne  als  Geschwister  erscheinen.  Im  einen  Fall  ist  es  ein  Briider- 
paar,  das,  selbst  vielleicht  schon  himmlischen  Ursprungs,  zum  Himmel 
aufsteigt  und  die  Lenkung  der  beiden  Himmelslichter  iibernimmt, 
nachdem  deren  bisherige  Beherrscher  gesturzt  sind  (S.  226),  eine 
Anschauung,  bei  der  iibrigens  wohl  meist  die  Sonne  die  Haupt- 
rolle  spielt,  und  die  wahrscheinlich  mit  der  andern,  daB  jeder 
Tag  eine  neue  Sonne  bringe,  nahe  zusammenhangt.  Dem  steht  als 
andere  typische  Form  eine  Himmelswanderung  gegeniiber,  bei  der 
ein  Erdensohn,  in  diesem  Fall  wohl  meist  kein  Briiderpaar,  oben 
allerlei  Erlebnisse  hat,  in  denen  er  mit  dem  Sonnen-  oder  Mond- 
mann  in  Verkehr  tritt,  Dienste  bei  ihnen  verrichten  muB,  Proben 
unterworfen  wird,  schlieBlich  aber  eine  Tochter  des  Sonnenmenschen 
heiratet  usw.  (S.  234).  Hier  werden  sichtlich  Sonne  und  Mond  in  ein 
Verhaltnis  gebracht,  das  dem  von  Genossen  und,  wenn  dies  auch 
nicht  ausgesprochen  wird,  dem  von  Geschwistern  entsprechen  kann. 
Wir  haben  es  also  in  diesen  Fall,  da  der  Erdenwanderer  nur  in  ein 
am  Himmel  bereits  bestehendes  Verhaltnis  eingreift,  eigentlich  mit 
einer  primareren  Form  des  Zwillingsmarchens  am  Himmel  zu  tun, 
bei  welch em  zugleich  der  abweichende  Geftihlston,  der  dem  Eindruck 
beider  Gestirne  innewohnt,  charakteristisch  hervortritt.  Dem  Natur- 
menschen  ist  der  Mond  nicht,  wie  einem  spaten  Zeitalter  romantischer 
Mondscheinstimmung,  ein  befreundetes,  der  in  Wonne  zerflieBenden 

Wundt,  Vdlkerpsychologie  II,  3.  !§ 
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Wehmut  und  ahnlichen  Gefiihlcn  verwandtes  Gestirn,  sondern,  wie 
die  Nacht  selbst  fur  ilm  nur  Furcht  und  Schrecken  birgt,  so  ist  cr 
der  kalte,  neidische  Nebenbuhler  der  Sonne.  Freilich  erscheint  auch 
das  Sonnenwesen  haufiger  furchtbar  als  wohlgesinnt.  Aber  sein 
Ubelwollen  ist  von  anderer  Art,  mehr  gewalttatig  und  drohcnd,  dem, 
der  sich  ihm  naht,  Qual  oder  jahen  Untergang  bereitend.  Das  sind 
Ziige,  die  noch  ganz  dem  Eindruck  und  seinen  Gefiihlswirkungen  ent- 
sprechen,  und  die  darum  auch  namentlich  bei  der  Sonne  plotzlich 
zwischen  Gegenscitzen  wechseln  konnen.  So  gilt  denn  von  diesen 
himmlischen  Zwillingsmarchen  iiberhaupt,  daB  sie  mehr  unmittelbare 
Gefiihlsreaktionen  des  entgegengesetzten  Eindrucks  dieser  Himmels- 
erscheinungen  als  irgendwie  fester  ausgebildete  Anschauungen  sind. 
Das  zeigt  ja  schon  deutlich  genug  die  Tatsache,  daB  neben  ihnen 
alle  jene  vagen  Vorstellungen  bestehen,  in  denen  die  gleichen  Ge- 
stirne  als  Feuerballe,  Schilde,  Ticrwohnungen  usw.  apperzipiert  wer- 
den.  Der  Wilde  verhalt  sich  eben  anders  auf  die  an  ihn  gerichtetc 
Frage,  was  ein  solcher  Himmelsgegenstand  sei,  und  da,  wo  er,  dem 
Lauf  seiner  Phantasie  folgend,  die  Himmelserscheinungen  als  Hand- 
lungen  mit  erlebt.  Dort  ist  er  ganz  und  gar  intellektuell  gerichtet, 
hier  waltet  ebenso  einseitig  seine  durch  eigene  Erlebnisse  und  augen- 
blickliche  Geiniitsstimmungen  bestimmte  kombinierende  Phantasie. 
Aber  da  er  in  Wirklichkeit  zwischen  diesen  Zustiinden  selbst  schwankt, 
und  da  jedesmal  die  momentane  Wahrheit  fiir  ihn  die  ganze  Wahr- 
heit  ist,  so  darf  man  gewiB  in  einem  solchen  Mythenmarchen  auch 
niemals  die  voile  geglaubte  Wirklichkeit  sehen.  Immerhin  darf  man 
annehmen,  daB  diese  in  der  Richtung  jener  fabulierenden  Erzah- 
lungen  liege,  und  daB,  wo  die  letzteren  in  mannigfaltiger  Weise 
variieren  oder  mit  den  niichternen  Vergleichungen  der  Gestirne  und 
irdischer  Objekten  wechseln,  der  Glaube  des  Naturmenschen  selbst 
schwankt,  ohne  daB  er  darum  diesen  Zweifel  als  cinen  qualenden 
Gemiitszustand  empfande.  Dazu  kommt  endlich  noch  ein  andercs 
Moment,  das  die  Bedeutung  dieser  Himmelsmarchen  iiberhaupt  un- 
sicher  macht.  Zerstreute  Fragmente  aus  den  astronomischen  An¬ 
schauungen  der  Kulturvolker  sind  wohl  fast  aller  Ortcn  in  den  Vor- 
stellungskreis  der  Primitiven  eingedrungen,  und  sie  lassen  sich  natiir- 
lich  nicht  immer  so  sicher  als  von  auBcn  zugefiihrte  Fremdlinge 
ansehen,  wie  in  den  Fallen,  wo  sie  geradezu  die  Sternbilder  der 
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altweltlichen  Astronomie  voraussetzen.  Konnen  wir  sicher  sein, 
daB,  wo  in  australischen  oder  amerikanischen  Mythenmarchen  die 
Plejaden  in  der  Siebenzahl  vorkommen,  das  kein  autochthoner  Be- 
standteil  in  dem  sonst  vielleicht  durchaus  urspriinglichen  Marchen 
ist,  so  ist  es  schon  zweifelhafter,  ob  etwa  die  Auffassung  von 
Morgen-  und  Abendstern  als  Zwillingen  auf  eigener  Anschauung  be- 
ruht,  oder  ob  auch  sie  auBerer  Anregung  ihren  Ursprung  verdankt. 
Sicher  ist  aber  jedenfalls,  daB,  abgesehen  von  Sonne  und  Mond,  bei 
denen  sie  tiberdies,  wie  oben  bemerkt,  meist  durch  andere  Assozia- 
tionen  zuriickgedrangt  wird,  die  Zwillingsvorstellung  im  urspriing- 
lichen  Himmelsmarchen  keine  irgend  nennenswerte  Rolle  spielt.  Ins- 
besondere  gilt  das  auch  von  dem  Sternbild  der  Zwillinge,  das  erst 
in  der  Heldensage  der  Kulturvolker  als  AbschluO  der  Laufbahn 
zweier  Helden  vorkommt,  hier  aber,  wie  wir  sogleich  sehen  werden, 
offenbar  ebenfalls,  so  gut  wie  die  Plejaden  im  Marchen  der  Natur- 
volker,  einen  sekundaren  Bestandteil  bildet. 

VerhaltnismaBig  am  friihesten  gewinnt  nun  das  Briider-  und  Ge- 
schwisterpaar  eine  erheblichere  Bedeutung  in  den  kosmogonischen 
Mythen  und  in  den  Zwischenformen  zwischen  ihnen  und  den  Kultur- 
bringerlegenden,  die  bei  zahlreichen  Naturvolkern  vorkommen.  Wo 
immer  aber  solche  Mythen  naher  bekannt  sind,  da  erweisen  sie  sich 
als  sehr  zusammengesetzte,  weit  iiber  die  Stufe  des  Mythenmarchens 
hinaus  liegende  Bildungen,  wie  denn  die  Schopfungssagen,  abgesehen 
von  einzelnen  der  auBeren  Beeinflussung  dringend  verdachtigen  Fallen, 
spate  Produkte  sind,  die  eine  ausgebildete  Gotter-  und  Iieroensage 
voraussetzen.  Das  gilt  nicht  bloB  von  den  hierher  gehorigen  Mythen 
der  Polynesier,  sondern  auch  von  denen  der  Irokesen  und  vieler 
Prariestammc  Nordamerikas,  die  nach  ihrer  Mythenbildung  so  wenig 
wie  nach  ihrer  sozialen  Organisation  den  Namen  von  » Naturvolkern* 
verdienen.  So  darf  denn  auch  der  Umstand,  daB  sich  bei  diesen 
Volkern  zumeist  noch  Mythenmarchen  erhalten  haben,  die  einer 
primitiveren  Stufe  des  mythologischen  Dcnkens  angehoren,  nicht  dazu 
verftihren,  die  Gestalten,  die  in  ihren  kosmogonischen  Dichtungen 
vorkommen,  mit  den  Tragern  solcher  in  den  gleichen  Gebieten  um- 
laufenden  primitiven  Mythenmarchen  zusammenzuwerfen.  Hier  laBt 
durchweg  das  einzelne  mythische  Gebilde  selbst  schon  erkennen, 
welcher  der  innerhalb  eines  bestimmten  Gebietes  umlaufenden  Mythen- 
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bildungen  es  zuzurechnen  sei.  So  wenig  man  daher  die  Hesiodische 
Theogonie  mit  den  einzelnen  Mythenmarchen  der  Odyssee  oder  die 
Osirislegende  in  der  verwickelten  Gestalt,  in  der  sie  Plutarch  erzahlt, 
mit  andern  aufierhalb  des  Kultus  liegenden  altagyptischen  Zauber- 
marchen  auf  gleiche  Linie  stellen  kann,  ebensowenig  darf  man  die 
Kosmogonien  der  Polynesier  oder  der  Irokesen  mit  beliebigen,  bei 
den  gleichen  Volkern  umlaufenden  einzelnen  Marchen  vermengen.  Bei 
den  primitiveren  Stammen  der  nordpazifischen  Kiiste  Nordamerikas 
und  der  sudamerikanischen  Bakairi,  Tupi  u.  a.,  endlich  bei  den  Pueblo- 
volkern  wird  das  Problem  infolge  der  unverkennbaren  Mischung  ur- 
spriinglicher  Marchenstoffe  mit  von  auflen  hinzugekommenen  kosmo- 
gonischen  Elementen  wo  moglich  noch  verwickelter.  Hier  kann  dann 
allenfalls  noch  das  einzelne  Mythenmarchen  als  MaOstab  der  ver- 
breiteten  mythologischen  Denkweise  gelten.  Ein  Ganzes,  wie  die 
wahrscheinlich  aus  unzahligen  solchen  Mosaikstiicken  heimischen  und 
fremden  Ursprungs  zusammengesetzte  Rabenlegende  oder  der  Korn- 
plex  der  Sagen  vom  groOen  Hasen  laOt  sich  aber  unmoglich  als  ein 
einziger  Mythus  behandeln,  noch  lassen  sich  die  in  solchen  Marchen- 
und  Mythenzyklen  auftretenden  Gestalten  immer  als  die  gleichen 
betrachten.  Alle  diese  mythologischen  Formen,  die  teils  ausge- 
sprochen  dem  Gebiet  der  kosmogonischen  Sagen,  teils  dem  Uber- 
gangsgebiet  zwischen  ihr  und  der  Kulturlegende  angchoren,  werden 
uns  daher,  so  grofl  der  Einschlag  primitiver  Mythenmarchen  ist,  den 
sie  enthalten,  doch  erst  an  einer  spateren  Stelle  beschaftigen  konnen 
(III,  2  und  5). 

Sieht  man  von  diesen  einer  abgesondeften  Entwicldung  angeho- 
renden  Schopfungs-  und  Ursprungsmythen  ab,  so  bleiben  nun  noch 
als  eigenartige  Zwillingsmythen ,  die  zwischen  jenen  sparlich  vor- 
kommenden  reinen  Himmelsmarchen  und  den  weitverbreiteten,  ganz 
auf  irdischem  Boden  spielenden  Briider-  und  Geschwistermarchen  in 
der  Mitte  stehen,  jene  Formen  der  Heroensage,  in  denen  bald  Zwil- 
lingsbriider,  bald  Bruder  und  Schwester,  bald  endlich  engverbundene 
Genossen  in  Kampf  und  Gefahr  einander  gegeniiberstehen.  Die 
Bliiteperiode  des  Zwillingsmotivs  in  diesem  weiteren  Sinne  fallt  gc- 
rade  in  das  Zeitalter  der  Pleroensage.  Vor  allem  die  Gestalten  der 
hilfreichen  und  mehr  noch  die  der  feindlichen  Bruder  wiederholen 
sich  hier  iiberall.  So  in  dem  Freundespaar  Gilgamesch  und  Eabani 
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des  babylonischen  Epos  oder,  indem  die  Individuen  durch  ganze 
Fiirstengeschlechter  ersetzt  werden,  in  den  Kuru  und  Pandu  des 
indischen  Epos.  Ahnlich  begegnen  uns  als  scharfer  ausgepragte 
Personlichkeiten  in  der  griechischen  Sage  ein  Kastor  und  Polydeukes, 
Achilleus  und  Patroklos,  und  als  feindliche  Paare  ein  Atreus  und 
Thyestes,  Eteokles  und  Polvneikes  u.  a.;  nicht  minder  in  der  israe- 
lifechen  Vatersage  neben  den  verbiindeten  Briidern  Simeon  und  Levi 
(i.Mose  34,  iff.)  und  dem  Freundespaar  David  und  Jonathan,  als 
Reprasentanten  des  friihen  Kampfes  um  Besitz  und  Recht  die  feind- 
lichen  Paare  Kain  und  Abel,  Esau  und  Jakob.  Dabei  ist  es  ein 
stehender  Zug  in  aller  Mythcndichtung ,  daft  sie  mit  Vorliebe  das 
Freundespaar  dem  feindlichen  Briiderpaar  gegeniiberstellt:  Der 
Freund  sucht  sich  den  Freund  nach  freier  Wahl;  der  Bruder  dagegen 
ist  besonders  in  der  orientalischen  Sage  der  geborene  Feind  des 
Bruders.  Dies  hat  seine  natiirlichen  Griinde  in  eben  jenem  Streit 
um  Besitz  und  Herrschaft  und  um  die  Vorrechte  der  Erstgeburt,  der 
vor  allem  die  Fiirstengeschlechter,  die  Haupttrager  der  Sage,  entzvveit. 
Daneben  mogen  poetische  Motive  noch  mitwirken.  Wie  die  Ver- 
schiedenheit  der  aufieren  Abstammung  den  Eindruck  der  inneren 
Zusammengehorigkeit,  so  verstarkt  umgekehrt  die  Verbindung  durch 
gleichc  Abstammung  den  des  seelischen  Gegensatzes.  Daher  den n 
auch  dieser  Kontrast  erhoht  wird,  vvenn  ein  urspriinglich  verbundenes 
Briiderpaar  sich  erst  in  ein  feindliches  umwandelt,  wie  bei  dem  Kampf 
um  Theben  Eteokles  und  Polyneikes  oder  in  der  romischen  Griin- 
dungssage  Romulus  und  Remus,  bei  denen  auflerdcm  das  Truhen- 
motiv  der  Aussetzung  in  einer  beide  umschlieflenden  Wanne  und 
das  verbreitete  Marchenmotiv  des  die  Zwillinge  saugenden  hilfreichen 
Tieres  mitwirken.  Wo  im  Gegensatze  hierzu  die  Feindschaft  zwischen 
den  Briidern  als  cine  angeborene  erscheint,  da  kann  der  Mythus 
den  Streit  der  feindlichen  Zwillinge  bis  in  den  SchoD  der  Mutter 
zuriickverlegen :  so  bei  Esau  und  Jakob  (1.  Mose  25,  22)  oder  in 
der  argivischen  Sage  bei  Akrisios  und  seinem  Bruder  Proitos  (Apol- 
lodor  II,  2,  1). 

Die  naturmythologische  Deutung  pflegt  auch  diese  Freundes-  oder 
Feindespaare  der  Heldensage,  ahnlich  wie  die  Verschlingungsmythen 
und  die  Aussetzungen  in  der  Truhe,  mit  urspriinglichen  Himmels¬ 
marchen  in  Verbindung  zu  bringen.  In  der  Tat  stehen  ja  Himmels- 
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motive  der  mannigfaltigsten  Art  zur  Verftigung,  wcnn  man  nicht  die 
wirkliche  Entwicklungsgeschichte  des  Marchens  zu  Rate  zieht,  sondern 
aufleren  Analogien  folgt.  1st  doch  unter  den  Sternbildern  das  der 
»Zwillingc«  schon  von  den  alten  Dichtern  und  Mythographen  mit  dem 
sagenhaften  Vorbild  festverbundener  Heldenbriiderschaft,  Kastor  und 
Polydeukes,  in  unmittelbare  Beziehung  gebracht  worden.  Auch  der 
unabanderliche  Weclisel  von  Morgen-  und  Abendstern  wird  zuweilen 
im  Sinne  einer  treuen  Geleitschaft  aufgefaOt.  Und  wie  reich  ist  vollends 
die  Fiille  der  Bilder,  die  der  Himmel  fiir  das  Verhaltnis  der  feind- 
lichen  Briider  bietet!  Da  sind  es  vor  allem  Sonne  und  Mond,  die 
sich  fortwahrend  verfolgcn  und  nie  erreichen,  ja  von  denen  der  Mond 
in  dem  Moment,  wo  ihn  die  Sonne  demnachst  zu  erreichen  scheint, 
als  Neumond  verschwindet,  also,  wie  man  sich  vorstellen  kann,  von 
seinem  Verfolger  getotet  wird.  Das  Bild  der  feindlichen  Briider  wird 
hier  nur  dadurch  einigermaBen  zuriickgehalten ,  dafl  man  das  anderc 
des  die  Gattin  oder  Geliebte  verfolgenden  Gatten  oder  Freiers  bevor- 
zugt.  Um  so  bereitwilliger  bieten  sich  die  beiden  Sternbilder  des 
Orion  und  der  Plejaden  wiederum  als  Ebenbilder  eines  feindlichen 
Geschwisterpaares.  Wenn  Orion  und  Plejaden  zur  Zeit  der  Sonnen- 
wende  nacheinander  verschwinden  und,  sobald  dies  geschehen,  die 
Aquinoktialstiirme  losbrechen,  wird  dies  auf  die  Verfolgung  feind- 
licher  Briider  oder  auch  sonst  sich  befehdender  Wesen  gedeutet; 
und  in  ahnlichem  Sinne  werden  dann  auch  sonstige  Sternbilder  oder 
Sterne  herbeigezogen *).  Versucht  man  jedoch  von  diesen  mytho- 
logischcn  Deutungen  aus  eine  Briicke  zu  dem  in  den  primitiven 
Mimmelsmarchen  enthaltenen  Zwillingsmotiv  zu  schlagen,  so  miBlingt 
dieser  Versuch.  Zwischen  jenen  naiven  Erzahlungen,  in  denen  zwei 
Briider  auf  der  Pfeilleiter  oder  auf  einem  der  andern  primitiven  VVege 
zum  Himmel  wandern,  um  dort  die  Fiihrung  von  Sonne  und  Mond 
zu  iibernehinen,  einer  Mythe,  in  der  von  Freundschaft  und  Feind- 
schaft  iiberhaupt  nicht  die  Rede  ist,  oder  in  denen  ein  Himmels- 
besucher  von  dem  Sonnenmann  gastlich  empfangen,  von  dem  Mond- 
mann  aber  feindlich  verfolgt,  oder  wo  er  umgekehrt  von  jenem  mit 
allerlei  Gefahren  bedroht  wird,  —  von  solchen  echten  und  primitiven 


x)  E.  Siecke,  Die  Liebesgeschickte  des  Himmels,  1892.  Ed.  Stucken,  Astral- 
mythen,  S.  88  IT. 
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zu  diesen  hvpothetisch  erfundenen  Himmelsmythen  fiihrt  kein  Weg. 
In  den  Zwillingsmythen  der  Heldensage  selbst  findet  sich  aber  nur 
bisvveilen  die  eine  Beziehung  zum  Himmel,  dab  die  Helden  schlieb- 
lich  unter  die  Sterne  versetzt  werden,  wofiir  vor  allem  das  Sternbild 
der  »Zwillinge«  das  klassische  Beispiel  ist.  Diese  Versetzung  an  den 
Himmel  bietet  in  gewissem  Sinne  wohl  ein  Gegenstiick  zu  der  primi- 
tiven  Wanderung  zum  Himmel.  Doch  dieses  Gegenstiick  ist  so  be- 
schaffen,  dab  es  unmoglich  jene  Wanderung  zum  Vorbild  haben  kann. 
Sie  ist  in  der  lakonischen  Weise,  in  der  sie  meist  ohne  nahere  An- 
gabe  der  Mittel  und  Wege  erzahlt  wird,  offenbar  ein  bereits  die 
Wunder  der  Gottersage  voraussetzendes  Hilfsmittel,  das  dem  Bediirfnis 
des  Horers  nach  unverganglicher  Fortdauer  des  Helden  geniigen  will. 
Man  miibte  also  annehmen,  es  habe  einmal  in  einer  giinzlich  verloren 
gegangenen  Vorgeschichte  der  Heldensage  eine  Form  des  Himmels- 
marchens  gegeben,  die  zu  dicser  irdischen  Vermenschlichung  die  Vor- 
stufe  gebildet  habe.  Das  ist  aber  in  diesem  Fall  im  allgemeinen  nur 
dann  moglich,  wenn  man  tatsachlich  spater  entstandene  Vorstellungen 
auf  den  Ausgangspunkt  der  Mythenentwicklung  zuruckiibertragt.  Im 
griechischen  Mythus  bildet  das  bereitstehende  Hilfsmittel  die  Ver¬ 
setzung  unter  die  Sterne,  die  hier  einen  so  gelaufigen  Abschlub  des 
Heldenlebens  bildet,  dab  Hygin  in  seiner  Statistik  von  Aufnahmen 
in  die  Gotterwelt  ungefahr  zwolf  solcher  Erhebungen  verzeichnet, 
ohne  damit  wahrscheinlich  alle  vorkommenden  erschopft  zu  haben 
(Hygin  fab.  124).  Der  Held  gehort  —  das  liegt  in  der  Natur  seines 
Tuns  —  zunachst  der  menschlichen  Welt  an.  Die  Erhohung  zum 
Gott  bildet  die  Vollendung  seines  Lebens,  nicht  dessen  Anfang.  Doch 
die  dichterische  Ausschmuckung  der  Sage  labt  nun  gern  dieses  Ende 
auf  den  Anfang  zuriickstrahlen :  so  wird  der  schlieOlichen  Erhebung 
zum  Gott  die  gottliche  Geburt  hinzugeftigt.  Diese  poetische  Ver- 
bindung  von  Geburt  und  Tod  macht  dann  wiederum  den  Mythologen 
geneigt,  das  was  tatsachlich  nur  als  ein  Erzeugnis  spater  Entwicklung 
nachzuweisen  ist,  seiner  Deutung  der  Sage  zu  Grunde  zu  legen.  Bei 
diesem  Unternehmen  erweisen  sich  auch  hier  jene  Assimilationen 
weitverbreiteter  Marchenstoffe,  wie  wir  sie  schon  bei  den  Versclilin- 
gungs-  und  Truhcnmythen  kennen  lernten,  besonders  wirksam.  Um 
der  spateren  Betrachtung  der  Heldensage  nicht  vorzugreifen,  mag  es 
geniigen,  hier  auf  ein  einziges  Beispiel  hinzuweisen.  das  fiir  die  stellare 
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Hypothese  besonders  gtinstig  gewahlt  ist,  auf  den  schon  in  friiher 
Zeit  in  der  Sage  selbst  auf  das  Sternbild  der  Zwillinge  bezogenen 
Dioskurenmythus.  Apollodor  und  Hygin  haben  im  wesentlichen 
ubereinstimmend  die  Ilauptziige  der  Sage  wiedergegeben,  wie  sie 
sich  schlieblich  in  der  Dichtung  gestaltet  batten  (Apollodor  III,  io,  7; 
Hygin  fab.  80).  Danach  wird  die  Mutter  der  Dioskuren,  Leda,  in 
einer  und  derselben  Nacht  von  Zeus  und  von  ihrcm  Gatten  Tyndareos 
umarmt :  der  eine  der  Zwillinge,  Polydeukes,  ist  daher  von  vornherein 
zur  Unsterblichkeit  bestimmt,  der  andere,  Kastor,  ist  stcrblich.  Nach- 
dem  beide  auf  Erden  den  Heldentod  gestorben,  erbittet  Polydeukes 
von  Zeus  auch  fiir  seinen  Bruder  die  Unsterblichkeit.  Sic  wird  ihm 
in  dem  Sinne  gewahrt,  dab  jeder  von  ihncn  abwechselnd  mit  dem 
andern  am  Himmel  erscheinen  und  in  der  Unterwelt  weilen  solle, — 
ein  Zug,  der,  wie  schon  Welcker  bemerkte,  eher  auf  den  Morgen- 
und  Abendstern,  als  auf  das  Sternbild  der  Zwillinge  zu  passen  scheint T). 
Spater  wird  dann  aber  auch  dem  Kastor  die  dauernde  Unsterblich¬ 
keit  zuteil,  und  so  leuchten  jetzt  beide  den  Schiffern  auf  hoher  See 
als  rettendes  Zwillingsgestirn.  Indem  man  nun  dieses  Bild  zum 
Ausgangspunkt  der  mythologischen  Dichtung  nahm,  wurde  die  ur- 
spriingliche  Naturbedeutung  der  Dioskuren  darin  gesehen,  dab  sie 
Lichtgotter  seien,  die  sich  erst  in  der  Heldensage  zu  irdischen  Helden 
umgewandelt  hiitten1  2).  Die  Gcschichte  der  Sage  unterstiitzt  diese 
Annahme  nicht  im  geringsten.  Wohl  aber  zeigt  sie  ein  Ineinandcr- 
greifen  urspriinglich  offenbar  unabhangiger  My thenmarchen ,  die  hier 
jener  Erhohung  der  Dioskuren  zu  Himmelswesen  zu  Hilfe  kamen. 
In  der  Ilias  nennt  Helena  beide  ihre  leiblichen  Bruder,  von  ciner 
Mutter  geboren  (II.  3,  236).  In  der  Odyssee  werden  sie  Sohne  des 
Tyndareos  und  der  Leda  genannt,  und  nur  darin  klingt  hier  ihre 
Erhebung  unter  die  Sterne  an,  dab  Zeus  sie  noch  »unter  der  Erde 
mit  Ehre  begabt  hat,  so  dab  sie  einen  um  den  andern  Tag  leben 
und  sterben  und  gleich  den  Gottern  Ehre  genieben*  (Od.  11,  298  ff.). 


1)  Welcker,  Griechische  Gotterlehrc,  I,  S.  309  ff. 

2)  Preller,  Griechische  Mythologie,  II3,  S.  94.  O.  Gruppe,  Griechische  Mytho- 
logie  und  Religionsgeschichte,  II,  S.  727  f.  Die  Vermutungcn  iiber  die  nahere  Natur 

dieser  Lichtgotter  und  iiber  ihren  oricntalischen  Ursprung,  wie  sie  sich  bei  Gruppe 
zusammengestellt  finden,  konnen  hier  als  fiir  die  vorliegende  Frage  unwesentlich  auber 
JBetracht  bleiben. 
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DaO  jene  Sage  von  der  gottlichen  Abstammung  des  Polydeukes 
entweder  spateren  Ursprungs  ist  oder  jedenfalls  aus  einer  andern  in 
die  kyklische  Epik  iibergegangenen  Mythcnquelle  stammt,  kann  wohl 
nicht  zvveifelhaft  sein.  Wic  das  gcschehen,  mag  hier  dahingestellt 
bleiben.  Sicher  ist  nur,  daO  dabei  zwei  Mythcnmarchcn  zusammen- 
geflossen  sind,  die  erst  in  ihrer  Verbindung  die  Dioskurensage  in 
ihrer  spateren  Form  erzeugt  haben  (Apollodor  III,  10,  7).  Beide,  von 
Apollodor  nebeneinander  gestellt,  erzahlen  die  Geburt  der  Helena  in 
verschiedener  Weise.  Nach  der  einen,  einem  cchten  Mythenmarchen, 
hat  sich  die  Nemesis,  urn  den  Nachstellungen  des  Zeus  zu  entgehen, 
in  eine  Gans  vcrwandelt.  Darauf  verwandelt  sich  Zeus  in  einen 
Schwan  und  bringt  sie  zu  Fall.  Das  Ei,  das  sie  legt,  findet  ein  Hirte 
und  bringt  es  der  Leda,  die  es  in  einer  Kiste  verwahrt.  Aus  dem 
Ei  wird  Helena  geboren.  Nach  der  zvveiten  Mythe  vvohnt  Zeus  der 
Leda  selbst  als  Schwan  bei,  und  diese  gibt  zwei  Zwillingspaaren  das 
Leben:  dem  Polydeukes  und  der  Helena,  die  den  Gott,  dem  Kastor 
und  der  Klytamnestra,  die  den  Tyndareos  zum  Vater  haben.  Es  ist 
das  so  oft  vorkommcndc  Marchenmotiv  von  der  Bergung  entweder 
des  im  Herzen  wohnenden  oder  auch  des  keimenden  Lebens  an 
einem  verborgenen  Ort,  namentlich  in  einem  Ei,  das  uns  in  beiden 
Versioncn  zugleich  in  Verbindung  mit  dem  Truhenmotiv  begegnet. 
Das  unverkennbare  Zeugnis  dafiir,  daO  diese  Erzahlungen  aufeinander, 
insbesondcre  die  erste  auf  die  zweite  eingewirkt  hat,  liegt  hier  vor 
allem  in  dem  Schwan,  der  in  der  ersten  wohl  motiviert,  in  der  zweiten 
ein  heterogener  Bestandteil  ist.  Nachdem  jedoch,  wie  sonst  noch  so 
oft  in  den  Genealogien  der  Heroensage,  abweichcnde  Versionen  iiber 
die  Abstammung  der  Helena  in  Umlauf  waren,  lag  die  Verbindung 
dieser  Elemente  nahe  genug;  und  so  wirkte  nun  der  gottliche  Cha- 
rakter  der  Helena  naturgemaO  auf  ihren  Zwillingsbruder  Polydeukes, 
und  von  diesem  aus  ergriff  er  auch  dessen  Bruder  und  Genossen 
Kastor,  —  ein  Ubergang,  den  die  Dichtung  weiterhin  durch  die 
Fiirbitte  des  ersteren  motivierte.  So  ist  die  stellare  Natur  der  Dios- 
kuren  offenbar  keine  urspriingliche,  wie  ja  denn  auch  das  Sternbild 
gleichen  Namens  nicht  bloO  zwei,  sondern  mindestens  drei  deutlich 
sichtbare  Sterne  erster  und  zweiter  GroOe  enthalt.  Es  mochte  also 
wohl  geschehen,  daO  die  Zwillingskinder,  nachdem  sie  einmal  von 
der  Sage  ausgebildet  waren,  in  das  Sternbild  hineingesehen  wurden; 
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dagegen  ist  so  gut  wie  ausgeschlossen,  daft  sie  selbst  zuerst  am 
Himmel  als  Heldenpaar  existiert  haben  sollten,  um  dann  von  da  aus 
nach  der  Erde  zu  wandern.  Erblickte  man  einmal  in  dem  Sternbild 
das  zum  Himmel  erhobene  Heldenpaar,  so  mochte  nun  immerhin 
auch  dieses  himmlische  Bild  wieder  auf  die  Gestalten  der  Heldensage 
zuriickwirken ,  ahnlich  wie  in  andern  Fallen,  wo  die  Erhebung  zu 
den  Unsterblichen  in  dieser  besonders  ansprechenden  Form  geschah. 
Der  unter  die  Sterne  versetzte  Held  bleibt  sichtbar,  man  kann  zu 
ihm  vertrauensvoll  anfblicken,  und  zugleich  strahlt  der  Glanz  des 
Gestirns  auf  die  Sagengestalt  des  irdischen  Helden  zuriick,  dem  sich 
so  der  Gefiihlston  der  Himmelserscheinung  mitteilt.  Darum  sind  in 
diesen  Fallen  die  der  Himmelswelt  entlehnten  Attribute  weder  bloft 
dichterische  Metaphern  noch  wirklichc  Himmelserscheinungen,  wie  die 
hier  einander  entgegentretenden  Richtungen  euhemeristischer  und 
astraler  Mythendeutung  annehmen,  sondern  sie  besitzen  jene  Wirklich- 
keit  der  Phantasieschopfung,  die  ihre  Gestalten  aus  alien  den  Ele- 
menten  zusammensetzt,  die  in  ihre  Entwicklung  eingegriffen  haben. 
Der  Mythus  von  den  Zwillingen  selbst  ist  daher  nicht  vom  Himmel 
auf  die  Erde  gewandert,  sondern  die  Heldensage  hat,  indem  in  ihr 
Ziige  des  Mythenmarchens  und  der  Gottersage  zusammenflossen, 
beide  schlieftlich  zu  einem  eigenartigen  Gebilde  vereinigt,  das  in  dcr 
Geburtsgeschichte  der  Helden  hier,  wie  auch  sonst  noch,  den  Ein- 
schlag  der  Marchenbestandtcile,  in  der  Erhohungsgeschichte,  die  die 
Heldenlaufbahn  abschlieOt,  die  Einwirkung  der  Gottersage  erkennen 
lafit.  Jene  Theorie  von  der  Entwicklung  der  Mythen,  die  sie  zuerst 
am  Himmel  entstehen  und  dann  in  irgendeinem  spateren  Zcitpunkte 
zur  Erde  wandern  liiflt,  stcht  aber  nicht  blofl  im  Widerspruch  mit  der 
Geschichte  des  Mythus,  die  von  einer  solchen  Wanderung  niclits 
weifi,  sondern  auch  mit  der  Psychologie  der  Mythenbildung,  die 
jene  Translokation  als  eine  innerlich  unmogliche  zuriickweisen  mu  ft. 
Weder  plotzlich  und  mit  einem  Male  haben  Himmelserscheinungen 
auf  irdische  Mythenstoffe  EinfluO  gewonnen,  noch  auch  hat  es  je  eine 
Zeit  gegeben,  wo  die  letzteren  nicht  vorhanden  gewesen  waren, 
sondern  in  fortwahrend  hin-  und  hergehenden  Assimilationen,  die 
aufterlich  unkenntlich  bald  die  Himmelserscheinungen  nach  irdischen 
Vorbildern  umformten,  bald  auch  Vorstellungs-  und  nicht  selten 
blofte  Gefiihlselemente  urspriinglich  geschiedener  Anschauungen  ver- 
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banden,  hat  sich  iiberall  die  Entwicklung  vollzogen.  Dabei  gehort  nun 
vor  allem  die  Zwillingssage  zu  den  mythologischen  Bildungen,  die 
sichtlich  zunachst  auf  irdischem  Boden  stehen  und  erst  sekundar  unter 
dem  EinfluB  der  Gottersage  in  assimilative  Wechselwirkungen  mit 
dem  Himmelsmythus  treten.  Daher  denn  auch  von  den  sparlichen 
primitiven  Zwillingsmarchen  der  Naturvolker,  die  der  Doppelheit  der 
groBen  Gestirne  ihren  Ursprung  vcrdanken,  keinerlei  Briicke  zu  diesen 
Formcn  der  Heroensage  hiniiberfiihrt.  Diese  sind  in  allem  Wesent- 
lichen  Produkte  ihrer  eigenen,  der  Helden-  und  Gottersage  gleich- 
zeitig  angehorenden  Mythenperiode.  Wo  urspriinglichere  Elemente 
in  sie  hiniiberreichen,  da  sind  dies  die  alten  Motive  des  Glucks-  und 
Zaubermarchens,  nicht  die  des  primitiven  Himmelsmarchens. 

Das  Ahnliche  gilt  nun,  wenn  wir  den  in  der  March  entradition 
selbst  enthaltenen  Zeugnissen  vertrauen  diirfen,  von  der  dritten  und 
letzten  Entwicklungsphase,  in  der  uns  das  Zwillingsmotiv  entgegen- 
tritt:  von  dem  Briidermarchen  der  neueren  Kulturvolker ,  das 
allerdings  mit  den  ahnlichen  Erzahlungen  der  Naturvolker  in  der 
Marchenform  zusammentrifft,  das  aber  im  iibrigen  nicht  weniger  weit 
wie  die  heroische  Zwillingssage  von  diesem  abliegt.  Anderseits  teilt 
das  heutige  Brtider-  und  Geschwistermarchen  zwar  mit  der  heroischen 
Zwillingssage  den  irdischen  Schauplatz,  in  seinem  Inhalt  weicht  es  je- 
doch  so  weit  von  ihr  ab,  daB  an  einen  direkten  Ubergang  wiederum 
nicht  zu  denken  ist,  und  die  gemeinsamen  Ziigc  zumeist  viel  wahr- 
scheinlicher  auf  eine  Ubereinstimmung  in  den  allgemein  menschlichen 
Motiven  als  auf  Nachwirkungen  der  Sage  bezogen  werden  konnen. 
Schon  die  sparliche  Anzahl  der  noch  lebendig  gebliebenen  oder 
der  jiingsten  Vergangenheit  angehorenden  Zwillingsmarchcn  schcidet 
diese  von  den  Kampfgenossen,  den  hilfreichen  und  den  feindlichen 
Briidern  des  Heroenmythus1).  Viele  der  neueren  Briidermarchen  ent- 
halten  iiberdies  das  Zwillingsmotiv  nur  episodisch,  ohne  daB  es  in 
ihnen  von  entscheidender  Bedeutung  ist.  Wo  das  letztere  zutrifft, 
da  sind  es  aber  auch  hier  die  Motive  der  hilfreichen  und  der  feind- 


x)  In  der  im  ganzen  H4Stiicke  umfassenden  Sammlung  neugriechiscker  Marchen 
von  v.  Hahn  ziihle  ich  einschlielilich  derer,  in  denen  das  Geschwisterverhaltnis  nur 
eine  nebensachliche  und  episodische  Rolle  spielt,  hochstens  sechs  Briider-  oder  Ge¬ 
schwistermarchen,  und  doch  scheint  die  neugriechische  Marckenliteratur  daran  noch 
verhaltnismaliig  reich  zu  sein  im  Vergleich  mit  andem  Landern. 
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lichen  Bruder  oder  Geschwister,  die  einander  gegentiberstehen.  Unter 
den  Stoffen  der.  ersteren  Art  ist  vor  alien  das  speziell  sogenannte 
»Briidermarchen«  (Grimm,  Nr.  60)  durch  seine  Wanderungen  be- 
kannt.  Zwei  Zwillingsbriider,  meist  Sohne  eines  armen  Mamies,  die 
sich  so  ahnlich  sehen  wie  ein  Ei  dem  andern,  ziehen  aus,  um 
ihr  Gliick  zu  machen,  jeder  begleitet  von  drei  hilfreichen  Tieren, 
die  ihnen  durch  den  Zauber  ihrer  Geburt  zugeteilt  sind.  Bei  der 
Trennung  verabreden  sie  ein  Zauberzeichen,  das,  wenn  der  eine  in 
Gefahr  ist,  dies  dem  andern  verraten  soil.  Nun  gelangt  der  eine 
der  Briider  in  eine  Stadt,  wo  er  eine  Prinzessin  erlost,  als  sie  eben 
einem  das  Land  verwiistenden  Draclien  geopfert  werden  soil,  indem 
er  diesen  totet.  Er  entlarvt  einen  Hofmann,  der  sich  fur  den  Be- 
freier  ausgegeben,  vollbringt  nach  den  meisten  Varianten  des  Mar- 
chens  mit  Hilfe  seiner  Tiere  auch  sonst  noch  allerlei  Gliickszauber 
und  erringt  so  die  Prinzessin  und  das  Konigreich.  Eines  Tages  geht 
er  dann  mit  seinen  Tieren  auf  die  Jagd.  Hier  trifft  er  im  Wald  eine 
Hexe,  die  ihn  durch  List  in  ihre  Gewalt  bekommt  und  samt  den 
Tieren  in  Stein  verwandelt.  Als  man  ihn  schon  verloren  gibt,  kommt 
nun  sein  jiingerer  Bruder  des  Weges  gezogen,  wird  von  der  Konigin 
seiner  Ahnlichkeit  wegen  fiir  den  Gemahl  gehalten.  Als  er  mit  ihr 
des  Nachts  das  Lager  teilt,  legt  er  sein  Schwert  zwischen  sich  und 
sie.  Am  nachsten  Tag  zieht  auch  er  mit  seinen  Tieren  in  den 
Wald,  trifft  ebenfalls  die  Hexe,  iiberlistet  aber  diesmal  sie  und  zwingt 
sie,  alle,  die  sie  in  Steine  verwandelt,  wieder  zum  Leben  zu  er- 
wecken.  Dann  wird  die  Hexe  verbrannt,  und  die  Bruder  kehren  mit 
den  andern  Erlosten  frohlich  nach  Hause  zuriick.  Dieses  Marchen 
existiert  in  vielen  Varianten,  deren  Unterschiede  sichtlich  zumeist  aus 
Vermischungen  mit  andern  Marchenstoffen  entstanden  sind1).  Aber  die 
Hauptmotive  kehren  iiberall  wieder:  die  Ahnlichkeit  der  Bruder,  die 
drei  hilfreichen  Tiere,  die  Bekiimpfung  des  Drachen,  endlich  die  beiden 
Abenteuer  mit  der  Hexe  und  mit  der  Erlosung  des  alteren  Bruders 
durch  den  jtingeren.  Variabler  sind  einige  andere  Bestandteile,  wie 
die  Entlarvung  des  Betriigers,  der  sich  fur  den  Besieger  des  Drachen 
ausgibt,  die  z.  B.  dem  griechischen,  und  das  Schwert,  das  der 


x)  Vgl.  z.  B.  das  danische  Marchen  bei  Grundtvig,  I,  S.  277  ft'.;  das  neugriechische 
bei  von  Hahn,  S.  166  ff.  (Nr.  22};  das  litauische,  Leskien  und  Brugmann,  S.  389  ft'. 
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jiingere  Brudcr  zwischen  sich  und  die  Konigin  legt,  das  dem  litauischen 
Marchen  fehlt,  wo  auch  die  Zahl  der  Briider  auf  drei  vermehrt 
ist.  Nun  sind  viele  dieser  Ziige,  der  konstanten  wie  der  variableren, 
dem  Zwillingsmarchen  mit  der  Heldensage  gemein:  so  vor  allem 
das  Hauptmotiv  des  Drachenkampfes.  Dieser  ist  jedoch  ein  so  ver- 
breiteter  Bestandteil  des  Mythenmarchens  iiberhaupt,  dab  man  darum 
noch  nicht  an  ein  Fortlebcn  der  Perseus-,  Herakles-  oder  Sieg- 
friedsage  denken  mub.  Ebenso  pflegt  der  Drache,  der  sich  wenig 
verandert  vom  primitiven  Marchen  bis  in  die  Helden-  und  Gottersage 
hiniibererstreckt,  die  Ziige  seines  friiheren  in  sein  spateres  Dasein  mit- 
zunehmen;  und  auch  die  Tat  der  Bcfreiung  aus  der  Gewalt  des 
Ungetiims  ist  ein  Motiv,  das  zu  alien  Zeiten  wiederkehrt.  Sind 
darum  hier  Verbindungen  zwischen  den  Erzahlungen  verschiedener 
Kulturzeitalter  immerhin  moglich,  so  verbietet  doch  eben  die  Gleich- 
artigkeit  eines  solchen  iiberall  wiederkehrenden  Themas,  alle  Er¬ 
zahlungen,  die  dies  Motiv  enthalten,  als  Abwandlungen  einer  und 
derselben  urspriinglichen  Geschichte  anzusehen.  YViirden  doch  jene 
leisen  Erinnerungen  an  vorausgegangene  Erzahlungen  schwerlich  aus- 
reichen,  den  gleichen  Stoff  neu  zu  gestalten,  wenn  nicht  die  Motive 
dazu  sclbst  gegenwartig  blieben,  die  eben  deshalb  aber  auch  ohne 
solche  Assoziationen  einen  in  den  Grundmotiven  iibereinstimmenden 
Inhalt  neu  erzeugen  konnen.  Wo  nicht  besondere  singulare  Merkmale 
oder  aubere  Zeugnisse  hinzukommen,  da  haben  wir  daher  bei  solchen 
Marchenepisoden  noch  kein  Recht,  direkte  Beziehungen  anzunehmen. 
Und  selbst  wo  diesen  die  Bedeutung  hilfreicher  Assoziationen  zu- 
kommen  sollte,  ist  das  fur  den  Inhalt  der  mythischen  Tradition,  wie 
er  zu  irgendeiner  Zeit  sich  gestaltet  hat,  gleichwohl  nebensachlich, 
weil  es,  um  die  Bedeutung  solcher  permanentcr  mythischer  Motive 
zu  wiirdigen,  in  erster  Linie  auf  die  konkrete  Gestaltung  des  Inhalts 
ankommt.  Dieser  ist  es  aber,  der  bei  dem  spateren,  heute  noch 
in  der  Volksiiberlieferung  fortlebenden  Zwillingsmarchen  wieder  ein 
neuer,  in  seiner  auberen  Gestaltung  wie  in  den  bewegenden  Motiven 
von  dem  der  Heldensage  abweichender  ist.  Nur  einen  Zug  gibt 
es,  der  wie  ein  erratischer  Block  aus  einer  fernen  Kultursphare  hier 
in  ein  ganzlich  verandertes  Medium  hereinragt:  das  ist  das  Siegfried- 
Brunhildenmotiv,  das  Schwert,  das  nach  ritterlicher  Sitte  auch  den 
Brautwerber  von  der  Braut  trennt,  wenn  er  das  Lager  mit  ihr  teilt. 
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Aus  diesem  einen,  nicht  einmal  konstanten  Zug  des  Marchens  zu 
schlieBen,  das  Ganze  sei  ein  Uberlebnis  der  Heldensage,  wiirde  aber 
natiirlich  um  so  weniger  berechtigt  sein,  als  solche  Beimischungen  auf 
vereinzelte  Fragmente  beschrankt  zu  sein  pflegen.  Das  trifft  im  allge- 
meinen  um  so  rnehr  zu,  je  frcmdartiger  die  Welt,  aus  der  sie  stammen, 
der  Lebensphare  des  Marchens  selbst  ist.  Diese  ist  aber  hier  in  ihren 
Grundmotiven  durchaus  die  kleinbiirgerliche  Welt  der  Gegenwart  und 
jiingsten  Vergangenheit.  Nicht  Ftirsten  und  Ritter,  sondern  Jager 
und  Handvverker,  Wirte  und  Kaufleute  sind  die  handelnden  Personen. 
Prinzessinnen  und  Konigreiche  bilden  nur  die  Ideale,  in  denen  sich 
den  Gliickskindern  dieser  modernen  Abenteuermarchen  ihre  Wiinsche 
verwirklichen  miissen. 

Das  namliche  gilt  von  der  zweiten  Gattung  der  noch  gegenwartig 
unter  den  Kulturvolkern  lebendig  geblicbenen  Zwillingsmarchen ,  in 
der  das  Motiv  der  feind lichen  Briider  oder  Geschwister  den  Mittel- 
punkt  der  Handlung  bildet.  Auch  diese  Gattung  zeigt  ein  vollig 
verandertes  Aussehen  gegeniiber  der  Pleldensage.  Schon  auBerlich 
tritt  dies  darin  hervor,  daB  nicht  mehr,  wie  durchweg  in  dieser, 
ein  feindliches  Briiderpaar  mit  Gaben  und  Hilfsmitteln,  die  im  allge- 
meinen  gleich  verteilt  sind  und  daher  auch  ungefahr  die  gleiche 
Teilnahme  des  Plorers  jedem  der  Helden  zuwenden,  um  die  Herrschaft 
kampft,  sondern  daB  auf  eine  Personlichkeit,  die  meist  als  die  unter- 
driickte  und  verfolgte  dasteht,  das  Hauptinteresse  gelenkt  wird.  So 
ist  es  der  Kampf  der  Bosheit  gegen  die  Unschuld  oder  des  prahle- 
rischen  Diinkels  und  auBeren  Scheins  gegen  Bescheidenheit  und 
wahre  Tiichtigkeit,  die  zur  eigentlichen  Domane  des  Themas  von 
den  feindlichen  Geschwistcrn  geworden  ist.  Damit  hangen  noch 
zwei  andere  neue  Eigentiimlichkeiten  zusammen:  es  sind  mindestens 
ebenso  oft  Schwestern  wie  Briider,  die  einen  solchen  anfanglich  un- 
gleichen,  dann  aber  durch  die  glanzenden  Gaben  des  unscheinbaren 
Gliickskindes  oder  durch  die  Gunst  der  Zaubermachte  fiir  dieses  sieg- 
reichen  Kampf  fiihren;  und  es  kampft  in  der  Regel  auch  nicht  mehr 
bloB  einer  gegen  einen,  sondern  viele  gegen  einen,  meist  die  iilteren 
gegen  den  jiingeren,  —  wieder  im  Gegensatz  gegen  die  Heldensage, 
wo  vornehmlich  der  jiingere  es  ist,  der  dem  altern  sein  Erstgeburts- 
recht  sei  es  durch  Gewalt  sei  es  durch  List  streitig  zu  machen 
sucht.  Die  Mehrzahl  der  feindlichen  Geschwister  ist  hier  ein  wirksames 
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Mittel,  durch  das  die  Erziihlung  das  Mitgefiihl  mit  dieser  gehauften 
Unterdriickung  des  Schwacheren  und  den  schlieftlichen  Eindruck 
seines  Sieges  zu  steigern  weifl.  Dabei  ist  der  Sieg,  wie  besonders 
in  den  verbreiteten  Marchen  vom  Aschenputteltypus,  aus  einem 
physischen  zu  einem  moralischen  geworden :  die  gedemiitigte  Schwester 
will  zuerst  selbst  verborgen  bleiben  und  muO  schliefllich  fast  mit  Ge- 
walt  zu  den  ihr  gebiihrenden  Ehrcn  erhoben  werden1).  Hier  reichen 
keine  andern  Motive  mehr  als  die  allgemein  menschlichen  aus 
dem  primitiven  Mythenmarchen  in  die  Heldensage  hiniiber.  Auf 
dor  primitiven  Stufe  tritt  der  einzelne  hinter  der  Horde  oder  Sippe 
zuriick.  Das  Verhaltnis  der  Briider  fehlt  zwar  nicht,  aber  es  kann 
zumeist  erst  unter  dem  EinfluO  auflerer  Bedingungen  eine  in  den 
Mythus  eingreifendc  Bedeutung  gewinnen.  Einen  solchen  Einflufl 
kann  nun  besonders  die  Zweiheit  der  beiden  groDen  Gestirne  Sonne 
und  Mond  ausiiben.  So  ist  das  primitive  Zwillingsmarchcn  im 
allgemeinen  Himmelsmarchen.  Aber  es  hat  wegen  der  Fiille  der 
sonstigen  Assoziationen,  die  die  gleichen  Himmelsmotive  anregen, 
nur  eine  episodenhafte  Bedeutung,  und  keine  irgend  nachweisbarc 
Beziehungen  reichen  von  diesen  sparlichen  Himmelsmarchen  zu  den 
folgenden  Zeitaltern  hiniiber.  Erst  in  der  Heldensage  gewinnt  das 
Geschwister-  und  besonders  das  Zwillingsverhaltnis  den  ihm  eigenen 
Motivwert.  Dieser  gehort  aber  ganz  und  gar  dem  irdischen  Leben, 
den  Triebfedern  von  Liebe  und  Haft,  von  der  Hilfe  der  Genossen 
in  Kampf  und  Gefahr,  dem  Streit  um  Besitz,  Ehre  und  Vorrechte 
an.  Es  ist  das  Blutezeitalter  des  Zwillingsmarchens  sowohl  nach 
der  Fiille  der  Stoffe  wie  nach  der  Variation  der  Motive,  die  einer 
Periode  angehoren,  wo  auf  der  einen  Seite  die  treue  Genossenschaft 
von  Mensch  zu  Mensch,  auf  der  andern  der  Zweikampf  als  Mittel 
zur  Schlichtung  der  Streitigkeiten  einzelner  wie  feindlicher  Sippen 
und  Stamme  gcpflegt  wird.  Wieder  ein  eigenartiges  Aussehen  ge¬ 
winnt  endlich  das  Zwillingsmotiv  in  der  spateren  Marchendichtung. 
Teils  spielt  es  hier  nur  noch  eine  episodenhafte  Rolle,  teils  lost  es 
sich  in  dem  allgemeineren  der  hilfreichen  oder  der  feindlichen  Ge- 


x)  Grimm.  Nr.  21.  von  Hahn,  Nr.  2.  Einige  andere  zu  dieser  Gattung  der  feind¬ 
lichen  Briider  oder  Geschwister  gehorige  Marchen  Grimm,  Nr.  28,  97.  von  Hahn, 
Griechische  Marchen  Nr.  3,  26,  51,  episoclenhaft  ebenda  Nr.  30.  Leskien  und  Brug- 
mann,  Litauische  Marchen  Nr.  1 1  (S.  3S9  ff.). 
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schwister  auf.  Die  Motive  aber  sind  nun  iiberhaupt  nur  noch  in 
geringerem  Grade  dem  Geschwisterverhaltnis  als  solchem  eigen. 
Vielmehr  sind  sie  die  allgemeinen  des  Gliicksmarchens.  Diese  Ent- 
wicklung  zeigt  schon  genugsam,  daB  das  menschliche  Leben  selbst 
es  ist,  das  dieser  Mythenform  jeweils  das  Geprage  gibt.  Insbe- 
sondere  auf  den  spateren  Stufen  greifen  daher  die  Himmelsphanomene 
in  den  im  iibrigen  ganz  und  gar  der  Erde  angehorenden  Mythus  nur 
sekundar  und  in  der  Form  jener  unbestimmten  Assoziationen  ein, 
wie  sie  iiberall  zu  den  Objekten  der  Naturumgebung  stattfinden,  und 
wie  sie  aucli  zwischen  Himmel  und  Erde  um  so  reichlicher  sich  ein- 
stellen,  je  naher  sich  noch  beide  sind. 

f.  Zerstreute  Motive  von  Him  melsm arch  en. 

Neben  den  oben  besprochenen  Gruppen  mehr  oder  minder  regel- 
maBig  iiberall  wiederkehrender  Himmelsmarchen,  zu  denen  gewisse 
irdische  Parallelformen  existieren,  oder  die  Assoziationen  mit  Marchen- 
stoffen  irdischen  Ursprungs  eingehen  konnen,  gibt  es  nun  noch  eine 
groBe  Zahl  von  Himmelsmotiven,  die  zuweilen  zu  kurzen  Marchen 
auswachsen,  oder  die  auch  bloB  als  fragmentarische  Vorstellungen 
iiberliefert  werden,  die  aber  auf  der  Stufe  des  Mythenmarchens  noch 
keine  erhebliche  Bedeutung  gewinnen.  Sie  verdienen  gleichwohl 
schon  um  deswillen  Beachtung,  weil  sie  fiir  die  allgemeine  Natur- 
anschauung  dieser  Stufe  bezeichnend  sind,  besonders  aber  deshalb, 
weil  in  ihnen  mannigfache  Keime  zu  spateren,  in  der  Gottersage  zu 
erhohtem  EinfluB  gelangenden  Mythenbildungen  liegen.  Fiir  den 
gesamten  Zusammenhang  der  mythologischen  Entwicklung  ist  es 
iibrigens  bedeutsam,  daB  es  nicht  nur  Mythenelemente  gibt,  die  bloB 
in  den  Anfangen  dieser  Entwicklung  vorkommen  und  spiiter  ver- 
kiimmern,  sondern  daB  auch  andere  nicht  fehlen,  die  zwar  von  friihe 
an  vorhanden  sind,  aber  in  der  Mythenerzahlung  anfanglich  zuriick- 
treten  oder  es  nur  zu  auflerst  schwankenden  Gestaltungen  bringen, 
um  dann  spater  unter  dem  EinfluB  weiter  hinzutretender  Bedingungen 
der  Kultur  eine  erhohte  und  nicht  selten  sogar  vorherrschende  Be¬ 
deutung  zu  gewinnen. 

Zu  diesen  zunachst  keine  erhebliche  Rolle  spielenden  Erscliei- 
nungen  gehort  vor  allem  das  Ge witter.  Nach  der  Bedeutung,  die 
Donner  und  Blitz  in  dem  Gottermythus  vieler  Kulturvolker,  wie  der 
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Inder,  Griechen,  Germanen,  und  in  der  Neuen  Welt  bei  den  nord- 
amerikanischen  Stammen  besitzt,  erscheint  das  iiberraschend.  Aber 
offenbar  ist  es  die  Verganglichkeit  der  Erscheinungen,  die  diese  erst 
von  dem  Augenblick  an,  wo  Regen,  Wind  und  Wetter  zu  wichtigen 
Faktoren  fiir  das  Gedeihen  der  Nahrfriichte  werden,  in  den  den 
Ackerbau  begleitenden  Kulten  je  nach  den  klimatischen  Bedingungen 
starker  hervortreten  lassen.  Auf  der  Stufe  des  Mythenmarchens 
werden  wohl  Winde  und  Regenwolken  als  damonische  Wesen,  der 
Donner  als  ihre  Stimme,  der  Blitz  als  ein  von  ihnen  geschleudertes 
Feuer  aufgefaftt *).  Aber  es  bleibt  bei  solchen  vereinzelten  Aufler- 
ungen;  sie  werden  hochstens  episodisch  in  die  Erzahlung  verflochten. 
Erst  in  den  bereits  unter  dem  EinfluB  der  Gottervorstellungen  stehen- 
den  kosmogonischen  My  then  treten  in  den  die  urzeitlichen  Vor- 
gange  schildernden  Erzahlungen  diese  meteorologischen  Elementc  in 
den  Vordergrund* 2). 

Aber  auch  mit  Sonne,  Mond  und  Sternen  verhalt  es  sich, 
wenn  man  die  oben  erorterten  Gruppen  von  Himmelsmarchen, 
namentlich  die  den  Hauptinhalt  der  primitiven  Himmelsmythologie 
bildenden  vom  Auf-  und  Abstieg  zum  Himmel,  in  Abzug  bringt, 
nicht  viel  anders.  So  zahlreich  und  mannigfach  hier  die  Aussagen 
iiber  die  Natur  dieser  Himmelswesen  sind,  so  sehr  tritt  ihr  Anteil 
an  der  Marchentradition  primitiver  Stamme  zuriick.  Das  Verhaltnis 
von  Sonne  und  Mond  wird  wohl  am  haufigstcn  als  das  von  Ge- 
schwistern  aufgefaftt,  oder  auch  als  das  von  Gatte  und  Gattin,  von 
zwei  sich  freundlich  oder  feindlich  gesinnten  Wesen,  die  sich  in  nie 
endender  Jagd  verfolgen  usw.3).  Sind  es  sichtlich  die  bei  der  Be- 
wegung  dieser  Gestirne  eintretenden  Veranderungen  ihrer  wechscl- 
seitigen  Entfernung,  die  mehr  und  mehr  die  noch  primitiveren  Vor- 
stellungen  von  Feuer-  oder  Federballen,  glanzenden  Scheiben  usw. 
zuriicktreten  lassen,  so  wird  nun  noch  weiterhin  durch  die  Mondphasen 
und  ihren  regelmaBigen  Wechsel  dieser  Eindruck  unterstiitzt.  Um 

s)  Riicksichtlich  der  Zentralaustralier  vgl.  C.  Strehlow  und  M.  von  Leonhardi, 
Mythen,  Marchen  und  Sagen  des  Aranda-Stamraes  in  Zentralaustralien,  1907,  S.  13,  25. 
Uber  nordamerikanische  Vdlker  J.  Mooney,  Myths  of  the  Cherokee,  Ethnol.  Rep., 
XDC,  I,  1900,  p.  256  ff. 

2)  Vgl.  die  Zusammenstellung  der  hierher  gehorenden  Vorstellungen  bei  Brinton, 
The  Myths  of  the  New  World3,  1905,  p.  144  ff. 

3)  Vgl.  z.  B.  Hoffmann,  The  Menomini  Indians,  Ethnol.  Rep.,  XIV,  1896,  p.  205!. 
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Zu-  und  Abnahme  und  Verschwinden  des  Mondes  bewegen  sich  dahcr 
vorzugsweise  die  Vorstellungen  der  primitiven  Himmelsmythologie. 
Aber  auch  diese  Erscheinungen  nehmen  an  der  zusammenhangenden 
Mythenerzahlung  nur  wenig  teil,  sondern  die  Auflerungen  iiber  sie 
beschranken  sich  auf  einfache  Aussagen  oder  auf  Episoden  anderer 
Marchen,  namentlich  der  Aufstiegsmythen.  Nicht  selten  findet  sich 
hier,  vielleicht  noch  in  einer  entfernten  Assoziation  mit  der  Vor¬ 
stellung,  daft  Sonne  und  Mond  an  den  Himmel  geworfene  Balle  seien, 
unter  deni  Eindruck  der  grofleren  Sternenhclle  zur  Zeit  des  Neu- 
mondes  die  Vorstellung,  bei  einem  solchen  Wurf  sei  der  Mond  zer- 
sprungen,  und  es  seien  dadurch  die  Sterne  enstanden.  Bei  den 
Zcntralaustraliern  sind  solchc  Traditionen  in  verschiedenen  Varianten 
mit  der  Anschauung  verbunden,  die  groOen  Gestirne  seien  von 
Himmelsmenschen  getragene  Schilde  oder  ahnliche  Objekte.  So  tragt 
nach  einer  Erzahlung  der  Arunta  der  Mondmann  allnachtlich  seinen 
glanzendcn  Schild  am  Himmel  herum,  wahrend  er  Opossums  fangt. 
Klettert  er  bei  dieser  Jagd  auf  einen  Baum,  so  stellt  er  seinen 
Schild  unten  ab.  Der  Glanz  des  Schildes  wird  aber  von  einer  Nacht 
zur  andern  geringer,  und  schlieDlich  begegnet  dem  Mondmann  ein 
anderer  Himmelsmensch,  der  in  seinem  Schild  einen  viel  kleineren, 
lebhaft  glanzenden  Stern  tragt.  Er  nimmt  den  Mond  aus  dem 
Schild  des  ersteren  heraus,  setzt  seinen  Stern  hinein  und  flieht  dann, 
nachdem  beide  miteinander  gerungen  haben  r).  Solche  Erzahlungen, 
bei  denen  sich  das  Bild  des  Verschwindens  der  Mondscheibe  und 
des  lebhafteren  Erstrahlens  des  Sternhimmels  durch  die  Umformung 
in  einen  Streit  des  Mond-  und  Sternenmannes  umgewandelt  hat, 
bilden  iibrigens  in  der  Fulle  der  andern  Mythenmarchen  dieser 
Stamme  eine  verschwindende  Minderzahl.  Bei  den  Verfinsterungen 
der  beiden  groOen  Gestirne  ist  cndlich  die  noch  bei  den  Indern  er- 
halten  gebliebene  Vorstellung  der  Verschlingung  durch  ein  Ungc- 
heuer  auch  bei  den  Naturvolkern  das  Bild,  unter  dem  die  Erscheinung 
aufgefafit  wird,  ohne  iibrigens  wegen  ihrer  Seltenheit  eine  erhebliche 
Bedeutung  zu  gewinnen  (vgl.  oben  S.  213). 

Unter  den  andern  Phanomenen  des  Sternhimmels  sind  wohl  die 
Plejaden  und  neben  ihnen  cinzelne  Doppelstcrne  am  haufigsten 


x)  Strehlow  unci  von  Leonhard,  a.  a.  O.  p.  17,  mit  einer  Variante  ebenda  p.  18. 
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noch  Objekte  dieser  primitiven,  mehr  in  zerstreuten  Vorstellungen 
als  in  ausgefiihrten  Erzahlungen  enthaltenen  Plimmelsmythologie.  Es 
ist  wahrscheinlich  der  durch  die  dichte  Anhaufung  der  Sterne  ent- 
stehende  lebhafte  Eindruck,  dann  auch  ihr  zeitweises  Verschwinden 
am  nachtlichen  Himmel,  was  diese  Bevorzugung  bewirkt.  Dabei  wird 
iibrigens  in  den  urspriinglicheren  Anschauungen  die  Zahl  der  Sterne 
des  Bildes  nur  als  eine  unbestimmte  Vielzahl  aufgefaflt.  So  sind  es 
nach  einem  zentralaustralischen  Marchen  Madchen,  die  mit  Feuer- 
briinden  einen  Tanz  ausfiihrten  und  dann  zum  Himmel  emporstiegen1). 
Auch  hier  reiht  sich  demnach  das  Motiv  dem  der  Himmelswande- 
rungen  ein.  Wo  ausdriicklich  die  Siebenzahl  angegeben  ist,  wie 
das  aufler  in  mehreren  amerikanischen  Plejadenmarchen  auch  in 
einem  australischen  geschieht,  da  kann  man  nattirlich  sicher  sein, 
daft  diese  Zahlenangabe  entweder  von  auflen  iibertragen  oder  von 
dem  Berichterstatter  hinzugefugt  ist2).  Das  um  so  mehr,  als  das 
Sternbild  nur  sechs  deutlich  sichtbare  Sterne,  der  kleinercn,  undeut- 
licheren  aber  sehr  viel  mehr  zahlt,  so  daft  die  Siebenzahl  often- 
bar  iiberhaupt  erst  unter  der  Herrschaft  der  Heiligkeit  dieser  Zahl 
in  das  Sternbild  hineingesehen,  nicht  an  ihm  selbst  Seobachtet  ist. 
Schon  bei  den  meisten  Kulturvolkern  und  noch  viel  mehr  bei  den 
Naturvolkern  haben  wir  es  also  hier  mit  einem  versprengten  Frag¬ 
ment  astrologischer  Wissenschaft  zu  tun,  das  irgend  einmal  auf  un- 
bekannten  Wegen  von  auften  eingedrungen  ist.  Die  griechischen 
Dichter  haben  diesen  Widerspruch  der  Beobachtung  mit  der  tradi- 
tionellen  Siebenzahl  auszugleichen  gesucht,  indem  sie  den  sinnigen 
Mythus  von  der  Merope  erfanden,  die,  weil  sie  als  die  einzige 
unter  den  sieben  Schwestern  einem  Sterblichen,  dem  Sisyphos,  ver- 
mahlt  gewesen,  sich  aus  Scham  den  Blicken  entziehe  (Ovid  Fast.  IV, 
175  f.)3).  Mit  den  Plejaden  in  enger  Verbindung  steht  der  Orion, 
dieses  prachtvolle  Sternbild ,  in  dem  vielleicht  schon  die  Baby- 
lonier,  dann  aber  besonders  die  Griechen,  das  Bild  eines  gewaltigen 


x)  Strehlow,  a.  a.  O.  S.  20. 

2)  Vgl.  z.  B.  Mooney,  Myths  of  Cherokee,  a.  a.  O.  p.  255.  Parker,  Australian 
legendary  Tales,  p.  40  ff. 

3)  Nach  einer  andern  ebenda  von  Ovid  erzahlten  Version  ist  diese  siebente  der 
Plejaden  die  trojanische  Elektra,  die  sich  aus  Schmerz  iiber  den  Fall  von  Troja  die 
Hand  iiber  die  Augen  legt. 
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Kriegers  oder  Jagers  erblickten.  Er  bietet  zugleich  einen  Fall  dar, 
wo  nicht  erst,  wic  bei  dem  Zwillings-  und  selbst  dem  Siebengestirn, 
die  mythologische  Anschauung  in  den  Sternen  den  ruhenden  Ab- 
schlufl  einer  irdischen  Laufbahn  sieht,  sondern  wo  allem  Anscheine 
nach  von  Anfang  an  das  Bild  als  das  eines  himmlischen  Helden  auf- 
gefafit  wird.  Um  so  bezeichnender  ist  es,  daB  es  offenbar  langc 
gedauert  hat,  bis  die  mythologische  Dichtung  auch  diesem  Helden 
etwas  von  dem  wechselvollen  Leben  mitteilte,  das  irdische  Helden 
auszeichnet.  Die  einzige  Beziehung  bleibt  die  zu  den  Plejaden, 
in  denen  die  Phantasie  zuerst  Vogel  und  dan n  Nymphen  erblickte, 
die  der  himmlische  Jager  drohend  mit  geschwungener  Keule  ver- 
folgt  (II.  22,  29;  Od.  11,  572  f.,  Hesiod  W.  u.  T.  618  ff.).  Es  ist 
das  Bild  des  um  die  Wintersonnenwende  vor  ihm  im  Meer  ver- 
schwindenden  Siebengestirns ,  das  im  Verein  mit  den  nun  los- 
brechenden  Aquinoktialstiirmen  diese  Vorstellung  des  verfolgenden 
Jagers  erzeugt  hat,  in  die  hier  unter  dem  wachsenden  EinfluB  des 
Sternenhimmels  auf  die  Anschauung  vielleicht  das  alte  Bild  des  im 
Wolkenflug  dahinsturmenden  wilden  Jagers  iibergegangen  ist.  Aber 
wie  sich  jenes  Schauspiel  Jahr  fur  Jahr  und  Tag  um  Tag  wiederholt, 
so  birgt  es  auch  kein  reicheres  Leben  in  sich.  Es  gleicht  in  seiner 
Einformigkeit  noch  ganz  jenen  isolierten  mythologischen  Bildern, 
in  denen  bei  den  Naturvolkern  auch  die  Erscheinungen  an  Sonne 
und  Mond  zumeist  als  Augenblickshandlungen  ohne  inneren  Zu- 
sammenhang  aufgefaBt  werden.  Erst  die  spatere  Dichtung  hat  dieses 
himmlische  Jagdbild  mit  der  iibrigen  Gotterwelt  in  Beziehung  ge- 
setzt  und  es  so  allmahlich  in  das  bewegte  Leben  dieser  hineinge- 
zogen  x). 

I11  ahnlicher  Weise,  wie  selbst  in  der  unter  dem  EinfluB  der 
Gotter-  und  Heldensage  so  reichbelebten  Mythologie  der  Griechen 
gerade  diejenigen  Gestalten  des  spateren  Mythus,  die  von  Anfang  an 
am  gestirnten  Himmel  ihre  Heimat  haben,  in  diescn  Fallen  eine  der 
mythologischen  Weiterbildung  widerstrebende  Stabilitat  zeigen,  so 
nehmen  an  dieser  nicht  minder  jene  friihen  Himmelsgotter  teil,  die 
durch  ihre  Fixierung  in  bestimmten  Himmelsobjekten  im  Gegen- 
satze  zu  dem  Polymorphismus  der  sonstigcn  Gottervorstellungen  relativ 


XJ  Preller-Robert,  Griechische  Mythologie4,  S.  449  ff. 
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entwicklungslos  bleiben.  So  der  in  der  gesamten  griechischen  Gotter- 
geschichte  schon  durch  die  Bindung  seines  Namens  an  das  Objckt 
stabilste  aller  Gotter,  Helios,  mit  der  ihm  beigeordneten  Selene, 
oder  ihre  Parallelgestalten  im  romischen  Pantheon,  Sol  und  Luna. 
Diese  Stabilitat,  die  bei  den  Helden-  und  Gottermythen  der  Kultur- 
volker  aus  der  Gleichformigkeit  der  Erschcinung  hervorgeht,  wird 
nun  innerhalb  der  primitiven  Himmelsmythologie  der  Naturvolker 
noch  unterstiitzt  durch  die  Fltichtigkeit  der  mythologischen  Erinne- 
rung,  die  eine  inhaltsreichere  Mythendichtung  erst  moglich  macht, 
wo  ihr  bestimmtere  Assoziationen  mit  den  fortwahrend  sich  wieder- 
holenden  und  dabei  doch  unendlich  wechselvollen  Ereignissen  der 
irdischen  Umgebung  zu  Hilfe  kommen,  wie  bei  den  Parallelmythen. 
Darum  beschrankt  sich  aber  auch  auOerhalb  des  Umkreises  der 
letzteren  das,  was  man  primitive  Himmelsmythologie  nennen  konnte, 
auf  vereinzelte  Vorstellungen  und  schwachc  Ansatze  zu  Mythenmarchen, 
deren  grofte  Gleichformigkeit  und  Diirftigkeit  gegeniiber  den  von 
friihe  an  unvergleichlich  reicher  sich  gestaltenden  Glucks-  oder  Tier- 
marchen,  die  auf  irdischem  Boden  spielen,  in  die  Augen  fallt.  So 
versiegen  denn  auch  auf  einer  vorgeriickteren  Stufe  der  Mythen- 
erzahlung  sehr  bald  die  Quellen  des  eigentlichen  Himmelsmarchens 
ganzlich,  so  weit  nicht  Teiie  desselben  in  Tiermarchen  und  Fabel 
iibergehen.  Einen  Beleg  hierfiir  bilden  besonders  die  -mittel-  und 
siidafrikanischen  Vollcer,  Neger-  wie  Bantustamme,  bei  denen  dieses 
Zuriicktreten  der  Himmelsmythen  sicherlich  nicht  auf  Phantasie-  oder 
Erfindungsarmut  bezogen  werden  kann,  wie  das  die  iibersprudelnde 
Phantastik  des  Gliicksmarchens  vor  allem  bei  den  Bantustammen 
und  die  durch  ganz  Afrika  bltihende  Fabeldichtung  bezeugen.  Aber 
die  Quellen  der  Himmelsmythologie  versiegen,  weil  jene  einzelnen 
Bilder,  die  sich  in  dem  Wechsel  von  Tag  und  Nacht  und  in  den 
Erscheinungen  der  Mondphasen  oder  der  seltenen  Verfinsterungen  in 
wenig  veranderter  Form  wiederholen,  an  sich  keinen  Ansporn  zur 
Entstehung  neuer  mythologischer  Motive  und  zu  ihrer  Verbindung 
in  sich  tragen. 

So  sind  es  denn  vornehmlich  zwei  Bedingungen,  die  die  weitere 
mythologische  Entwicklung  mit  sich  fiihrt,  und  die  jenes  Neuaufleben 
der  Himmelsmythen  im  Gefolge  haben,  das  in  den  spateren  Mythus 
entscheidend  eingreift.  Die  eine  liegt  in  der  Entstehung  kosmo- 
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gonischer  Mythcn,  die  andere  in  der  Ausbildung  personlicher 
Gottervorstellungen.  Beide  Erscheinungen  stehen  vvieder  in  enger 
Verbindung.  Sie  gehoren  aber  einer  verhaltnismaftig  spaten  Periode 
der  Mythenentwicklung  an.  Darum  reichen  aber  auch  kaum  mehr 
irgendvvelche  Erinnerungen  von  dem  primitiven  Himmelsmarchen  zu 
dieser  in  Gotter-  und  Schdpfungssagen  nicdergelegten  Himmelsmytho- 
logie  hiniiber.  Hdchstens  finden  sich  leise  Assoziationen,  die  von 
dem  einen  zu  dem  andern  Gebiet  leiten,  und  die  in  der  Uberein- 
stimmung  der  Objekte  des  Mythus  ihre  Quelle  haben.  Aber  diesen 
Objekten  steht  die  mythenbildende  Phantasie  doch  beidemal  so  ganz 
anders  gegeniiber,  daft  die  Kontinuitat  der  Entwicklung,  die  natiirlich 
auch  hier  nicht  fehlt,  zu  einem  groften  Teil  aufterhalb  der  Himmels- 
mythen  selbst  sich  vollzieht.  Die  Probleme,  die  sich  hier  erofFnen, 
fiihren  daher  unmittelbar  zur  Entvvicklungsgeschichte  der  Sage  und 
Legende.  Ehe  wir  uns  ihnen  zuwenden,  bedarf  jedoch  eine  Form  des 
Mythenmarchens  noch  einer  naheren  Betrachtung,  die  hier  die  Kon¬ 
tinuitat  der  Entwicklung  namentlich  nach  der  dem  wichtigen  Gebiet 
der  Legende  zugekehrten  Seite  vermitteln  hilft:  das  Kultur march en. 


7.  Das  Kulturmarchen. 

a.  Allgem  cine  Entwicklung  des  Kulturmarch  ens. 

In  der  gesamten  Mythengeschichte  gibt  es  kaum  eine  Erscheinung, 
die  in  gleicher  Weise  alle  Phasen  ihrer  Entwicklung  verbindet,  wie 
die  Vorstellung  von  friihen  Wohltatern  der  Menschen,  die  diesen 
ihre  vornehmsten  Kulturgiiter  gebracht  haben.  Ob  diese  Kulturguter 
der  primitivsten  Art  sind,  wie  die  Bereitung  des  Feuers,  die  Verfer- 
tigung  der  taglichen  Werkzeuge,  die  Einfiihrung  der  Jagd  und  der 
Anfange  des  Ackerbaues,  oder  ob  sie  bereits  in  die  Sphare  der 
hoheren  geistigen  Kultur  hineinreichen,  wie  der  Kultus  der  Gotter,  die 
Kenntnis  der  Heilmittel,  die  Erfindung  der  Schrift,  macht  im  Wesen 
der  Sache  keinen  Unterschied.  Uberall  finden  sich  solche  Kultur- 
traditionen,  nach  denen  an  bestimmte  Wesen  von  menschlicher  oder 
tierischer  Art  die  Erringung  der  wichtigsten  Lebensguter  gebunden 
ist.  Ein  Kulturgut,  das  vor  andern  die  Volker  der  verschiedensten 
Abstammung  und  Kulturstufe  verbindet,  ist  das  Feuer.  Fast  alle 
Kulturbringer  sind  daher  Feuerbringer,  sei  es  nun,  daft  auf  sie  die 
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Kunst  der  Feuerbereitung  durch  Reibung  von  Holzern,  das  spater 
noch  in  germanischen  Landern  sogenannte  »Notfeuer«,  zuriickgefiihrt 
wird,  sei  es,  daft  sie  der  Mythus  dieses  Feuer  direkt  vom  Himmel 
holen  laftt,  wie  durchweg  spaterhin,  wo  jene  primitive  Feuerbereitung 
in  Vergessenheit  geraten  ist,  nun  aber  die  Vorstellung  der  Himmels- 
gotter  auf  die  Sage  heriiberwirkt.  Vorbereitet  wird  dieser  Ubergang 
von  einem  der  irdischen  Umgebung  angehorigen  Lehrmeister  in  der 
fortan  geiibten  taglichcn  Kunst  der  Feuerbereitung  zu  einer  dereinst 
einmal  geschehenen  Segenspendung  eines  himmlischen  Heros  durch  die 
schon  auf  den  ersten  Stufen  dieser  Entwicklung  hervortretende  Ten- 
denz,  den  Ursprung  solcher  Kulturgiiter  mit  kosmogonisclien  Vorstel- 
lungen,  so  diirftig  diese  auch  in  der  friihesten  Zeit  noch  sein  mogen, 
zu  verbinden.  Vielleicht  daft  diese  Mythen  von  der  Fcuerbringung 
an  den  ersten  kosmogonischen  Vorstellungen  mitgewirkt  haben,  da 
in  vielen  der  friihen  Kulturmarchen  die  Entziindung  der  himmlischen 
Feuerspender,  der  Gestirne,  und  die  des  irdischen  Feuers  als  ver- 
wandte,  von'  einem  und  demselben  Wesen  vollbrachte  Taten  ge- 
schildert  werden.  Indem  dann  aber  gerade  der  in  Anlehnung  an  die 
Gottersage  sich  entwickelnde  kosmogonische  Mythus  beide  Vorstel¬ 
lungen  scheidet,  wandelt  sich  jener  allgemeine  Feuerspender  einer 
friihen  Stufe  in  den  Feuerrauber  um,  der  das  urspriinglich  im 
Alleinbesitz  der  Gotter  stehende  Feuer  den  Menschen  bringt.  So 
zieht  sich  hier  das  gleiche  Thema  in  wechselnden,  jeweils  durch  die 
gesamte  mythologische  Umgebung  bestimmten  Wandlungen  von  den 
»Muramura«  der  Australier,  den  wunderbaren  Ahnen  der  jetzt  leben- 
den  Menschen,  die  zuerst  die  Kunst  der  Feuerreibung  verbreiteten, 
iiber  den  Raben  der  nordpazifischen  Indianer,  der  die  himmlischen 
Feuer  aus  ihrem  Gefangnis  befreit  und  daran  die  irdischen  entziindet 
hat,  bis  zu  dem  gewaltigen  Feuerrauber  Prometheus,  der,  ein  Frevler 
gegen  die  Gotter,  zum  Wohltiiter  der  Menschen  wird. 

Auf  der  friihesten  dieser  Stufen,  wie  sie  sich  noch  deutlich  genug, 
aber  da  und  dort  schon  im  Schwinden  begriffen,  bei  den  zentral- 
australischen  Stammen  vorfindet,  herrscht  teils  die  Vorstellung,  die 
heutigen  Zustande  der  Welt  seien  niemals  geworden,  sondern  sie 
hatten  immer  bestanden;  teils  sind  aber  auch  Erzahlungen  verbreitet, 
die  von  der  Erschaffung  der  Ahnen  der  jetzigen  Stiimme  durch  andere, 
menschenahnliche,  nur  meist  an  Grofte  iiberragend  gedachte  Wesen 
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der  Urzeit  berichten,  Erzahlungen,  die  man  kaum  zu  den  eigcnt- 
lich  anthropogonischen  Mythen  zahlen  kann,  da  hier  noch  die  heu- 
tige  Geburt  des  Menschen  ein  Ratsel  zu  sein  p'flegt,  das  man  sich 
nicht  selten  durch  ein  zufalliges  Eindringcn  der  Kinderkeime  in  Frauen 
aus  Luft  oder  Wasser  oder  Pflanzen  zu  deuten  sucht.  Trotzdem 
herrscht  uberall  der  Glaube  an  jene  Wesen  der  Vorzeit,  auf  die  nicht 
selten  auch  die  erratischen  Felsen  zuriickgcfiihrt  werden,  die  sich  im 
steinreichen  Innern  des  Kontinents  finden.  Was  diese  Wesen,  die 
man  gewohnlich  unter  dem  Gesamtnamen  der  Muramura  zusammen- 
fabt,  von  den  analogen  Gestalten  spaterer  Kulturstufen  scheidet,  ist 
vor  allem  dies,  dab  sie  nicht  oder  nur  zu  einem  selir  geringen  Teile 
Kulturbringer,  sondern  daO  sie  vielmehr  Zauberb ringer  sind,  eben 
darum  aber  um  so  hoher  als  Wohltater  geschatzt  werden.  Uberall 
wieder  begegnct  man  der  Angabe,  diese  Wesen  seien  dereinst  herum- 
gezogen,  um  die  Vornahme  der  Zauberzeremonien,  wie  der  Beschnei- 
dung,  der  Kulttanze,  der  Beschworungen  zur  Vermehrung  der  Totem- 
tiere  und  Totempflanzcn,  zu  lehren.  Wohl  in  Verbindung  damit 
wird  ihnen  zuweilen  auch  die  Erschaffung  der  Totems  selbst  zuge- 
schrieben1).  Diese  >Mura-mura«,  bei  denen  die  Verdoppelung  des 
Wortes  vielleicht  ihre  den  Menschen  iiberragende  Grofie,  vielleicht 
auch  blofi  den  Plural  bedeuten  soil,  die  gattungsmaOige  Benennung 
aber  die  Unbestimmheit  diescr  Vorstellungen  verriit,  sind  so  die  ersten 
im  Besitz  iibcrmenschlicher  Gehcimnisse  und  darum  selbst  iibermensch- 
lich  gedachten  Lehrer  der  Medizinmanner,  unter  denen  sich  die  von 
jenen  stammende  Tradition  von  Generation  zu  Generation  fortge- 
pflanzt  hat.  So  verbindcn  sich  hier  mit  der  Vorstellung  aus  friiher 
Zeit  iiberkommener  Gehcimnisse  auch  schon  die  Anfange  eincr  Art 
esoterischcr  Ubcrlieferung,  aus  der  auf  einer  etwas  hoheren  Stufe  die 
geheimen  Gesellschaften  entspringen.  Nur  ein  einzigcr  Zug,  der  zu¬ 
weilen  diesen  Wohltatern  der  Urzeit  eigen  ist,  verbindet  sie  bereits 
mit  den  spateren  Kulturheroen :  neben  den  Zeremonien  und  Zaubcr- 
riten  haben  sie  auch  die  Feuerbohrung  kennen  gelehrt.  Doch  ist 
dieser  Zug  offenbar  kein  so  verbreiteter  wie  ihre  Stellung  als  Zauber- 
lehrer.  Vielmehr  scheint  nicht  selten  diese  Kunst,  ahnlich  der  sc- 


x)  Howitt,  Native  Tribes  of  South  East  Australia,  1904,  p.  475  fT.  N.  W.  Thomas, 
Natives  of  Australia,  1906.  p.  212  ff. 
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samten  natiirlichen  Ordnung  der  Dinge,  als  eine  immer  vorhanden 
gewesene  zu  gelten,  so  daft  die  Tradition  vom  Feuerbringer  gelegent- 
lich  die  Form  annehmen  kann,  ein  Mensch  der  Vorzeit  sei  irgend- 
einmal  zu  den  Menschen  unter  der  Erde  herabgestiegen,  um  diese  in 
der  ihnen  bis  dahin  unbekannten  Feuerbereitung  zu  unterweisen x). 
Daneben  hat  sich  aber  auch  hier  an  die  Marchen  von  der  Himmels- 
ersteigung  die  andere  Vorstellung  angeschlossen,  das  Feuer  sei  der- 
einst  von  den  Vorfahren  der  Urzeit  vom  Himmel  geholt  worden* 2). 

Weit  vielgestaltiger  erscheint  bereits  die  Klasse  der  Kulturmarchen 
bei  den  Wald-  und  Prarie-Indianern  Amerikas.  Auch  hier  kehrt  aller- 
dings  iiberall  die  Tradition  wieder,  einst  seien  die  Menschen  durch 
Heroen  oder  gottliche  Wesen  in  den  Kultzeremonien,  insbesondere  in 
Tanz  und  Ballspiel,  die  beide  als  besonders  wichtige  Bestandteile  der 
Kultfeier  gelten,  unterrichtet  worden.  Auch  den  Tabak  und  die  Heil- 
krauter,  die  die  Taschen  des  Medizinmannes  fallen,  flihrt  man  auf 
solche  friihe  Wohltater  zuriick.  Der  Stand  der  Priester  und  Medizin- 
manner  hat  den  besonderen  Beruf,  diese  in  friiher  Zeit  ihnen  mitge- 
teilten  Zauber-  und  Kultgeheimnisse  zu  bewahren.  Daneben  breitet 
sich  aber  diese  Vorstellung  auch  liber  die  Jagdtiere  und  die  Produkte 
des  Ackerbaus  aus.  Der  hierher  gehorenden  Erzahlungen  liber  die  Ge- 
winnung  der  Biiffel  und  Baren  ist  schon  bei  dem  Tiermarchen,  von  dem 
sic  eine  besondere  Gattung  bilden,  gedacht  worden  (S.  138  ff.).  Doch 
auch  das  Korn  beginnt  nun  eine  wichtige  Rolle  in  diesen  Berichten 
zu  spielen.  Es  tritt  meist  in  der  Form  auf,  daft  ratselhafte  Frauen, 
die  einem  auf  Abenteuer  ausziehenden  Marchenhelden  begegnen, 
diesem  die  Friichte  libergeben.  Die  Einleitung  zu  solchen  Erzahlungen 
ebenso  wie  zu  denen  liber  das  Heranlocken  der  Tiere  bildet  nicht 
selten  der  Bericht  liber  eine  grofie  Hungersnot,  der  auf  diese  Weise 
gesteuert  worden  sei.  Nirgends  fehlt  endlich  der  Mythus  vom  Raub 
des  Feuers  vom  Himmel,  meist  durch  einen  Vogel,  der  zum  Himmel 
flog,  seltener  in  Verbindung  mit  den  Auf-  und  Abstiegsmarchen3). 
Vornehmlich  durch  diese  My  then  von  der  Gewinnung  des  Feuers 


x)  C.  Strehlow,  Die  Aranda-  und  Loritja-Stamme  in  Zentralaustralien,  1907, 

s.9ff.,  31  f- 

2)  Howitt,  a.  a.  O.  p.  4S6. 

3)  Dorsey,  The  Pawnee,  I,  p.  4S4  ft.,  501  ff.  Vgl.  auch  Brinton,  Myths  of  the 
New  World3,  p.  19 1  ff. 
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scheinen  dann  solche  Kulturmarchen  teils  mit  der  Gottersage  teils 
mit  den  kosmogonischen  Mythen  in  Verbindung  getreten  zu  sein 
und  dadurch  bei  vielen  Volkern,  wie  z.  B.  bei  den  Irokesen  und 
namentlich  bei  den  Kulturvolkern  der  Anden  und  in  den  von  ihnen 
beeinfluDten  Gebieten  Mittel-  und  Siidamerikas,  aus  dem  urspriing- 
lichen  Kulturmarchen  in  die  Schopfungs-  und  Ursprungssagen  iiber- 
nommen  zu  sein.  Daneben  sind  die  Traditionen  des  Kulturmarchens 
offenbar  noch  einer  andern  Form  der  Mythenbildung  forderlich  ge- 
worden,  die  zu  Zeiten  bei  den  Kampfen  der  roten  gegen  die  sie 
unterdriickende  weifle  Rasse  eine  Rolle  gespielt  haben:  die  Wohl- 
tater  der  Vergangenheit  werden  in  die  Zukunft  verlegt,  zu  Befreiern, 
die  den  Unterdriickten  ihren  Heimatboden  wieder  zuriickgeben  sollen. 
Diese  besonders  bei  den  Stammen  der  Sioux  gehegten  Messiaserwar- 
tungen  wurden  dann  zu  einem  nicht  geringen  Teil  durch  die  christ- 
liclien  Vorstellungen  bestimmt,  die  den  Eingebornen  von  den  Ein- 
dringlingen,  gegen  die  sich  die  Bewegung  riclitete,  selbst  mitgeteiit 
waren.  Aber  daneben  blieben  doch  auch  hier  jene  Motive  wirksam, 
die,  wie  wir  sehen  werden,  jederzeit  den  kosmogonischen  Mythus 
in  einen  Zukunftsmythus  umkehren  konnen,  so  dab  nun  Weltunter- 
gang  und  zukiinftige  Welt  nur  die  mehr  oder  minder  veninderten 
Widerspiegelungen  des  mythischen  Ursprungs  zu  sein  pflegen1). 

Sehen  wir  von  diesen  durch  die  Verbindung  mit  mannigfachen 
spateren  mythologischen  Elementen  bedingten  Verwicklungcn  ab, 
so  ist  nun  das  Kulturmarchen  in  seiner  davon  noch  frei  geblie- 
benen  Gestalt  offenbar  zunachst  eine  vereinzelt  dastehende  Erzahlung. 
in  die  Bestandteile  anderer  Marchen  eingehen  konnen,  der  aber 
jenes  Zuriickgehen  auf  den  Ursprung  bestimmter  Kulturgliter  oder 
als  Kulturgtiter  geschatzter  Zaubermittel  und  Zeremonien  ihre  eigent- 
liche  Bedeutung  gibt.  In  solchen  Verbindungen  lehnt  es  sich  am 
leichtesten  auf  der  einen  Seite  durch  die  abenteuerlichen  Erleb- 
nisse,  die  der  Gewinnung  der  Kulturgliter  voranzugehen  pflegen,  an 
das  Gliicksmarchen,  auf  der  andern  durch  die  Beziehungen,  die 
namentlich  das  Motiv  der  Feuergewinnung  mit  sich  fiihrt,  an  das 
Himmelsmarchen  an.  Ein  charakteristisches  Beispiel  dieser  Art  ist 
das  folgende  Kulturmarchen  der  Pawnee  -Indianer:  »Ehe  es  Korn 


J)  James  Mooney,  Etknol.  Rep.  Washington,  XIV,  1896.  p.  653  ff.  Vgl.  unten  III,  4. 
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und  Biiffel  gab,  lebte  das  Volk  von  Wurzeln  und  es  herrschte  daher 
oft  Hungersnot.  Da  wurde  eines  Tags  einem  Knaben  vom  Monde, 
dessen  Spiegelbild  er  im  Meer  sah,  befohlen  zu  fasten  und  aus  einer 
Quelle  zu  trinken.  Als  er  dann  weiterzog,  begegnete  er  zuerst  drei 
Frauen  von  verschiedenem  Alter,  einer  jungen,  einer  mittleren  und 
einer  alten.  Dann  kam  er  zu  einer  Hohle.  In  ihr  safl  ein  Madchen, 
das  sich  in  ahnliche  Frauen  von  verschiedenem  Alter  verwandeln 
konnte.  Sie  erklarte  ihm,  sie  sei  der  Mond,  gab  ihm  Jagdstocke 
und  Wiirfelspiele  fiir  Manner  und  Frauen,  zeigte  ihm  einen  Ameisen- 
hiigel  als  Vorbild  fiir  die  Hiitten,  die  sein  Volk  bauen  sollte,  gab 
ihm  Korn,  um  es  zu  saen,  und  lehrte  ihn  Zeremonien,  um  Biififel  zu 
erlangen.  So  bekam  das  Volk  zuerst  Speise«x). 

Wir  sehen  hier  deutlich  eine  Mischung  von  Himmels-  und  Kultur- 
marchen  vor  uns.  Der  Mond  ist  das  hilfreiche  Himmelswesen,  das 
dem  Knaben  zur  Erlangung  der  seinem  Volke  noch  fremden  Kultur- 
giiter  verhilft.  Die  drei  Frauen  sind  unverkennbar  die  drei  Phasen 
des  Mondes,  die  fiir  eine  kindliche  dessen  Zu-  und  Abnahme  noch 
nicht  scheidende  Anschauung  iibrig  bleiben:  Neumond,  Halbmond 
und  Vollmond.  Die  Hohle,  in  der  der  Knabe  das  Mondmadchen 
findet,  deutet  auf  die  Region  unter  dem  Horizont  hin,  aus  der 
der  Mond  beim  Aufgang  hervorkommt.  Fasten  und  Trinken  aus 
einer  mit  magischer  Kraft  begabten  Quelle  sind  endlich  dem  Indianer 
gelaufige  Hilfsmittel  fiir  den  Verkehr  mit  Geistern.  Dies  leitet  zu- 
gleich  auf  die  mutmaOlichen  Griinde  hin,  die,  wie  schon  die  friiheren 
Beispiele  der  Tier-  und  der  Gliicksmarchen  zeigen,  die  Rolle  des 
Helden  in  der  weit  iiberwiegenden  Zahl  der  Falle  einem  Knaben 
zuteilen,  ein  Zug,  der  allmahlich  in  dem  Mafle  zuriicktritt,  als  die  ge- 
waltigere,  ein  grofleres  Mafl  von  Kraft  und  Klugheit  fordernde  Auf- 
gabe  den  gereifteren  Mann,  und  der  besonnene  Rat  und  der  Seher- 
blick  in  die  Zukunft  den  lebenserfahrenen  Greis  fordern.  Man  denke 
an  einen  Theseus  und  Herakles  oder  an  die  Helden  des  trojanischen 
Kampfes,  unter  denen  die  Lieblinge  des  Dichters,  ein  Achill  und 
Hektor,  gerade  noch  in  dem  Jiinglingsalter  stehen,  das  die  Lebens- 
frische  des  Knaben  mit  der  Kraft  des  Mannes  vereint,  und  im  Gegensatz 
zu  ihn en  an  die  auf  ein  langes  Leben  zuriickblickenden  oder,  indem 


J)  Dorsey,  The  Pawnee,  p.  473  f. 
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sich  dieser  riickwartsgewandte  Blick  in  die  Zukunft  erweitert,  iiber  die 
Gabe  vorausschauender  Weissagung  gebietenden  Greise,  einen  Nestor 
und  Teiresias.  Dem  kindlichen  Volk  ist  die  ehrfurchtgebietende  Ge¬ 
stalt  dieser  Greise  unbekannt,  und  selbst  die  heldenhafte  Manneskraft 
tritt  zuriick  ge gen  den  von  giinstigen  Schicksalsmachten  geleiteten 
Knaben,  dem  die  Zaubermittel  in  die  Hand  gegeben  sind,  mit  denen 
er  sich  Gliick  crringt  und  seinen  Stammesgenossen  die  Geheimnisse 
mitteilt,  durch  die  sie  sich  Vorrat  an  Wild  und  Friichten  verschafifen 
konnen.  Dab  sich  der  Naturmensch  diese  Gaben  vor  allem  in  dem 
auf  eine  noch  vollig  ungewisse  Zukunft  blickenden  und  von  Unterneh- 
mungslust  erfiillten  Knaben  verwirklicht  dcnkt,  ist  psychologisch  nicht 
wenigcr  verstandlich  wie  die  Verbindung  des  Greiscnalters  mit  der 
vorwarts  wie  rtickwarts  blickenden  Gabe  des  Sehers;  und  wenn  die 
letzterc  Assoziation  in  primitiven  Zustanden  wenig  bemerkbar  ist, 
so  liegt  das,  abgesehen  von  der  kiirzeren  Lebensdauer,  teils  in  der 
geringeren  Wertschatzung  des  Alters,  teils  wohl  auch  darin  begriindet, 
dab  die  Stelle  des  weisen  Beraters  oder  des  Sehers  auf  dieser  Stufe 
noch  ganz  von  dem  Medizinmann  eingenommen  wird,  der  bei  dem 
aufreibenden  Charakter  seines  Wanderberufs  selten  der  hohcren  Alters- 
klasse  angehort.  Aber  es  ist  doch  nicht  blob  das  zukunftsreichere 
Leben  des  Knaben,  das  diesen  zum  Trager  der  Kulturgiiter  und  der 
ihre  Erwerbung  vermittelndcn  Geheimnisse  geeignet  macht.  Auch 
jene  Sehergabe,  die  auf  ciner  hoheren  Kulturstufe  dem  Greisen- 
alter  vorbehalten  bleibt,  wird  von  dem  Naturmenschen  mit  Vorliebe 
dem  in  die  Feme  ziehenden  abenteuerlustigen  Knaben  zugeteilt. 
Was  diesen  Glucksknaben  der  Naturvolker  von  dem  weiser  Rat- 
schlage  kundigen  Greis  der  Kulturvolker  wesentlich  scheidet,  das  ist, 
dab  jener  iiber  aubere  Zaubermittel  gebietet,  die  ihm  zumeist  von 
hilfreichen  Zauberwesen  geschenkt  oder  gelehrt  werden,  wahrend 
dieser  im  Vorausschauen  der  durch  hohere  Schicksalsmachte  be- 
stimmten  Ereignisse  eine  das  sonstige  menschliche  Mab  iiberragende 
Erkenntnis  betatigt.  Was  iibrigens  den  Wunderknaben  des  Primi¬ 
tiven,  wie  viele  Erzahlungen  andeuten,  und  wie  es  auch  in  dem 
obigen  Marchen  ausgedriickt  ist,  zum  Gewinn  jener  Hilfc  von  Zau¬ 
berwesen  befahigt,  das  ist  zugleich  die  besondere  Gabe,  in  Traumen 
und  Visionen  auf  sie  hingewiesen  zu  werden.  Die  der  Psycho¬ 
logic  des  Traumes  bekannte  Erfahrung,  dab  das  Knabenalter  ver- 
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moge  eines  Zusammenflusses  verschiedener  physischer  und  psychischer 
Bedingungen  zu  Traum  und  Vision  in  hoherem  Grade  veranlagt  ist 
als  das  spatere  Leben,  bildet  daher  wohl  eine  der  Grundlagen  fur 
die  Entstehung  dieser  kindlichen  Heroen  auf  primitiver  Stufe.  Die 
Zauberwesen,  die  dem  Gliicksknaben  die  Gaben  mitteilen,  durch 
die  er  dem  Mangel  seiner  Volksgenossen  steuert,  sind  aber  nicht 
Heroen  oder  Gotter,  sondern  wundertatige  Frauen.  Bald  begegnen 
schone  Frauen  unbekannten  Ursprungs  dem  Knaben  im  YValde  und 
versehen  ihn  mit  Friichten;  bald  sind  sie  auf  Erden  wandelnde 
Himmelswesen,  die,  wie  in  der  obigen  Erziihlung  der  Mond,  als 
Frauen  erscheinen.  Auch  bier  spiegelt  sich  in  dem  Mythus  das 
wirkliche  Leben  des  Naturmenschen.  Wahrend  der  Mann  zu  Jagd 
und  Kampf  auszieht,  ist  es  die  Frau,  die  das  Zelt  aufschlagt,  die 
Speise  vorbercitet  und  die  erstc  diirftige  Kultur  des  Bodens  be- 
sorgt:  sie  und  nicht  der  Mann  ist  also  in  Wahrheit  die  Spenderin 
der  fruhesten  Kulturgiiter.  Das  klingt  noch  an  in  den  Feen  und 
Elfen  des  spiiteren  Marchens  und  nach  einer  andern  Seite,  gegen- 
iiber  den  welt-  und  schicksalskundigen  Greisen,  in  den  weissagenden 
und  zaubermachtigen  Frauen  der  Sage.  So  zeichnet  der  Mythus  auf 
jeder  Stufe  die  Geschlechtscharaktere  wieder  in  eigenartiger  Weise, 
wahrend  doch  die  verschiedcnen  Kulturen  stetig  untereinander  ver- 
bundcn  sind.  Fiir  die  Art,  wie  die  Kulturgiiter  geschatzt  werden, 
ist  aber  schlieftlich  auch  die  verschiedene  Art  kennzeichnend ,  wie 
ihr  erster  Erwerb  im  Marchen  geschildert  wird.  Fiir  den  Bau  der' 
Wohnstatten  wird  der  Mensch  in  unserer  Erziihlung  lediglich  auf  das 
Beispiel  gewisser  Tiere,  wie  der  Ameisen,  hingewiesen,  und  Korn 
zum  Saen  wird  ihm  geschenkt.  Dagegen  macht  die  Gewinnung  der 
Jagdtiere  umfangreiche  Zcremonien  und  Zaubermittel  erforderlich, 
die  zu  einem  wesentlichen  Teil  dazu  bestimmt  sind,  die  Jagdtiere 
selbst  giinstig  zu  stimmen  und  ihre  Zahl  zu  vermehren.  Hierdurch 
wird  die  oben  bemerkte  Tatsache  verstandlich,  daO  die  friihesten 
Kulturheroen  nicht  selbst  die  Spender  der  realen  Kulturgiiter  sind, 
sondern  Wesen,  denen  der  Primitive  die  erste  Mitteilung  von  Zauber- 
zeremonien,  Kulttiinzen  und  andern  von  ihm  fiir  heilbringend  ge- 
haltenen  Brauchen  zuschreibt.  So  ist  die  Gestalt  des  Kulturhelden 
in  gewissem  Sinne  alter  als  die  Kultur  selbst,  und  erst  mit  dem  Fort- 
schritt  dieser  hat  auch  jene  allmahlich  die  Attribute  gewonnen,  die 
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sie  zur  Tragerin  der  wirklichen  Kulturgiiter  macht,  und  durch  die  sie 
sich  dann  schlieftlich  zu  einer  rein  menschlich  gedachten  Personlich- 
keit  erhebt. 


b.  Das  Kulturmarch  en  als  Urform  der  Lcgende. 

Das  Kulturmarchen  ist  nach  allem,  was  wir  iiber  seine  Entwick- 
lung  ermitteln  konnen,  urspriinglich,  wie  das  Mythenmarchen  iiber- 
haupt,  eine  fur  sich  bestehende  Erzahlung,  neben  der  zahlreiche 
andere  den  gleichen  Inhalt  in  abweichender  VVeise  behandeln 
konnen.  Die  Helden  einer  solchen  Erzahlung  besitzen  zugleich  einen 
so  unbestimmten  Charakter,  daft  auch  sie  keinerlei  Verbindung  her- 
stellen.  Gleichwohl  besitzt  das  Kulturmarchen  vor  andern  die  Ten- 
denz,  die  Gestalten,  die  als  die  Kulturbringer  gedacht  werden,  aus 
einer  Erzahlung  in  die  andere  hiniiberzutragen  und  so  allmahlich  eine 
Mehrheit  von  Erzahlungen  zu  einer  Art  von  Marchenzyklus  zu  ver- 
binden.  Dabei  bleibt  dieser  allerdings  lange  Zeit  noch  sehr  lose  zu- 
sammengeftigt.  Nicht  bloft  die  einzelnen  Inhalte  konnen  sehr  ver- 
schieden  geartet  sein,  sondern  auch  die  Hauptgestalt  des  Kultur- 
bringers  kann  wechselnde  Formen  annehmen.  In  allem  dem  erkennt 
man  deutlich,  daft  eben  hier  urspriinglich  voneinander  unabhangige 
Marchen  verbunden  worden  sind,  indem  man  sie  auf  den  gleichen 
Marchenhelden  bezog,  der  selbst  haufig  kaum  durch  etwas  anderes 
als  durch  den  gleichen  Namen,  den  man  ihm  beilegt,  als  derselbe 
gekennzeichnet  ist.  An  den  so  einmal  entstandenen  losen  Zyklus  von 
Erzahlungen  mochten  dann  andere  sich  anlagern,  so  daft  sich  ein 
solcher  Marchenzyklus  mehr  und  mehr  erweiterte  und  schlieftlich 
einen  groften  Teil  der  Marchenstoffe  eines  Gebietes  in  sich  aufnahm, 
ohne  dabei  freilich  die  Verschiedenartigkeit  und  die  lockere  Verbin¬ 
dung  seiner  Inhalte  zu  verlieren.  Natiirlich  konnen  wir  diesen  Prozeft 
nicht  mehr  Schritt  fur  Schritt  verfolgen.  Wir  konnen  nur  aus  seinen 
Wirkungen,  aus  den  in  der  Tradition  gegebenen  Marchen  dieser  Art 
auf  ihn  zuriickschlieften.  Da  jedoch  diese  Marchen,  abgesehen  von 
den  zahlreichen  Variationen,  die  sie  bieten,  doch  nicht  bloft  durch 
die  Einheit  des  Helden  oder  wenigstens  seines  Namens,  sondern 
auch  durch  einen  gewissen,  nicht  alien,  aber  vielen  der  Einzel- 
stiicke  zukommenden  analogen  Inhalt  zusammengehalten  sind,  so 
darf  man  wohl  voraussetzen,  daft  an  der  Entstehung  solcher  Zyklen 
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zwei  Assoziationsmotive  beteiligt  waren:  erstens  eine  Assoziation 
dcs  Inhalts,  die  vermoge  der  Vervvandtschaft  des  letzteren  leicht 
auch  zu  einer  Ubertragung  des  Helden  der  eincn  Geschichte  in  die 
andere  fiihren  konnte;  und  zweitens  eine  Assoziation  der  Helden 
selbst,  die  ihrcrseits  wieder  eine  Angleichung  der  Inhalte  be- 
wirkte,  so  daft  diese  beiden  Motive  sich  wechselseitig  unterstiitzten, 
ohne  daO  das  eine  oder  andere  bei  der  einzelncn  Erzahlung  un- 
bedingt  als  das  primare  angesehen  werden  kann.  Nur  die  urspriing- 
liche  Tendenz  zur  Verbindung  iiberhaupt  wird  man  unbedingt 
schon  deshalb  in  den  Inhalt  wenigstens  einer  grofleren  Gruppe 
solcher  Marchen  verlegen,  weil  eben  der  vorherrschende  Charakter 
der  des  Kulturmarchens  ist.  Der  Held  ist  Feuerbringer ,  er  lehrt 
Gerate  und  Waffen  verfertigen,  zeigt,  wie  man  durch  Zauber 
Jagdtiere  und  Fische  herbeilockt.  Er  bleibt  endlich  in  der  Regel 
auch  der  erste,  der  die  Medizinmanner  in  der  Abhaltung  von 
Zeremonien,  in  der  Gewinnung  von  Heilkrautern  und  in  andern 
Geheimnissen  unterwiesen  hat.  Daneben  mischt  er  sich  in  diirftigen 
Anfangen  kosmogonischer  My  then  wohl  auch  in  die  Weltordnung  ein: 
er  befreit  das  Tageslicht,  lehrt  die  Gestirne  ihren  Wandel  regelmaflig 
vollbringen,  versetzt  Berge  und  Seen  usw.  Aber  das  bleiben  doch 
nur  Nebenbcstandteile,  wie  sie  auf  einer  Stufe  der  Anschauung,  fiir 
die  Natur  und  Kultur  noch  nicht  sicher  geschieden  sind,  unvermeid- 
lich  sich  aufdrangen.  Schwerer  wiegen  jene  Assoziationen,  deren 
Zentrum  der  Marchenheld  selbst  oder  unter  Umstanden  sein  blotter 
Name  ist,  wenn  dieser  von  dem  Zentralgebiet  solcher  Kulturmarchen 
sich  loslost  und  auf  andere  Marchenstoffe,  auf  Glucks-  und  Tier- 
marchen  und  schliefilich  auch,  indem  die  willkiirlich  fabulierende 
Marchendichtung  an  das  Mythenmarchen  ankniipft,  in  Scherzmarchen 
und  Tierfabeln  von  explikativ-biologischem,  von  komischem  und 
schliefllich  von  moralisierendem  Inhalt  iibergeht.  Namentlich  aber 
drangt  sich  neben  diesen  mehr  oder  minder  veranderlichen  Auswiichsen 
ein  durch  assoziative  Beziehungen  mit  dem  Kulturmarchen  nahe  zu- 
sammenhangender  Marchenstoff  in  den  Vordergrund:  es  ist  der  des 
genealogischen  Marchens,  das  die  primitive  Form  der  spateren 
Stammcssage  bildet,  und  das  in  diesen  seinen  Anfangen  wiederum 
die  Tendenz  hat,  sich  mit  noch  unausgebildeten  marchenhaften  Frag- 
menten  kosmogonischer  Mythen  zu  verbinden.  So  hebt  sich  aus  der 
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Fiille  solcher  blofl  durch  die  Einheit  des  Marchenhelden  verbundener 
Erzahlungen,  die  wieder  den  verschiedensten  Formen  des  Mythen- 
marchens  angehoren  konnen,  eine  Anzahl  heraus,  die  auf  den  Ur- 
sprung*  des  Stammes  zuriickgehen.  Mit  diesen  lose  aneinander  ge- 
reihten  Bestandteilen,  die  so  eine  Art  von  Ahnenlegende  bilden,  ver- 
binden  sich  dann  vorzugsweise  auch  die  Erzahlungen  von  jenem  ersten 
Erwerb  der  Kulturgiiter,  als  deren  Urheber  jene  Ahnen  erscheinen. 
Dabei  bewahrt  aber  jedes  dieser  Stiicke  auch  darin  die  Marchenform, 
daft  es  die  Ereignisse  nur  ganz  unbestimmt  in  vergangene  Zeiten 
verlegt.  Wo  sich,  wie  z.  B.  bei  den  Polynesiern,  festere  Traditionen 
iiber  einstige  Wanderungen  vorfinden,  da  sind  jene  Stadien  des 
Mythenmarchens  und  der  primitiven  Ahnenlegende  bereits  weit  iiber- 
schritten,  wie  sich  denn  auch  diese  hohere  Stufe  in  der  Ausbildung 
wirklicher  kosmogonischer  Mythen  und  einer  eigentlichen  Gotter- 
sage  anktindigt.  Auf  der  andern  Seite  setzen  sich  dann  an  solche 
Ahnenmarchen,  die  als  die  Anfange  einer  Stammeslegende  gelten 
konnen,  alle  moglichen  Mythcnmarchen  und  Marchendichtungen 
andern  Inhalts  an,  die,  da  sie  nur  durch  den  Namen  des  in  seiner 
Gestalt  hochst  veranderlichen  Marchenhelden  zusammengehalten  wer- 
den,  wahrscheinlich  unabhangig  von  dieser  stehenden  Figur  ent- 
standen  und  erst  spaterhin  dem  Inventar  der  unter  seinem  Namen 
umgehenden  Geschichten  beigefiigt  worden  sind,  im  iibrigen  aber 
weder  mit  dem  Ahnen-  noch  dem  Kulturmarchen  etwas  zu  tun  haben. 

In  zwei  verschiedenen,  durch  manche  Ubergange  vermittelten 
Formen  treten  uns  nun  diese  Gestalten  in  den  beginnenden  Ahnen- 
und  Kulturtraditionen  primitiver  Volker  entgegen.  Die  eine  ist  die 
von  menschenahnlich,  iibrigens  in  sehr  unbestimmten  Umrissen 
vorgestellten  Wesen,  denen  der  Besitz  iibermenschlicher  Kenntnisse 
und  Krafte  und  meist  wohl  auch  eine  tibermenschliche  Korper- 
grofle  zugeschrieben  wird.  Dieser  erste  Typus  wird  vor  allem  durch 
die  »Muramura«  der  Australier  vertreten,  die  als  die  Stifter  der 
Zeremonien,  der  Totems  und  der  sonstigen  Sitten  und  gesellschaft- 
lichen  Einrichtungen  gelten.  Bei  der  zweiten  Form  fuhrt  die  Haupt- 
figur  der  Marchen  und  besonders  des  Kulturmarchens  einen  Tier- 
namen.  Sie  tritt  in  vielen  Erzahlungen  auch  als  das  entsprechende 
Tier  auf,  in  andern  wird  sie  unverkennbar  menschlich  vorgestellt, 
oder  es  wird  auch  ausdriicklich  von  ihren  Metamorphosen  aus  der 
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einen  in  die  andere  Gestalt  berichtet.  Das  Hauptverbreitungsgebiet 
dieser  auOerlich  als  Tiermarchen  erscheinenden,  durch  die  polymorphe 
Natur  des  Helden  charakterisierten  Ahnenlegenden  ist  Amerika,  vor 
allem  der  Norden  dieses  Kontinents.  Dahin  gelioren  der  Rabe  der 
pazifischen  Ktiste,  der  vom  hohen  Norden  bis  zur  kalifornischcn 
Grenze  herabreicht,  der  Hase  der  Algonkinvolker,  der  Coyote  der 
nordlichen  Prarie-  und  Waldindianer,  endlich  cine  Anzahl  ahnlicher 
Gestalten  von  beschrankterer  Verbreitung,  wie  der  Nerz,  der  Mink, 
das  Eichhornchen  u.  a.  Eine  grofle  Schwierigkeit  in  der  Deutung 
dieser  Gestalten  besteht  vielfach  darin,  dafl  sie  offenbar  durch  die 
entwickeltere  Ahnen-  und  Gottersage  sowie  durch  ausgebildetere 
kosmogonische  Mythen  zuriickgedrangt  worden,  allem  Anscheinc  nach 
also  in  der  Marchentradition  erhalten  gebliebene  Reste  urwiichsigerer 
Legenden  sind.  Hierdurch  haben  diese  stehenden  Figuren  mehr  und 
mehr  den  Charakter  von  Kulturheroen  eingebiiOt  und  sind  zu  Helden 
von  Scherzmarchen  geworden,  an  deren  bald  tollen  bald  tolpel- 
haften  Streichen  man  sich  ergdtzt.  Eine  charakteristische  Figur  dieser 
Art  ist  der  Manabush  (Manabozo,  auch  Nunabozo)  der  Menomini- 
Indianer,  eines  Irokesenstammes,  bei  dem  die  um  diesen  Helden  sich 
gruppierenden,  nirgends  mehr  ernsthaft  genommenen  Marchen  offen¬ 
bar  als  eine  tiefere  Bodenschicht  unter  den  spater  von  den  gleichen 
Volkern  ausgebildeten  kosmogonischen  Mythen  und  Heldensagen 
erhalten  geblieben  sind.  Indem  die  einzelnen  Stiicke  dieses  Marchen-' 
zyklus  fast  nur  noch  der  scherzhaften  Unterhaltung  dienen,  haben  sie 
dann  eine  Fiille  weiterer  phantastischer  Marchendichtungen  aus  sich 
entstehen  lassen,  die  den  urspriinglichen  mythischen  Kern  so  gut  wie 
ganz  verhiillen1).  Schon  der  Umstand,  daO  die  Schicksale  dieses 
Helden  groflenteils  Reiseabenteuer  sind,  die  nicht  selten  an  bestimmte 
Lokalitaten  gekniipft  werden,  entfernt  sie  von  dem  eigentlichen 
Marchen  und  macht  sie  zu  einer  Sammlung  ergotzlicher  Novellen  von 
freilich  noch  roher  Form  oder  zu  einer  Art  primitiver  und  zugleich  ins 
grotesk  Komische  gewandelten  Odyssee.  Dabei  hat  sich  der  indivi- 
duelle  Charakter  so  verwischt,  daO  man  meist  unsicher  bleibt,  ob  er 
Tier  oder  Mensch  oder  beides  zugleich  ist.  Auch  der  Name,  der  in 


x)  W.  J.  Hoffmann,  The  Menomini  Indians,  Ethnol.  Rep.  Washington,  XIV,  1896, 
p.  162  ff. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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der  Sprache  der  Indianer  einen  narrischen  Gesellen  bedeuten  soil, 
und  der  demnach  wohl  erst  nach  dem  Ubergang  in  das  Scherz- 
marchen  entstand,  gibt  dariiber  keine  Auskunft.  Dagegen  besitzen 
die  Rabenlegenden  unverkennbar  einen  weit  urspriinglicheren  Cha- 
rakter,  wenn  auch  iiber  sie  bereits  verschiedene  Wellen  der  Mythen- 
bildung  hinweggegangen  sein  mogen  und  ihre  Niederschlage  zu- 
riickgelassen  haben,  so  dab  hier  wirkliche  Ziige  des  primitivcn 
Kulturmarchens  und  der  Ahnenlegende  mit  Stoffen  des  Scherz- 
marchens  und  der  Fabel  gemischt  sind1).  Eben  darum  flieben 
aber  auch  in  diesen  Erzahlungen  alle  moglichen  Stoffe  sowohl  des 
eigentlichen  Mythenmarchens,  wie  seiner  dichterischen,  auf  indivi- 
duellen  Einfallen  und  Erfindungen  beruhenden  Weiterbildungen  zu- 
sammen.  Alle  diese  Stiicke  deshalb,  weil  sie  auf  den  Namen  eines 
und  desselben  fabelhaften  Helden  getauft  sind,  als  einen  einheit- 
lichen  Mythus  oder  auch  nur  als  gleichwertige  mythische  Gebilde 
zu  betrachten,  ist  daher  gewib  ebenso  ungerechtfertigt,  als  wenn 
man  etwa  die  Anekdoten,  die  auf  den  Namen  Friedrichs  des  Groben 
umlaufen,  fur  wahr  halten  wollte,  weil  sie  von  einer  wirklichen 
historischen  Person  erzahlt  werden  und  einzelne  von  ihnen  wahr  sein 
mogen.  Gegentiber  der  heutigen  Anekdote  labt  aber  das  Marchen 
einer  solchen  Sammlung  zerstreuter  Stiicke  der  Phantasie  einen  viel 
freieren  Spielraum,  weil  es  eigentlich  nur  der  Name,  kein  irgendwie 
ausgepragter  Charakter  des  Helden  ist,  der  die  einzelnen  zusammen- 
halt.  So  werden  Gliicksmarchen  und  Tiermarchen,  Himmelsmarchen 
und  Kulturmarchen  und  schlieblich  frei  erfundene  Scherzmarchen  und 
Fabeln,  die  unter  den  verscliiedensten  auberen  Bedingungen  entstanden 
und  zum  Teil  von  einem  Stamm  zum  andern  gewandert  sind,  schlieb¬ 
lich  unter  einen  und  denselben  Nenner  gebracht.  Der  Held,  der 
einen  Tiernamen  tragt  und  in  einer  Erzahlung  wirklich  ein  Tier  ist, 
braucht  dies  darum  noch  nicht  in  einer  andern  zu  sein.  Daneben 
drangt  aber  doch  eben  diese  Namengleichheit  wohl  schon  friihe  dazu, 
solche  aus  dem  verschiedenen  Ursprung  der  einzelnen  Stiicke  ent- 
standenen  Widerspriiche  gelegentlich  auszugleichen.  Da  wird  etwa 
dem  Raben  in  einer  Reihe  von  Erzahlungen  cine  menschliche  Ahnen- 

J)  Diese  Rabenlegenden  sind  verschiedentlich  gesamraclt:  so  von  Aurel  Krause, 
Die  Tlinkit-Indianer,  1885,  S.  253  fF.  und  besonders,  unter  Berucksicbtigung  der  Ver- 
breitung  der  Mytben,  von  F.  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  105  flf.,  232  ft. 
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reihe  angedichtet,  in  einer  andern  ist  er  als  Mensch  geboren,  hat 
sich  aber  spater  in  einen  Raben  verwandelt,  und  in  noch  andern 
verwandelt  er  sich  gelegentlich  in  den  Vogel,  um  dann  zur  Abwechs- 
lung  wieder  die  menschliche  Gestalt  anzunehmen.  So  erscheint  der 
Polymorphismus  dieses  Helden  der  Urlegende  als  ein  natlirliches 
Produkt  der  disparaten  Marchenstoffe,  aus  denen  sich  seine  Gestalt 
zusammensetzt. 

Ist  nun  die  Gestalt  solch  legendarischer  Helden  primitiver  Art 
keineswegs  auf  das  Gebiet  des  Kulturmarchens  beschrankt,  sondern 
birgt  sich  hinter  ihr  ein  Sammelname,  der  Mythen  und  Marchen 
aller  Gattungen,  naturwiichsige  und  individuell  erfundene,  umfaBt,  so 
fallt  damit  von  selbst  auch  die  von  Kurt  Breysig  aufgestellte  Hypo- 
these,  in  jener  Gestalt  reflektiere  sich  die  Erinnerung  an  irgend 
einen  wirklichen  Helden,  dem  der  Mensch  seine  vornehmsten  Kultur- 
giiter  verdanke x).  Abgesehen  von  alien  andern  Bedenken,  denen 
diese  wie  jede  andere  Art  euhemeristischer  Hypothese  begegnet,  steht 
hier  die  Annahme  solcher  in  der  mythologischen  Tradition  nach- 
wirkender  wirklicher  »Heilbringer«  im  scharfsten  Widerspruch  mit 
der  Geschichte  dieser  Mythenbildungen  selbst.  Die  ersten  und  ur- 
spriinglich  allem  Anscheine  nach  die  einzigen  Heilstaten  solcher 
Kulturheroen  bestehen,  wie  wir  sahen,  nicht  in  der  Mitteilung 


x)  Kurt  Breysig,  Die  Entstehung  des  Gottesgedankens  und  der  Heilbringer,  1905. 
Vgl.  dazu  auch  P.  Ehrenreich,  Gotter  und  Heilbringer,  eine  ethnologische  Kritik, 
1906.  In  seinem  neuesten,  besonders  den  Ersckeinungen  des  gesellschaftlichen  Lebens 
mit  groBer  Sorgfalt  nachgehenden  Werke  (Die  Volker  ewiger  Urzeit,  Geschichte  der 
Menschheit,  1.  Bd.,  1907)  hat  Breysig  seine  Auffassung  vor  allem  durch  den  Nach- 
weis  zu  sttitzen  gesucht,  dab  von  der  oft  behaupteten  absoluten  »Ungeschichtlichkeit« 
der  sogenannten  Naturvolker  nicht  die  Rede  sein  konne,  sondern  daB  bei  ihnen  eine 
historiche  Tradition  iiberall  existiere,  die  in  Sitten,  Glaubensformen  und  sozialen  Ein- 
richtungen  ihren  Ausdruck  fmde  (S.  91  ff.).  Die  Richtigkeit  dieser  Bemerkung  ist  gewiB 
zuzugeben.  Naturvolker  im  absoluten  Sinne  gibt  es  nicht  auf  der  heutigen  Erde  und 
hat  es  wahrscheinlich  schon  seit  lange  nicht  mehr  gegeben.  Immerhin  besteht 
zwischen  der  in  den  vorhandenen  Anschauungen  und  Einrichtungen  fixierten  Vorge- 
schichte  und  der  in  den  Uberlieferungen  iiber  die  Vergangenheit  festgehaltenen  ein 
wesentlicher  Unterschied.  Die  erstere  ist,  soweit  sich  aus  ihr  sichere  Schliisse  ziehen 
lassen,  wirkliche  Geschichte;  die  letztere  ist  im  allgemeinen  mythisch,  nicht  nur  bei 
den  Natur-,  sondern  wahrend  einer  sehr  langen  Zeit  auch  bei  den  Kulturvblkern,  d.  h. 
sie  besteht  aus  Marchen,  Sagen  und  Legenden,  die  bei  den  Naturvolkern  schon  in  einer 
sehr  nahen,  bei  den  Kulturvblkern  in  einer  etwas  ferneren  Vergangenheit  die  Ge¬ 
schichte  verdrangen. 
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wirklicher  Kulturgiiter,  sondern  von  Zauberzeremonien,  denen  un- 
mittelbar  oder  als  Hilfsmitteln  zur  Vermehrung  der  Totems  eine 
magische  Wirkung  zugeschrieben  wird.  Solche  Zeremonien,  wie  sie 
die  Muramura  der  Australier  dereinst  gelehrt  haben  sollen,  sind  in 
ihrer  komplizierten  Zusammensetzung  iiberhaupt  so  gut  wie  bei  den 
Kulturvolkern  Produkte  einer  langen  Entwicklung.  Wie  der  Kultus 
irgendeiner  der  geschichtlich  entstandenen  Religioncn  aus  zahlreichen 
Quellen  verschiedener  Zeiten  zusammengeflossen  ist,  so  und  in  noch 
viel  hoherem  Grade  gilt  das  von  den  Zauberzeremonien  der  Natur- 
volker,  die  in  der  Regel  eine  weit  zuriickreichende  Vergangenheit, 
immer  aber  cine  Menge  vollig  anonymer  Urheber  hinter  sich  haben, 
an  die  jede  individuelle  Erinnerung  erloschen  ist,  weil  eine  solche 
iiberhaupt  nie  existiert  hat.  Wie  aber  bei  den  Kulturreligionen  die 
Tradition  das  Gedachtnis  an  eine  Personlichkeit  festhalt,  an  deren 
Namen  sie  die  Einsetzung  eines  Kultus  kniipft,  so  setzt  der  primitivere 
Kultus  an  deren  Stelle  ein  ganz  und  gar  mythologisches  Wesen  oder 
auf  einer  noch  friiheren  Stufe,  wie  bei  den  Australiern,  eine  ganze 
Klasse  unbestimmter  mythologischer  Wesen  der  Vorzeit.  Da  die 
Kultzeremonie  eine  in  Glaube  und  Sitte  unteilbare  Einheit  ist,  so 
wandelt  die  mythische  Apperzeption  diese  Einheit  in  die  eines  Wesens 
oder  einer  einstigen  Generation  zauberhafter  Wesen  um.  Dafl  diese 
Form  mythologischer  Apperzeption  noch  tief  in  die  Kulturreligionen 
hineinreicht  und  uns  teilweise  heute  noch  beherrscht,  ist  ja  bekannt 
genug.  Innerhalb  einer  friihen  Kultur  breitet  sich  aber  die  Vor- 
stellung  eines  solchen  Erwerbs  von  Zaubergiitern  um  so  leichter  auch 
auf  die  Gtiter  des  wirklichen  Lebens  aus,  weil  beides  von  friihe  an 
sich  verbindet:  so  bei  dcr  Feuerbereitung,  die  gleichzeitig  Kulthand- 
lung  und  Befriedigung  eines  Lebensbediirfnisses  ist;  so  bei  der  Herbei- 
lockung  der  Jagdtiere,  die  durch  Zauber  dem  Mangel  an  Nahrung 
abhilft,  usw. 

Auffallender  als  diese  Beziehung  der  friihesten  Kulturgiiter  und  der 
als  solche  geschatzten  Brauche  und  Kulte  auf  einstige  Zauberwesen 
und  Kulturbringer  ist  jedoch  der  andere,  besonders  bei  den  ein- 
geborenen  Stammen  Amerikas  verbreitete  und  da  und  dort  auch 
in  den  friihesten  Kulttraditionen  der  Alten  Welt  aus  einer  alteren 
Mythenschicht  durchscheinende  Zug,  daft  Tiere  als  solche  Heilbringer 
auftreten.  Dieser  Zug  kann  auf  den  ersten  Blick  um  so  ratselhafter 
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scheinen,  als  der  Polymorphismus  dieser  Wesen  zweifeln  laBt,  ob  man 
es  wirklich  mit  Tieren  oder  mit  mythischen  Wesen  zu  tun  habe,  die 
bloB  mit  den  Namen  einstiger  Tiertotems  genannt  sind.  Schwerlich 
wird  man  nun  diese  Frage  etwa  deshalb  im  letzteren  Sinne  entscheiden 
wollen,  weil  gelegentlich  die  Stammesangehorigen  selbst  versichern, 
sie  glaubten  nicht  an  solche  tierische  Helden.  Fiir  die  gegenwartige 
Generation  mag  das  gelten.  Aber  dieser  Generation  selbst  ist  die 
Erinnerung  an  die  Entstehung  solcher  Vorstellungen  langst  abhanden 
gekommen.  Auch  spricht  mindestens  gegen  den  unmittelbaren  Ur- 
sprung  aus  Totemnamen  die  Verbreitung  dieser  scheinbaren  Tier- 
heroen  liber  weite  Distrikte,  in  denen  angesichts  der  schon  bei  den 
verschiedenen  Abteilungen  eines  und  desselben  Stammes  wechselnden 
Totemzeichen  unmoglich  jemals  das  gleiche  Tier  als  Totemtier  ge- 
herrscht  haben  kann.  Nichtsdestovveniger  wird  man  einen  Zusammen- 
hang  mit  dem  Totemismus  um  so  sicherer  annehmen  diirfen,  als  im 
groBen  und  ganzen  die  Verbreitung  dieser  Tierhelden  und  die  in 
den  Stammesnamen  und  vereinzelten  Kulten  nachwirkenden  Totem- 
vorstellungen  einander  parallel  gehen.  Um  zu  verstehen,  daB  ein 
solcher  Zusammenhang  im  allgemeinen  besteht,  ohne  sich  doch  mit 
den  einzelnen  Totembezeichnungen  zu.  beriihren,  miissen  wir  uns 
vor  allem  der  komplexen  Natur  solch  primitiver  Kulturlegenden  er- 
innern.  Sind  diese  aus  einer  Fiille  von  Marchen  verschiedensten 
Inhalts  hervorgegangen,  die  offenbar  vielfach  nachtraglich  erst  an  den 
Namen  eines  herrschend  gewordenen  Tierhelden  gekniipft  werden, 
und  denen  daneben  nur  der  einer  Anzahl  von  ihnen  zukommende 
Charakter  von  Kult-  und  Kulturmarchen  einen  losen  Zusammenhang 
gibt,  so  nimmt  unter  den  Teilen,  aus  denen  ein  solcher  Zyklus  be¬ 
steht,  naturgemaB  in  Regionen,  wo  das  Tiermarchen  verbreitet  ist, 
dieses  auch  hier  eine  herrschende  Stellung  ein.  In  das  Tiermarchen 
selbst  ragen  aber  mannigfach  schon,  besonders  in  den  Mythen  von 
der  Gewinnung  der  Tiere,  den  Schutzvertragen  mit  ihnen  usw. ,  die 
Erscheinungen  des  Totemismus  herein.  Nun  besitzen  die  Totemtiere, 
wie  wir  frliher  sahen,  den  doppelten  Charakter  von  Ahnentieren 
und  Schutzdamonen,  Vorstellungen,  die  wieder  aller  Wahrscheinlich- 
keit  nach  auf  den  primitiven  Seelenglauben  zuriickgehen  (Teil  II, 
S.  264  ff.).  Beide  Seiten  vereinigt  auch  die  primitive  Tierlegende 
in  dem  ihrem  Inhalt  das  Gepnige  gebenden  Kulturmarchen.  Hier 
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ist  sie  teils  Stammeslegende:  der  tierische  Held  eines  solchen  Mar- 
chenzyklus  ist,  wenn  nicht  selbst  der  Ahnherr  des  Stammes,  so  doch 
der  Trager  der  altesten  Stammestradition.  Besonders  aber  tritt  in 
der  Tierlegende  der  Schutzgedanke  in  den  Vordergrund:  er  ist  es, 
der  den  Hauptinhalt  jener  Kulturmarchen  ausmacht,  in  denen  die  in 
alien  Perioden  der  Marchenerzahlung  eine  so  wichtige  Rolle  bewah- 
rende  Vorstellung  der  hilfreichen  Tiere  in  der  urspriinglichsten  und 
eindrucksvollsten  Form  hervortritt.  Die  Macht  dieses  Schutzgedankens 
in  der  besonderen  Beziehung  auf  die  dem  Menschen  vor  andern 
unentbehrlich  erscheinenden  Zaubermittel  und  friihesten  Kulturgiiter 
ist  es  denn  auch,  die  diese  Traditionen  einserseits  mit  den  Ahnen- 
und  durch  sie  indirekt  mit  den  Seelenvorstellungen  verbindet,  ander- 
seits  an  den  so  entstehenden  Kern  der  Kult-  und  Kulturmarchen  alle 
moglichen  andern  Mythenmarchen  sich  angliedern  und  schlieDlich  aus 
ihnen  freie  Marchendichtungen  aller  Art,  besonders  Scherzmarchen, 
hervorwachsen  laflt.  Dabei  kommt  als  ein  wesentlich  unterstiitzendes 
Moment  solchen  Marchenzyklen  noch  die  Wanderung  dieser  Mar- 
chen  zu  Hilfe.  Keine  andere  Marchengattung  besitzt  von  friihe  an 
in  hoherem  Grade  diese  Eigenschaft  der  Ubertragung  von  Ort  zu 
Ort.  Sie  hangt  mit  dem  alle  diese  Wanderungen  beherrschenden 
Gesetz  zusammen,  dafl  die  Verbindung  mit  irgendeiner  Zcntralvor- 
stellung,  die  einer  Marchengruppe  gemeinsam  ist,  die  Ausbreitung 
jedes  einzelnen  Bestandteils  eines  solchen  Zyklus  begiinstigt.  Eine 
derartige  Zentralvorstellung  besitzen  aber  die  Kulturlegenden  eben  in 
der  Gestalt  ihres  Helden.  Daher  sich  denn  auch  dieser  liber  Ge- 
biete  verbreiten  kann,  die  von  den  Totem vorstellungen,  in  denen 
er  urspriinglich  wurzeln  mag,  weit  abliegen,  wahrend  er  selbst  durch 
die  Assimilation  sonstiger  Bestandteile  einen  immer  unbestimmteren 
Charakter  annimmt,  den  endlich  einzelne  Erzahlungen  durch  die  der 
Marchenphantasie  zu  Gebote  stehenden  Zauberverwandlungen  wieder 
auszugleichen  suchen. 

8.  Die  Wandlungen  des  Mythenmarchens. 

Die  Beurteilung  der  mythologischen  Bedeutung  des  Marchens  kann, 
abgesehen  von  den  aus  gewissen  friiher  (S.  49  ff.,  58  ff.)  erorterten 
naturmythologischen  Theorien  stammenden  Vorurteilen,  hauptsachlich 
durch  zwei  Eigenschaften  dieser  urspriinglichsten  Klasse  von  Mythen- 
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erzahlungen  getriibt  werden :  durch  die  Verbindung  v e r s c h i e - 
dener  Marchenstoffe  einerseits,  und  durch  den  im  Anschlusse  daran 
sich  vollziehenden  Wandel  der  Mar chen motive  anderseits.  Bei 
alien  Formen,  die  wir  oben  kennen  lernten,  ist  uns  trotz  der  Ver- 
schiedenheit  im  einzelnen  doch  dies  als  ein  gemeinsamer  Zug  be- 
gegnet,  daO  das  Marchen  als  Mythenmarchen  beginnt  oder  mindestens 
der  Hauptsache  nach  einen  geglaubten  mythischen  Inhalt  biigt,  und 
dafl  es  als  freie  Marchendichtung  endet.  Zwischen  diesen  Ausgangs- 
und  Endpunkten  liegen  aber  alle  moglichen  Zwischenstufen,  auf  denen 
Mythus  und  Dichtung  mannigfaltig  gemischt  sind,  indes  das  Marchen 
mit  der  hoheren,  der  Sage  und  Legende  entsprechenden  Form  er- 
zahlender  Dichtung,  dem  Epos,  von  friihe  an  das  Streben  teilt,  den 
vorgefundenen  mythischen  Inhalt  durch  freie  poetische  Erfindung  zu 
erganzen.  Der  allgemeincn  Merkmale,  an  denen  bei  alien  diesen 
Formen  die  mythologischen  und  die  dichtcrischen  Bestandteile  iibei — 
haupt  zu  erkennen  sind,  ist  oben  gedacht  worden  (S.  10 ff.).  Zu  ihnen 
bringt  nun  aber  das  Marchen  spezifische  hinzu,  die,  weil  sie  ganz 
und  gar  objektiver  Natur  und  zugleich  der  besonderen  Form  der 
Marchendichtung  entnommen  sind ,  einen  sichereren  Mafistab  an  die 
Hand  geben  als  jene  im  einzelnen  Fall  vermoge  unserer  Unkenntnis 
der  Entstehungsbedingungen  zuweilen  versagenden  Kriterien.  Solche 
spezifische  Merkmale,  die  sich  der  obigen  Betrachtung  der  Haupt- 
formen  des  Mythenmarchens  entnehmen  lassen,  bestehcn  darin,  dab 
das  letztere  bei  seinem  Ubergang  in  die  Marchendichtung  eigen- 
artige  Marchenformen  erzeugt,  die,  weil  sie  iiberhaupt  nur 
als  freie  dichterische  Schopfungen  moglich  sind,  ohne  weiteres  in 
diesem  Fall  eine  Unterscheidung  begriinden  wiirden,  wenn  nicht  auch 
hier  die  Grenzen  einigermaben  fliebende,  und  Mischungen  der  Be¬ 
standteile  nicht  ausgeschlossen  waren.  Hiervon  abgesehen  sind  uns 
aber  als  Formen,  die  iiberall  die  Endpunkte  der  Entwicklung  des 
Mythenmarchens  und  seinen  Ubergang  in  die  freie  Marchendichtung 
kennzeichnen ,  die  folgenden  begegnet:  das  Lii  gen  marchen,  das 
Scherzmarch  e  n,  das  biolo  gische  Mar  chen,  endlich  als  Formen, 
die  fiber  die  Grenzen  des  Marchens  iiberhaupt  hinausreichen,  die 
Tierfabel  und  dieNovelle.  Anfange  zu  diesen  poetischen  Weiter- 
entwicklungen  zeigen  sich  bei  den  drei  ersten  dieser  Formen  schon 
in  einer  sehr  frfihen  Zeit  in  Begleitung  des  Mythenmarchens  selbst. 
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Man  darf  daher  nicht  ervvarten,  das  letztere  irgendwo  in  ausschlieft- 
licher  Herrschaft  zu  finden.  Sollte  es  je  einmal  eine  Zeit  gegeben 
haben,  wo  dies  zutraf,  so  ist  sie  jedenfalls  nirgends  mehr  nachzuweisen. 

Eine  der  friihesten  der  obigen  dichterischen  Abwandlungsformen 
des  Mythenmarchens  ist  nun  das  Liigenmarchen.  Es  ist  das 
naturliche  Erzeugnis  des  Glucksmarchens,  sobald  durch  absichtliche 
Ubertreibungen,  wie  deren  nur  die  individuelle  poetische  Erfindung 
fahig  ist,  die  Abenteuer  und  namentlich  die  Zauberwirkungen  so  ins 
Groteske  gesteigert  werden,  daft  sie  schon  in  den  Augen  des  naiven 
Naturmenschen  die  Grenzen  des  Glaubwiirdigen  iiberschreiten  und 
den  Verdacht  der  willkurlichen  Erfindung  erwecken.  Doch  sind  diese 
Grenzen,  wie  nicht  blofi  das  Marchen  selbst,  sondern  auch  seine 
Fortsetzungen  in  Sage  und  Legende  lehren,  so  weite  und  zugleich 
veranderliche,  daft  eine  Entscheidung  wohl  nur  von  Fall  zu  Fall,  ins- 
besondere  nach  den  sonstigen  Verbindungen  des  erzahlten  Inhalts 
und  den  Bedingungen  seiner  Entstehung  zu  treffen  ist.  Auch  kommt 
es  gerade  hier  gewifl  nicht  selten  vor,  dafl  von  gewissen  Teilen 
einer  Bevolkerung  ein  Marcheninhalt  geglaubt  wird,  wahrend  er  einem 
andern  als  reine  Erfindung  gilt,  weshalb  denn  auch,  sobald  nur  erst 
eine  Gattung  von  Liigenmarchen  als  solche  anerkannt  ist,  fiir  viele 
dieser  Begriff  auf  die  wirklichen  Mythenmarchen  zuriickwirkt.  So 
vollzieht  sich  frtihe  schon  in  diesem  Teil  der  Mythenentwicklung  ein 
Umschwung,  ahnlich  dem,  den  spaterhin  die  Verstandesaufklarung 
aller  Mythologie  gegeniiber  herbeizufuhren  sucht.  Der  Mythus  wird 
in  seinem  ganzen  Umfang  als  ein  Gewebe  von  Liigenmarchen  be- 
trachtet.  Das  sind  natiirlich  Vermengungen,  bei  denen  der  richtige 
Begriff  dieser  dichterischen  Auswiichse  des  phantastischen  Glucks¬ 
marchens  verschwindet.  In  wie  friihe  Zeit  diese  selbst  in  ihrem  klar 
bestimmten  Gegensatz  zu  dem  wirklichen  Mythenmarchen  zuriick- 
reichen,  dafiir  bietet  ubrigens  die  primitivste,  fast  ganz  aus  Mythen¬ 
marchen  bestehende  Mythologie,  die  wir  kennen,  die  dcr  Eingebornen 
Zentralaustraliens,  ein  sprechendes  Zeugnis.  Sie  unterscheiden  nach 
dem  Bericht  C.  Strehlows  zwei  Gattungen  der  unter  ihnen  umlaufen- 
den  Erzahlungen:  die  einen  gelten  ihnen  als  wahr,  die  andern  als 
erfundene  Geschichten,  die  blofl  dazu  bestimmt  sind,  die  Neugier 
der  Weiber  und  Kinder  zu  befriedigen,  vor  denen  gewisse  Zeremo- 
nien,  namentlich  die  der  Mannerweihe,  geheim  gehalten  werden 
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miissen.  In  die  gleiche  Kategorie  gehoren  dann  bei  diesen  Stammen 
auch  solche  Geschichten,  die  man  erzahlt,  um  den  Kindern  Furcht 
vor  bosen  Geistern  einzujagen,  nebst  den  zum  allgemeinen  Ergotzen 
erfundenen  Scherzmarchen1).  Sehr  erheblich  scheint  in  diesem  Fall 
der  Unterschied  zwischen  beiden  Gattungen  ihrem  Inhalte  nach  aller- 
dings  nicht  zu  sein,  was  bei  der  grenzenlosen  Phantastik,  in  der  sich 
aucli  das  Mythenmarchen  bewegt,  begreiflich  ist.  Jedenfalls  existiert 
er  aber  im  Bewufttsein  des  Stammes  selbst;  und  ahnlich  wird  man 
wohl  voraussetzen  diirfen,  daft  namentlich  bei  den  reinen  Aben- 
teuermarchen  primitiver  Volker  viele  mit  unterlaufcn,  die  ziemlich 
allgemein  als  erfunden  gelten  und  daher  zu  beliebiger  weiterer  Aus- 
schmiickung  herausfordern. 

Das  Scherzmarchen  geht  nicht  selten  unmittelbar  aus  dem 
Liigenmarchen  hervor,  indem  die  groteske  Ubertreibung  an  sich  schon 
geniigen  kann,  eine  komische  Wirkung  hervorzubringen.  Zu  dieser 
quantitativen  gesellt  sich  aber  bei  ihm  doch  in  der  Regel  auch  eine 
qualitative  Komik,  indem  der  Marchenheld  in  lacherlichen  Situationen 
geschildert,  iiberlistet  und  da,  wo  er  andern  nachstellt,  selber  zu  Fall 
gebracht  wird.  Es  ist  schon  oben  bemerkt  worden,  wie  solche  Scherz¬ 
marchen  mit  Vorliebe  an  die  Helden  der  beginnenden  Legende  an- 
kniipfen,  um  sich  dann  von  da  aus  in  die  hoheren  Formen  derselben 
fortzusetzen.  Sind  die  Scherzstiicke  anfanglich  nur  vereinzelte  Episo- 
den,  so  konnen  diese  schlieftlich  so  iiberwuchern,  daft  der  ursprting- 
liche  Marchen-  und  Legendenhcld  ganz  zur  komischen  Figur  und 
damit  zu  einem  Mittelpunkt  freier  erheitender  Phantasiespiele  wird. 
Von  den  die  Manner  ergotzenden,  Weiber  und  Kinder  erschreckenden 
Scherzen  der  Zentralaustralier  erstreckt  sich  die  Reihe  dieser  Schop- 
fungen  iiber  den  Manabush,  den  Coyoten  der  Priirie-Indianer  bis  zu 
dem  Teufel  und  seiner  eigens  zur  Ausschmiickung  seines  scherz- 
haften  Hofstaates  erfundenen  Groftmutter  des  christlichen  Marchens. 
Daneben  sind  vereinzelte  Scherzmarchen,  die  das  Mythenmarchen  be- 
gleiten  und  es  iiberleben,  iiber  alle  Lander  verbreitet. 


x)  Strehlow,  My  then,  Sagen  und  Marchen  des  Aranda-Stammes,  S.  10 1.  Strehlow 
bezeichnet  die  fur  wahr  gehaltenen  Erzahlungen  als  »Sagen«,  die  Liigen-  und  andere 
erfundene  Geschichten  als  >Miirchen«.  Beide  sind  natiirlich  nach  der  oben  (S.  33  IT.) 
gemachten  Unterscheidung  des  Begriffs  Marchen;  als  Mythenmarchen  ist  aber  nur  die 
erste  Art  zu  betrachten. 
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Mit  dem  Scherzmarchen  nahe  verwandt  ist  die  dritte,  nicht  selten 
eine  Unterform  zu  ihm  bildende  Gattung  der  Marchendichtung :  die 
des  biologischen  March ens,  dessen  wichtige  Ubergangsstellung 
zwischen  Marchen  und  Fabel  bereits  friiher  erortert  wurde  (Teil  I 
S.  352  ff.).  Gleich  dem  Scherzmarchen  tragt  es  von  Hause  aus  die 
Spuren  willkiirlicher  Erfindung  an  sich.  Man  merkt  ihm  noch  an,  daft 
es  selbst  urspriinglich  scherzhaft  gemeint  ist.  Aber  daneben  hat  es 
doch  zugleich  eine  ernste  Seite,  die  es  von  dem  eigentlichen  Scherz¬ 
marchen  scheidet  und  namentlich  bei  der  weiteren  Ausbreitung  ge- 
legentlich  wohl  einmal,  so  gut  wie  das  bei  dem  Liigenmarchen  ge- 
schieht,  zur  geglaubten  Erzahlung  machen  kann.  Diese  ernsthafte 
Seite  besteht  eben  darin,  daft  es  immerhin,  in  so  absurder  VVeise  dies 
auch  geschehen  mag,  Rechenschaft  iiber  die  Entstehung  nattirlicher 
Tierformen  oder  einzelner  Eigenschaften  gewisser  Tiere  gibt.  In  diesem 
Sinne  ist  es  die  unbedingt  friiheste  Form  einer  explikativen  Mar¬ 
chendichtung,  also  der  erste  Versuch  einer  Naturerklarung  in  marchen- 
hafter  Form.  Daft  eine  solche  die  Tiere,  seltener  nur  die  Pflanzen, 
Steine  und  andere  Naturobjekte  zu  ihrem  Inhalt  hat,  ist  wiederum  ein 
bedeutsames  Zeugnis  fur  die  wichtige  Stellung,  die  das  Tier  in  der 
friihesten  Marchenphantasie  einnimmt.  Als  Versuch  einer  solchen 
Naturerklarung  des  einzelnen  Objektes  ist  aber  zugleich  das  biolo- 
gische  Marchen  kein  reines  Phantasieprodukt  mehr,  sondern  es  ent- 
halt,  mag  es  nun  ernst-  oder  scherzhaft  gemeint  sein,  einen  erheb- 
lichen  Anteil  verstandiger  Uberlegung.  Teils  ist  es  offenbar  die  Rolle, 
die  manchen  Tieren,  wie  dem  Raben,  dem  Ilasen,  schon  im  Mythen- 
marchen  zukommt,  teils  die  aulTallende  Korperform  oder  Zeichnung, 
die  zuerst  eine  solche  explikative  Marchenerfindung  herausfordert. 
So  gibt  es  im  Norden  Amerikas  und  der  nordlichen  Gebiete  der 
Alten  Welt  wohl  ein  Dutzend  Varianten  iiber  das  Thema,  wie  der 
Rabe  schwarz  geworden  sei.  Anderseits  sind  die  Auster,  die  Schild- 
krote,  die  Schlange,  gewisse  auffallend  gestaltete  Fische  die  verbrei- 
tetsten  Gegenstande  dieser  primitiven  Marchenzoologie1).  Dabei  be- 
gleitet  dieselbe  das  Mythenmarchen  und  seine  Auslaufer  von  den 
friihesten  Anfangen  an  bis  tief  herab  in  die  spatere  Marchendichtung. 
Ein  besonders  dankbares  Feld  fur  die  hier  sich  betatigende  Erfin- 


x)  Vgl.  z.  B.  das  Teil  I,  S.  352  f.  (2.  Aufl.  S.  374)  mitgeteilte  raelanesische  Marchen. 
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dungskraft  bildet  insbesondere  auch  der  biblische  Mythenstoff  der 
Paradieses-  und  Flutsagen x).  Diese  iippig  wuchernden  Schoblinge 
der  bereits  ausgebildeteren  kosmogonischen  und  anthropogonischen 
Mythen  zeigen  deutlich,  wie  diese  friih  erwachte  Naturdeutung  ein 
aus  Phantasie-  und  Verstandestatigkeit  gemischtes  Spiel  ist,  mit  dem 
das  Hereintragen  solcher  Reflexionsmotive  in  den  Mythus  vielleicht 
am  fruhesten  beginnt,  uni  schlieblich  durch  den  Ubergang  in  die 
sinnreich  erfundene  Tierfabel  den  Verfall  des  Mythenmarchens  selbst 
zu  iiberdauern.  Keine  Frage  kann  es  aber  sein,  dab,  wo  immer 
solche  biologische  Marchen  oder  Marchenepisoden  vorkommen,  sie 
Produkte  individueller  Erfindung  sind,  die  moglichcrweise  durch  die 
Tradition  iiber  weite  Kreise  sich  ausbreiten  konnen,  wahrend  sie  an 
sich,  so  gut  wie  etwa  die  moralisierende  Fabel,  die  sich  allmahlich 
aus  ihnen  abzweigt,  auberhalb  des  eigentlichen,  in  allgemein  ver- 
breiteten  Anschauungsmotiven  wurzelnden  Mythenmarchens  liegen. 

Reicht  das  biologische  Marchen  immer  noch  insofern  in  das  Mythen- 
marchen  zuriick,  als  es,  ebenso  wie  das  Scherzmarchen,  von  dem  es  ja 
haufig  nur  eine  besondere  Spezies  bildet,  eine  frei  erfundene  Episode 
in  einem  im  iibrigen  noch  mythischen  Stoff  ist,  so  sind  nun  Novell e 
und  Fabel  schlieblich  zu  rein  dichterischen  Formen  geworden,  die 
in  Tendenz  und  einheitlichem  Aufbau  durchaus  ihren  individuellen 
Ursprung  verraten.  Dab  gleichwohl  auch  sie  urspriinglich  Auslaufer 
des  Mythenmarchens  sind,  zeigt  aber  deutlich  die  enge  Beziehung, 
in  der  sie  zu  bestimmten  Formen  des  Mythenmarchens  stehen:  die 
Novelle  zu  dem  Gliicksmarchen,  die  Fabel  zu  dem  Ticrmarchen.  Dort 
bildet  das  allmahliche  Verschwinden  der  Zauberhilfen  und  ihr  Ersatz 
durch  die  natiirlichen  Triebfedern  menschlichen  Plandelns  das  aubere 
Zeichen  dieses  Ubergangs.  Hier  vollzieht  er  sich  durch  die  in  das 
Tiermarchen  von  auben  hineingetragenen  verstandigen  oder  moralischen 
Zwecke. 

Doch  mit  diesen  Ubergangen  in  bestimmte  Formen  der  poetischen 
Erzahlung,  die  durch  ihre  Einfachheit  immer  noch  eine  gewisse  Ver- 
wandtschaft  mit  dem  Mythenmarchen  bewahren,  vollzieht  sich  nun 
noch  ein  zweiter  Wandel,  der  zugleich  dem  mythischen  Charakter 

x)  Vgl.  die  reiche  Sammlung  solcher  biologischer  Auswiichse  der  alttestament- 
lichen  Schopfungs-  und  Flutsagen  bei  O.  Dahnhardt,  Natursagen,  I,  bes.  S.  127  ft*., 
206  ff.,  257  ff. 
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des  Marchens  eine  langere  Dauer  sichert.  Dieser  Wandel  wird  durch 
die  Aufnahme  der  mythischen  Bestandteile  des  urspriinglichen  Mar¬ 
chens  in  Sage  und  Legende  bewirkt.  1st  es  dort  die  individuelle 
kiinstlerische  Erfindungskraft,  die  das  Marchen  aus  der  mythologischen 
in  die  rein  poetische  Form  iiberftihrt,  so  ist  es  hier  umgekehrt  die 
festere  Beziehung  auf  bekannte  Orte  und  gescliichtliche  oder  fiir  ge- 
schichtlich  gehaltene  Ereignisse  oder  schliefllich,  bei  dem  Ubergang 
zur  Gottersage,  die  Verbindung  mit  dem  der  Erringung  der  vor- 
nehmsten  Lcbensgiiter  dienenden  Kultus,  die  den  Mythengehalt  des 
Marchens  bewahren  hilft.  Zugleich  ist  es  diese  Verbindung,  die 
gewissen,  bis  dahin  im  Mythenmarchen  selbst  zuriicktretenden  und 
in  seinen  Weiterbildungen  zu  Dichtung  und  Fabel  nahezu  ganz  ver- 
schwindenden  Formen,  vor  allem  dem  Himmelsmarchen  zu  wachsender 
Bedeutung  verhilft.  In  diesen  Ubergang  greift  dann  wiederum  die 
kosmogonische  Sage  als  ein  wiclitiges  Glied  ein.  Doch  an  diese 
Entwicklung  zu  den  hoheren  Formen  des  My  thus  schlieOt  sich  aber- 
mals  ein  Ubergang  in  frei  erfundene  Dichtungen  an,  die  entvveder  in 
die  Marchenform  zuriicklaufen,  oder  die,  den  in  Sage  und  Legende 
eingetretenen  Kulturbeziehungen  treu  bleibend,  geschichtliche  Uber- 
lieferungen  aufnehmen.  So  sind  schliefllich  Marchendichtung  und 
Novclle  die  beiden  Formen,  in  die  auf  dieser  hoheren  Stufe  die 
Mythenentwicklung  auslauft,  nur  dafl  freilich  jene  poetischen,  mehr 
und  mehr  kunstmaflig  sich  gestaltenden  Umwandlungen  nach  den 
veranderten  Kulturbedingungen,  aus  denen  sie  hervorgegangen,  selbst 
sich  gewandelt  haben. 

Hiernach  laflt  sich  die  Entwicklung  des  Mythenmarchens  samt 
diesen  seinen  Ubergangen  in  die  Dichtung  in  dem  folgenden  Schema 
in  ihren  wensentlichsten  Ziigen  zum  Ausdruck  bringen: 
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Diese  Entwicklung  erscheint  so  zum  Teil  als  ein  Kreislauf,  in  wel¬ 
ch  em  das  Marchen  den  Ausgangs-  wie  Endpunkt  bildet.  Nur  ist  frei- 
lich  das  Marchen  selbst  dabei  ein  anderes  geworden.  Im  Anfang  steht 
das  reine  Mythenmarchen,  am  Ende  die  reine  Marchendichtung  und 
die  ihrerseits  wieder  eine  reiche  Weiterentwicklung  einleitende  No- 
velle.  So  schlieBt  auch  hier  der  scheinbare  Kreislauf  zugleich  einen 
wachsenden  Reichtum  neuer  Erscheinungen  in  sich7).  Der  Fehler  der 
iiberlieferten  Naturmythologie  besteht  nun  darin,  daB  sie,  eingeschrankt 
im  wesentlichen  auf  die  Mythen  und  mythologischen  Dichtungen  der 
alten  Kulturvolker,  die  Bedeutung  des  Mythenmarchens  iibersieht 
und  daher  nur  den  absteigenden  Teil  dieser  Entwicklung  beachtet. 
So  wird  ihr  das  Marchen,  soweit  es  nicht  freie  Diclitung  ist,  zur 
degenerierten  Sage;  und,  da  sie  nun  einmal  in  diese  abwarts  gehende 
Konstruktion  geraten  ist,  so  wird  ihr  die  hochste  Form  der  Sage, 
die  Gottersage,  zum  Anfang  der  Mythenbildung.  So  haben  in  der 
Anwendung  dieses  einseitigen  Entwicklungsschemas  die  griechische, 
die  indische,  die  agyptische  und  schlieBlich  die  babylonische  Mytho- 
logie  einander  abgelost.  Auch  auf  die  Ethnologie  ist  diese  Auf- 
fassung  iibergegangen.  Nachdem  einmal  die  in  den  Mythologien  der 
Kulturvolker  so  reich  angesammelten  Marchenstoffe  samt  und  sonders 
zu  Gottermythen  gestempelt  waren,  lag  es  ja  nahe,  in  den  Mythen¬ 
marchen  der  Naturvolker  Anfange  einer  sogenannten  »hoheren  Mytho¬ 
logies  also  eines  Gottermythus,  zu  erblicken,  neben  dem  im  wesent¬ 
lichen  unabhangig  eine  »niedere  Mythologie«  in  den  Seelen-  und 
Zaubervorstellungen  zu  alien  Zeiten  ihr  Dasein  fristen  sollte.  Wo  sich 
aber  jemals  Zweifel  an  dieser  Konstruktion  regten,  da  entschloB  man 
sich  ktihn,  zwischen  diesen  beiden  Gebieten,  denen  es  ja  nattirlich  an 
Beziehungen  nicht  fehlt,  eine  Briicke  zu  schlagen,  die  von  den  Seelen- 
und  Zaubervorstellungen  direkt  und  ausschlieBlich  zum  Gdttermythus 
fiihrte.  Hier  wird  dann  die  Naturanschauung  mit  der  Fiille  der  aus 
ihr  entsprossenen  Mythenmarchen  iiberhaupt  aus  dem  Schuldkonto  der 
Mythologen  gestrichen  oder  hochstens  unter  die  Rubrik  spaterer  An- 
leihen  verwiesen.  Meist  bot  dazu  der  dehnbare  Begriff  des  »Fetisch< 
ein  bequemes  Mittel.  LieB  er  sich  doch,  wenn  man  ihn  nur  nach 


')  Cber  die  Entwicklung  der  hier  erwahnten  Formen  der  Dichtung  vgl.  Teil  I, 
S.  326  ff.  (2.  And.  S.  369  ff.). 
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Bediirfnis  wendete,  ebensogut  auf  ein  damonisches  Zaubervvesen  wie 
auf  einen  beginnenden  Gott  deuten1). 

Aber  noch  durch  ein  anderes  Moment  ist  die  Auftassung  des 
Mythus  in  diesen  Anfangen  seiner  Entwicklung  getriibt  vvorden:  es 
besteht  in  dcm  unterschiedslosen  Zusammenwerfen  des  Mythen- 
marchens  mit  der  Marchendichtung,  einer  Vermengung,  die 
mit  der  aus  der  Romantik  iiberkommenen  Anschauung  zusammen- 
hing,  jeder  Mythus  sei  urspriingliche  Dichtung.  Diese  Ansicht  kehrte 
sich  dann  leicht  auch  in  die  andere  um,  jede  Dichtung,  sofern 
sie  nur  irgendwie  phantastisch  geartet  sei,  konne  als  Mythus  be- 
trachtet  werden.  Scheidet  man  daher  unter  den  poetischen  YVeiter- 
bildungen  des  Mythenmarchens  im  allgemeinen  die  Novelle,  weil  ihr 
diese  Phantastik  allmahlich  abhanden  kommt,  und  die  Fabel  wegen 
ihres  allzu  lehrhaften  Inhaltes  aus,  so  ist  man  im  allgemeinen  geneigt, 
alle  innerhalb  eines  Volkes,  namentlich  cines  primitiveren  umlaufen- 
den  Liigen-,  Scherz-,  besonders  aber  alle  biologischen  Marchen  den 
Mythenbildungen  zuzurechnen.  Da  nun  vor  allem  die  letztcren  von  friihe 
an  in  iippi g  wuchernder  Fiille  das  Mythenmarchen  begleiten,  so  liegt 
die  Verfiihrung  nahe,  den  explikativen  Charakter  solcher  Dichtungen 
auch  auf  das  wirkliche  und,  wie  der  Zusammenhang  mit  Leben  und 
Kultus  lehrt,  geglaubte  Mythenmarchen  zu  tibertragen.  Dies  geschieht 
um  so  leichter,  als  es  unter  diesen  zahlreichen  explikativ-biologischen 
Marchen  manche  gibt,  in  die  als  Nebenbestandteile  irgendwelche 
mythologische  Vorstellungen,  besonders  Elemente  des  Himmels-  und 
des  Tiermarchens,  hereinreichen.  Ein  sprechendes  Beispiel  dieser  Art 
ist  das  in  Siidafrika  verbreitete  Marchen  von  dem  Mond  und  dem 
Plasen  (Teil  I,  S.  153):  der  Mond  schickt  den  Hasen,  um  den  Men- 
schen  anzukiindigen,  dafl  sie,  wie  der  Mond  selbst,  wieder  aufleben 
sollen,  wenn  sie  gestorben  sind.  Der  Hase  richtet  jedoch  die 
Botschaft  verkehrt  aus.  Darum  kann  aus  dem  Versprechen  nichts 
werden,  die  Menschen  miissen  sterben,  ohne  wieder  lebendig  zu  wer¬ 
den.  Der  Mond  ergrimmt  iiber  den  Hasen,  spaltet  dessen  Mund,  ein 
Zeichen  der  Strafe,  das  er  von  da  an  bewahrt  hat.  Diese  Erzah- 
lung  ist  ein  echtes  biologischcs  Marchen  von  explikativem  Charakter. 
In  der  Vorstellung  vom  Sterben  und  YViederauf leben  des  Mondes 


XJ  Vgl.  Teil  L  S.  546  ff.,  II,  S.  142  ff. 
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und  in  der  Beziehung  der  Figur  im  Monde  auf  einen  Hasen  hat  es 
jedoch  Ziige  des  Himmelsmarchens  in  sich  aufgenommen.  Immerhin 
sind  gerade  diese  Ziige  so  gewendet,  daO  sie  die  ganze  Fabel  deut- 
lich  genug  in  die  Reihe  der  witzig  erfundenen  Scherzfabeln  verweisen. 
DaO  solche  halb  phantastische  halb  verstandesmaOige  Produkte  indi- 
vidueller  Erfindung  eine  besonders  groOe  Macht  der  Verbreitung  be- 
sitzen,  lehren  iibrigens  genugsam  die  Fabeln  in  der  Weise  des 
Reineke  Fuchs,  von  denen  sich  einzelne  in  unerheblichen  lokalen 
Variationen  iiber  alle  Gebiete  der  Alten  Welt  verbreitet  haben1). 
DaO  aber  diese  witzigen  oder  in  ihren  weiteren  Umwandlungen  in 
eine  moralische  Tendenz  ausmiindenden  Fabeln  mit  dem  geglaubten 
Mythenmarchen  uberhaupt  nichts  mehr  zu  tun  haben,  wenn  sie  auch 
urspriinglich  aus  ihm  hervorgegangen  sein  mogen  und  sehr  friihe 
schon  sich  mit  ihm  vermischen,  ist  augenfallig.  Denn  gerade  hier 
bildcn  die  Merkmale  der  singularen,  auf  individuelle  erfinderische  Tatig- 
keit  zuriickvveisenden  Entstehung  die  iiuOeren,  und  die  Scheidung  der 
vvirklich  innerhalb  einer  bestimmten  Bevolkerung  geglaubten  von  den 
nicht  geglaubten  Inhalten  die  inneren  Kriterien  fiir  die  Sonderung 
des  wirklichen  Mythenmarchens  von  solchen  rein  dichterischen  oder 
stark  mit  Dichtung  vermischten  Bestandteilen  der  Volkstradition.  Zu 
diesen  inneren  Kriterien  gehort  insbesondere  auch  dies,  daO  das  eclite 
Mythenmarchen  stets  ernsthaft  gemeint  ist,  so  daO,  wenn  einzelne 
Fieuren  desselben  zu  Helden  des  Scherzmarchens  werden,  die  letz- 
teren  Stiicke  eben  damit  auch  sofort  aus  dem  Bereich  der  eigent- 
lichen  Mythenmarchen  ausscheiden.  Solche  Liigen-,  Scherz-  oder 
halb  scherzhafte  halb  explikative  biologischc  Miirchen  kann  dann 
natiirlich  da  und  dort  einmal  ein  einzelner  fiir  wahr  halten,  wie  denn 
ja  schon  die  Australier  gewisse  Liigenmarchen  erfinden,  urn  Kinder 
und  Weiber  hinters  Licht  zu  fiihren  (S.  312  f.).  Immer  aber  bleiben 
dies  Ausnahmen,  die,  aus  der  Vermischung  dieser  Gattungen  hervor- 
gehend,  die  Grenzlinien  im  ganzen  nicht  venvischen  konnen. 

Scheidet  man  nun  nach  diesen  Kriterien  alle  jene  mit  dem  eigent- 
lichen  Mythenmarchen  unter  dem  Gesamtnamen  des  Marchens  und 
der  Fabel  vereinigten  Stiicke  oder  Episoden,  die  nicht  wirkliche 
Mythen,  sondern  unverkennbare  dichterische  Erfindungen  einzelner 


*)  Vgl.  Teil  I,  S.  343  (2.  Anf1.  S.  361  ff.). 
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sind,  aus,  so  wird  damit  auch  die  verbreitete  Annahme,  die  urspriing- 
lichen  Formen  dcs  Naturmythus  seien  zugleich  die  ersten  Versuche 
einer  >Naturdeutung« ,  hinfallig.  Sie  trifft  im  Grunde  nicht  einmal 
fiir  die  grofte  Mehrzahl  jener  biologischen  Marchen  zu,  die  die  Form, 
Farbe  oder  Zeichnung  eines  Tieres  mittels  irgendeiner  zu  diesem 
Zweck  erfundcnen  Fabel  zu  erklaren  scheinen.  Denn  insoweit  diese 
Fabeln  Scherzfabeln  sind,  haben  sie  tatsachlich  nicht  den  Zweck, 
eine  solche  Erklarung  zu  geben,  sondern  sie  wollen  lediglich  durch 
die  Erdichtung  einer  womoglich  komischen  Entstehungsweise  jener 
Eigenschaften  den  Horer  und  den  Erzahler  selbst  ergotzen.  Schwer- 
lich  ist  z.  B.  jemals  der  Glaube  verbreitet  gewesen,  der  Mond  habe 
wirklich  aus  dem  in  dem  obigen  Marchen  erzahlten  Grund  dcm  Hasen 
seine  Scharte  als  Denkzeichen  mitgegeben.  Doch,  sind  auch  diese 
Erzahlungen  selbst  keine  Versuche  einer  wirklichen  Naturdeutung,  so 
zeigen  sie  immerhin,  dafi  sich  das  menschliche  Denken  hier  in  einem 
Stadium  befindet,  in  dem  ihm  eine  kausale  Verbindung  der  Erschei- 
nungen,  die  sich  auf  dem  Boden  gelaufiger  Erfahrungen  bewegt,  nicht 
fremd  ist.  Nur  gehbrt  das  echte  Mythenmarchen  selbst  der  Kate- 
gorie  solcher  Scheinerklarungen  nicht  an.  Denn  die  biologische  Fabel 
entnimmt  ilire  Deutungen  den  aufierhalb  des  Mythus  liegenden  prak- 
tischen  Lebenserfahrungen  und  wendet  sie  auch  in  keinem  andern 
Sinne  als  eben  in  dem  einer  witzig  erdachten  moglichen  Entstehungs¬ 
weise  gewisser  Eigenschaften  der  Tiere  an.  So  gehort  es  zu 
den  gewohnlichsten  Lebenserfahrungen,  daft  eine  Scharte  durch  den* 
Hieb  mit  einem  Beil  entsteht,  oder  daO  ein  Gcgenstand  durch  die 
Bertihrung  mit  einer  Flamme  schwarz  wird.  Nach  diesen  Erfah¬ 
rungen  hat  der  Urheber  des  biologischen  Marchens  seine  Geschichte 
von  der  Entstehung  der  Hasenscharte  oder  der  schwarzen  Farbe  des 
Raben  erfunden,  ohne  natiirlich  selbst  an  sie  zu  glauben.  Dagegen 
ist  der  in  einem  wirklichen  Mythenmarchen  berichtete  Vorgang  ein 
unmittelbar  wahrgenommener,  und  die  Kausalitat,  die  allerdings  auch 
hier  nicht  fehlt,  ist  die  des  Zaubers,  der  sich  von  jenen  Deutungen 
des  biologischen  Marchens  eben  dadurch  unterscheidet,  daO  er,  un- 
bekiimmert  um  die  Kausalverbindungen  der  wirklichen  Erfahrung, 
lediglich  nach  dem  subjektiven  Fiirchten  und  Hoffen  des  Menschen 
Erschcinungen  verbindet,  die  einander  beliebig  feme  liegen,  oder  die  er 
aus  sich  selbst,  durch  die  blofle  Macht  der  Phantasie  entstehen  laftt. 
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Gleichwohl  bezeichnet  das  biologische  Marchen,  ebenso  wie  die  aus 
ihm  entspringende  Fabel,  eine  wichtige  Station  in  der  Entwicklung 
des  menschlichen  Denkens:  es  zeigt,  dab  sich  hier  tatsachlich  ein 
verstandesmabiges  und  von  den  subjektiven  Gemiitsbewegungen,  die 
den  Zauber  entstehen  lassen,  unabhangiger  gewordenes  Denken  zu 
regen  beginnt,  wobei  es  freilich  bezeichnend  genug  ist,  dab  diese 
erste  Regung  zunachst  mehr  in  der  Form  scherzhafter  Kombination 
denn  als  ernstgemeinte  Naturerklarung  auftritt. 

In  die  gleiche  Kategorie  ursprtinglich  singularer  Erfindungen  ge- 
horen  dann  offenbar  ahnliche  Deutungen  einzelner  lebloser  Naturob- 
jekte,  die  etwa  wegen  der  Eigenart  ihrer  Form  die  Aufmerksam- 
keit  fesseln,  und  die  sich  nun  gelegentlich  mit  den  Inhalten  des 
Mythenmarchens  verbinden.  Sie  konnen  daher  gleich  diesen  geglaubt 
werden,  ohne  aber  zunachst  mit  den  an  die  Handlung  des  Marchens 
gebundenen  Motiven  in  eine  engere  Verbindung  zu  treten.  Dahin 
ist  es  wohl  schon  teilvveise  zu  rechnen,  wenn  von  friihe  an  so 
vielen  Erzahlungen  dcr  Schlub  angehangt  ist,  einer  der  Helden 
der  Geschichte  sei  in  diesen  oder  jenen  noch  heute  siclitbaren  Stein 
oder  Felsblock  vervvandelt  worden.  Auch  vereinzelte,  auberhalb  eines 
Zusammenhangs  mit  eigentlichen  Marchen  stehende  Vermutungen, 
wie  die  tiber  die  Entstehung  der  Sonne  aus  einem  glanzenden  Ge- 
genstand,  einzelner  Sternbilder  aus  einem  an  den  Himmel  gewor- 
fenen  Tier  und  atidere  ahnliche  mogen  hierlier  gehoren.  Sobald 
solche  Aussagen,  gleich  den  biologischen  Marchendeutungen,  nicht 
die  unmittelbare  Auffassung  eines  gesehenen  Vorgangs  wiedergeben, 
sondern  sich  nur  auf  die  Frage  beziehen,  wie  irgendein  Gegen- 
stand,  namentlich  ein  auffallend  geformter,  einmal  geworden  sein 
konne,  so  scheiden  sie  mit  dem  rein  explikativen  Charakter,  den  sie 
dadurch  annchmen,  aus  dem  eigentlichen  Mythenmarchen  aus,  wie 
sie  denn  auch  aufhoren,  zu  dem  eigenen  Ftirchten  und  Hoffen  des 
Menschen  in  Beziehung  zu  stehen.  Dagegen  sind  sie  sporadische 
Anfange  kosmogonischer  Mythen,  die,  lange  vor  den  eigentlichen 
und  zusammenhangenderen  Kosmogonien  beginnend,  diese  darin  vor- 
bereiten,  dab  in  ihnen  zum  erstenmal  das  intellektuelle  Interesse  das 
vorherrschende  ist,  und  dab  daher  in  ihnen  schon  mythenbildende 
Phantasie  und  dichterische  Erfindung  mit  verstandesmabiger  Reflexion 
sich  vereinigen,  —  ein  Biindnis,  das,  wie  wir  sehen  werden,  vor 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 


21 


32  2 


Der  Naturmythus. 


allem  andern  den  Beginn  des  kosmogonischen  Mythus  kennzeichnet. 
Denn  dieser  ist  iiberall  mehr  Dichtung  als  Mythus;  und  als  Dichtung 
fiihrt  er  wiederum  bis  an  die  Grenze  interpretierender  Wissenschaft. 
Das  biologische  Marchen  und  die  ihm  analogen  sporadischen  Natur- 
deutungen  sind  so  die  erstcn  vereinzelten  Anfange  dieser  mehr  und 
mehr  liber  den  Mythus  selbst  hinausfiihrenden  Erzeugnisse.  Sie 
zeigen  aber  zuglcich,  daO  die  kosmogonische  Dichtung  nicht  mit 
Sonne,  Mond  und  Sternen  beginnt,  sondern  mit  Tier  und  Mensch, 
die,  wie  sie  die  nachsten  Objekte  des  Mythus  sind,  so  auch  seinen 
Ubergang  in  die  mythologische  Dichtung  der  Kosmogonien  vor- 
bereiten.  Im  Gegensatz  hierzu  bleibt  nun  der  Inhalt  des  eigentlichen 
Mythenmarchens  die  unmittelbar  geglaubte  Wirklichkeit  mit 
ihrer  an  keine  Schranken  von  Raum,  Zeit  und  Erfahrung  gebundenen 
Zauberkausalitat.  Wie  das  im  Traum  erscheinende  Bild  eines  Men- 
schen  dieser  Mensch  selbst  als  schattenhaftes  Wesen,  oder  wie  der 
zuletzt  ausgehauchte  Atem  die  aus  dem  Leibe  sich  entfernende  Seele 
selbst  ist,  keine  Theorie,  durch  die  sich  der  primitive  Mensch  Leben 
und  Seele  erklaren  will,  so  schildert  das  primitive  Naturmarchen  in 
dem  Sonnenuntergang  oder  in  einer  Sonnenfinsternis  den  wirklich  ge- 
sehenen  Kampf  zwischen  dem  Sonnenwesen  und  einem  dunkeln  Un- 
geheuer.  Ahnlich  gilt  oder  gait  wenigstens  bis  vor  kurzer  Zeit  dem 
Prarie-Indianer  die  Erzahlung  von  dem  Knaben,  der  dereinst  einen 
Vertrag  mit  den  Biiffeln  geschlossen,  fiir  die  Tradition  einer  wirk- 
lichen  Begebenheit,  die  die  Vorfahren  des  Stammes  erlebten.  So 
ist  der  Mythus  in  seiner  urspriinglichen  Gestalt  keine  Deutung  der 
Wirklichkeit,  sondern  die  Wirklichkeit  selbst,  deren  Bestandteile  durch 
die  phantastische  und  vollig  schrankenlose  Kausalitat  des  Zaubers 
vcrbunden  sind.  Diese  Vorstellungen  gehen  erst  auf  einer  spateren, 
liber  die  Periode  des  Mythenmarchens  hinausliegenden  Stufe,  auf  der 
des  kosmogonischen  Mythus,  weiterreichende,  allmahlich  das 
Ganze  der  Natur  umschliePende  Verbindungen  ein,  und  diese  bilden 
schliefllich  wirklich  die  Anfange  einer  aus  der  mythologischen  Dich¬ 
tung  hervorwachsenden  Naturphilosophie. 
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III.  Der  Mythus  in  Sage  und  Legende. 

1.  Gotter,  Helden  und  Damonen. 

Die  mythologischen  Systeme  pflegen,  um  in  die  Fiille  der  mytho¬ 
logischen  Vorstellungen  eine  gewisse  Ordnung  zu  bringen,  an  die 
Spitze  dieser  Ordnung  die  Gotter  zu  stellen,  unter  dencn  die  Himmels- 
gotter  wieder  den  Vorrang  behaupten.  In  die  zweite  Linie  riicken 
dann  erst  die  Halbgotter  und  Helden,  zu  denen  endlich  als  letzte  die 
niederen  damonischen  Wesen  hinzutreten,  soweit  solche  iiberhaupt 
noch  hinreichend  siclier  begrenzte  Formen  erkennen  lassen.  Dieses 
System  schlieflt  nun  aber,  mag  es  zunachst  auch  nur  als  eine  Wert- 
abstufung  der  Begriffe  gemeint  sein,  eigentlich  schon  die  Hypothese 
einer  abwarts  gerichteten  Entwicklung  in  sich.  Diese,  die  bei  den 
alten  Mythographen  zum  Teil  noch  in  dem  Glauben  an  die  wirkliche 
Abstammung  der  herrschenden  Geschlechter  von  den  Heroen  und 
durch  deren  Vermittlung  von  den  Gdttern  selbst  wurzeln  mochte,  ist 
dann  in  der  spateren  Deutung  der  Mythen  in  die  bekannte  Theorie 
eines  abwarts  gerichteten  Wandels  der  mythologischen  Vorstellungen 
iibergegangen.  Eine  gewisse  Schwierigkeit  bereitete  hier  freilich  die 
Gattung  der  Damonen.  Schon  die  alten  Mythographen  hatten  diese 
Wesen  nur  teilweise  ihrem  genealogischen  Schema  einzuordnen  ge- 
wuflt.  Die  sptitere  Mythologie  vollends  konnte  sich  der  Einsicht 
nicht  verschlieDen,  daO  die  theogonischen  Mythen,  mit  denen  jene 
ihrem  genealogischen  Prinzip  getreu  die  Gottergeschichtc  beginnen 
lieOen,  verhaltnismaOig  spate  Produkte  mythologischer  Dichtung  seien, 
und  daO  gleichwohl  gerade  die  vermeintlichen  Urgotter  mit  den 
Gestalten  der  niederen  Damonenwelt  eine  merkwiirdige  Ahnlichkeit 
zeigten.  So  wurden  denn  mehr  und  mehr  die  Theogonien  und 
Kosmogonien  in  einen  Anhang  des  mythologischen  Systems  ver- 
wiesen,  worauf  nun  dieses  um  so  ungestorter  die  Reihe  der  Gotter 
durchlaufen  und  von  ihnen  zu  den  Heroen  und  Helden  herabsteigen 
konnte.  Aus  der  Erzahlung  der  Schicksale  und  Abenteuer  der  Helden 
mit  dem  in  sie  eingreifenden  machtigeren  Waltcn  der  Gotter,  zum 
Teil  auch  aus  den  Schicksalen  der  Gotter  selbst  setzte  sich  dann  die 
Gotter-  und  Heldensage  zusammen. 
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In  diesen  Systemen  bilden  demnach  Sage  und  Legende  in  ihren 
Gotter  und  Helden  in  mannigfachem  Verkehr  darstellenden  Formen 
den  eigentlichen  Inhalt  des  Mythus.  Zu  ihm  gibt  dann  die  vielgestal- 
tige  Welt  der  Damonen  einen  wechselnderen  Hintergrund  ab,  der  erst 
in  seinen  Beziehungen  zu  jenen  Haupttragern  der  Handlung  seine  Be- 
deutung  gewinnt  und  nur  in  einzelnen  durch  bleibendere  Ziige  aus- 
gezeichneten  Gestalten  einen  bestimmteren  Charakter  annimmt.  Geht 
man  von  alien  diesen  in  systematischer  oder,  wo  es  angeht,  genea- 
logischer  Ordnung  geschilderten  Gottern,  Iieroen  und  Damonen  auf 
die  mythischen  Erzahlungen  zuriick,  aus  denen  sie  abstrahiert  sind, 
so  bleibt  als  einzige  Form  schliefllich  die  Helden  sage  iibrig,  deren 
Haupttrager  die  zwischen  Menschen  und  Gottern  in  der  Mitte  stehenden 
Helden  sind,  und  in  die  auf  der  einen  Seite  die  Gotter,  auf  der  andern 
die  bald  in  uraltem  Zwist  mit  den  Gottern,  bald  als  deren  hilfreiche 
Untergotter  gedachten  Damonen  eingreifen.  Daft  bei  diesem  nahezu 
konventionell  gewordenen  Bilde  eines  sogenannten  » Pantheon «  mit 
seinen  mythologischen  Nebengestalten  nicht  der  Volksglaube  selbst, 
sondern  in  alien  irgendwie  wesentlichen  Ziigen  die  epische  Dichtung 
maflgebend  gewesen  ist,  leuchtet  ein.  Daft  aber  das  Epos  keine 
bleibende  Form  des  Volksglaubens  schildert,  ja  nicht  einmal  eine 
solche,  die  auch  nur  innerhalb  einer  begrenzten  Zeit  in  alien  Schichten 
eines  Volkstums  die  herrschende  ist,  erhellt  ohne  weiteres  aus  den  Ent- 
stehungsbedingungen  dieser  Dichtung,  die  eine  bereits  in  festgefiigten 
staatlichen  Formen  und  in  ritterlichen  Sitten  sich  bewegende  Vergan- 
genheit  voraussetzt  und  damit  zugleich  auf  eine  Zukunft  hinweist,  in 
der  sie  mit  dem  Untergang  dieses  seiner  Natur  nach  verganglichen 
Kulturzustandes  selbst  wieder  schwinden  wird  *).  Vor  der  im  Epos 
dichterisch  gestalteten  Sage  liegt  jedoch  das  Mythenmarchen,  das  wir 
oben  in  seinen  verschiedenen  Entwicklungsformen  verfolgt  haben. 
Auf  die  epische  Form  der  Sage  folgen  dagegen  die  den  EinfluO 
der  Wandlungen  des  religiosen  Kultus  und  der  ihn  tragenden  mytho¬ 
logischen  Anschauungen  widerspiegelnden  Formen  der  dramatischen 
Dichtung.  Indem  nun  auf  jeder  dieser  Stufen  die  erhaltende  Macht 
der  Uberlieferung  mit  den  vorwartsstrebenden  Einfliissen  der  neuen 
Faktoren  des  geistigen  Lebens  zusammentrifft ,  ergibt  sich  so  ein 
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Nacheinander  der  mythologischen  Bildungen,  die  dabei  immer  zugleich 
infolge  jener  erhaltenden  Macht  der  Uberlieferung  bis  zu  einem  ge- 
wissen  Grade  als  ein  Nebeneinander  sich  darstellt. 

Dafl  diesem  unablassigen  Fluft  der  Mythenentwicklung  kein  ldinst- 
liches  System  gerecht  werden  kann,  mag  es  nun  irgend  ein  einzelnes 
Stadium  willktirlich  herausgreifen  oder,  was  das  gewohnliche  ist, 
die  verschiedenen  Stadien  nach  den  sie  verbindenden  Gotter-  und 
Heroennamen  ohne  Riicksicht  auf  den  Wandel  ihrer  Bedeutungen  zu- 
sammenwerfen,  ist  cinleuchtend.  So  ist  denn  auch  die  Unhaltbar- 
keit  dieses  Zustandes  vornehmlich  den  Religionshistorikern,  deren 
Interesse  nicht,  wie  das  der  Mythologen,  in  erster  Linie  den  Ur- 
sprtingen  des  mythologischen  Denkens,  sondern  vielmehr  umge- 
kehrt  seinen  religiosen  Weiterbildungen  zugekehrt  zu  sein  pflegt, 
nicht  verborgen  geblieben.  Bezeichnenderweise  ist  daher  vornehm¬ 
lich  von  Usener  an  Stelle  jenes  systematischen  Verfahrens,  das  von 
vornherein  eine  bestimmte  Theorie  mythologischer  Entwicklung  in 
sich  schlieftt,  geradezu  eine  alphabetische  Anordnung  empfohlen 
worden1).  Freilich  kann  das  nur  gelten,  solange  es  sich  blofl  um  die 
Samrilung  und  Sichtung  des  Stoffs  handelt.  DaB  dagegen  dieser 
Standpunkt  nicht  mehr  festgehalten  werden  kann,  sobald  die  Frage 
nach  der  Entwicklung  von  Mythus  und  Religion  in  den  Vorder- 
grund  tritt,  hat  Usener  selbst  gezeigt,  indem  er  den  entscheiden- 
den  Schritt  wagte,  jenes  tiberlieferte  System  mit  seiner  von  oben 
nach  unten  gerichteten  Reihenfolge  der  Gotter  in  die  entgegen- 
gesetzte  umzukehren.  Entscheidend  war  aber  dieser  Schritt  nicht 
deshalb,  weil  etwa  der  allgemeinc  Gedanke  einer  solchen  aufsteigen- 
den  Entwicklung  ein  neuer  gewesen  ware.  Er  lag  ja  fur  jeden, 
der  die  innere  Unhaltbarkeit  der  alten,  wenn  auch  in  neuen  Formen 
immer  wieder  neu  auftauchenden  Degenerationstheorie  erkannt  hatte, 
eigentlich  in  dem  Entwicklungsgedanken  schon  eingeschlossen.  Neu 
und  fur  die  Religionsgeschichte  epochemachend  war  er  vor  allem 
deshalb,  weil  Usener  ihn  von  dem  bis  dahin  mit  der  entwick- 
lungsgeschichtlichen  Betrachtung  sich  verbindenden  Bemiihen  frei  zu 

x)  H.  Usener,  Gotternamen,  1S96,  Vorwort.  Die  Stellung,  die  Roschers  »Mytho- 
logisches  Lexikon«  unter  den  neueren  Darstellungen  der  klassiscben  Mythologie  ein- 
nimmt,  zeigt,  daB  diese  hier  in  eine  positive  Form  gekleidete  skeptische  Ansicht  heute 
in  weiten  Kreisen  geteilt  wird. 
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halten  wuBte,  den  Naturmythus  aus  Motiven  ableiten  zu  wollen,  die 
einem  wesentlich  andern  Gebiete,  namlich  dem  der  Seelen-  und 
Damonenvorstellungen,  angehoren.  Hier  hatte  die  den  philosophischen 
Entwicklungstheorien  eigene  spekulative  Tendenz,  alles,  was  sich  am 
Ende  einer  Entwicklung  als  ein  zusammenhangendes  Ganzes  darstellt, 
womoglich  aus  einer  einzigen  Quelle  entspringen  zu  lassen,  verhang- 
nisvoll  eingewirkt.  Dem  gegentiber  bleibt  es  das  groBe  Verdienst 
Useners,  daB  er  von  den  Gottervorstellungen  selbst,  nicht  von  auBer- 
halb  liegenden  mythologischen  Bildungen  ausging,  um  die  entwickel- 
teren  Formen  jener  womoglich  aus  ihren  einfacheren  und  urspriing- 
licheren  zu  begreifen.  DaB  er  dabei  die  religionsphilosophischen 
Spekulationen  ebenso  sehr  wie  alle  mythologischen  Systeme  ab- 
lehnte,  war  um  so  mehr  ein  gutes  Recht  des  Historikers,  als  jene 
wie  diese  durchweg  die  Tatsachen  der  geschichtlichen  Entwicklung 
allzusehr  auBer  Acht  gelassen  hatten.  Und  wenn  er  in  dieses  ab- 
lehnende  Urteil  stillschweigend  auch  die  psychologische  Analyse  der 
geschichtlichen  Tatsachen  und  ihrer  Aufeinanderfolge  mit  einschloB, 
so  kann  man  das  dem  exakten  Historiker  im  Hinblick  auf  das  Un- 
vermogen  der  iiberkommenen  psychologischen  Doktrinen,  den  ge¬ 
schichtlichen  Problemen  iiberhaupt  irgendwie  nahe  zu  kommen,  kaum 
verargen.  Nichtsdestoweniger  liegt  eben  hier  der  Punkt,  wo  die 
Hilfsmittel,  iiber  die  der  Historiker  auf  seinem  eigenen  Gebiete  ver- 
fiigt,  nicht  mehr  zureichen,  und  wo  er  sich  gezwungen  sieht,  notigen- 
falls  selbst  die  psychologische  Analyse  vorzunehmen,  die  ihm  die 
dazu  berufene  Wissenschaft,  in  diesem  Fall  die  Volkerpsychologie, 
versagt.  Das  ist  denn  auch  von  Usener  geschehen.  Denn  die 
Theorie  der  Entwicklung  der  Gottervorstellungen,  die  er  in  seinen 
»Gotternamen«  gegeben,  griindet  sich  nicht  bloB  auf  die  verglei- 
chende  Betrachtung  geschichtlicher  Tatsachen,  sondern  nicht  minder 
auf  eine  psychologische  Analyse  der  Gottervorstellungen  auf  Grund 
der  Zeugnisse  der  Sprach-  und  Mythengeschichte;  und  seine  das 
iiberlieferte  Schema  von  Grund  aus  umstiirzende  Lehre  von  der 
aufsteigenden  Entwicklung  dieser  Vorstellungen  ist  im  wesentlichen 
nichts  anderes  als  eine  auf  jene  Zeugnisse  der  Geschichte  und 
Volkerkunde  gegriindete  psychologische  Theorie.  Auch  geht  diese, 
indem  sie  die  Entwicklung,  als  eine  von  spezifischen  nationalen  Be- 
dingungen  unabhangige,  auf  allgemeine  geistige  Eigenschaften  des 
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Menschen  zuriickzufuhren  sucht,  auf  der  einen  Seite  ebenso  liber 
den  unmittelbar  gegebenen  gescliichtlichen  Tatbestand  hinaus,  wie 
sie  anderseits  in  der  Aufsuchung  der  Motive  einer  solchen  psycho- 
logischen  Gesetzmafligkeit  selbstverstandlich  psychologische  Erwa- 
gungen  zu  Hilfe  nimmt1).  Bei  diesem  Ineinandergreifen  der  Faktoren 
kann  nun  freilich  von  dem  Historiker  nicht  envartet  werden,  daB  er 
den  psychologischen  Anteil  der  Aufgabe  in  gleicher  Weise  wie  den 
historischen  in  einer  auch  nur  vorlaufig  befriedigenden  Weise  zu  Ende 
fiihre,  sondern  er  wird  schlieBlich  ebenso  dem  Psychologen  iiber- 
lassen  miissen,  was  dessen  Amtes  ist ,  wie  dieser  sich  gezwungen 
sieht,  aus  den  Quellen  zu  schopfen,  die  ihm  die  Forschung  des 
Historikers  erschlossen  hat.  Wo  dieses  Zusammenarbeiten  aus  irgend- 
welchen  Griinden  nicht  moglich  ist,  da  pflegt  eben  entweder  der 
Psychologe  in  spekulative  Konstruktionen  zuriickzufallen,  die  der  tat- 
sachlichen  Grundlagen  entbehren,  oder  der  Historiker,  der  hier  immer- 
hin  die  vorteilhaftere  Position  einnimmt ,  bei  einer  provisorischen 
Erledigung  der  psychologischen  Aufgabe  stelien  zu  bleiben.  Der 
gemeinsame  Charakter  solcher  provisorischer  Losungen  pflegt  aber 
darin  zu  bestehen,  daB  man  zu  demjenigen  Hilfsmittel  greift,  das 
jedem  aus  eigenem  Nachdenken  iiber  die  Probleme  vertraut  ist:  zur 
Reflexion  liber  die  Erscheinungen,  um  dann  in  unmittelbarer  An- 
wendung  dieses  subjektiven  Hilfsmittels  auf  die  Objekte  die  ver- 
bindende  Tatigkeit  der  Reflexion  an  die  Stelle  der  kau- 
salen  Verknlipfung  der  Tatsachen  selbst  treten  zu  lassen. 
Begreiflicherweise  bilden  die  Geisteswissenschaften,  die  Psychologic 
nicht  ausgeschlossen,  das  ergiebigste  Feld  ftir  diese  uneingeschrankte 
Objektivierung  der  begriffsmaBigen  Reflexion,  weil  ja  ohne  Frage 
das  reflektierende  Denken  eben  mit  zu  den  Erscheinungen  gehort, 
aus  denen  sich  die  geistige  Welt  zusammensetzt.  Die  Gefahr  liegt 
daher  nahe  genug,  diese  uns  vertrauteste  Form  das  allezeit  bereit- 
liegende  Netz  ihrer  Subsumtionen  und  Distinktionen  liber  die  Dinge 
auszubreiten.  Statt  der  angestrebten  psychologischen  Interpretation 
der  Erscheinungen  kommt  so  lediglich  eine  auOcre  logische  Ord- 
nung  zustande,  die  das  Problem  selbst  eigentlich  unberlihrt  laBt. 
Ein  einleuchtendes  Beispiel  dieser  Art  bietet  die  Geschichte  des  Be- 
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deutungswandels  der  Worter  und  Begriffe.  Die  Sprachforscher  pflegen 
hier,  wenn  sie  neben  den  rein  historischen  den  psychologischen  Fak- 
toren  des  Vorgangs  Rechnung  tragen  wollen,  Verengerungen  und  Er- 
weiterungen  des  Begriffsinhaltes,  Ubergang  auf  koordinicrte,  auf  unter- 
oder  iibergeordnete  Begriffe  zu  unterscheiden l).  DaB  in  einem  solchen 
Schema  logischer  Kategorien  jeder  einzclne  Fall  von  Bedeutungs- 
wandel  untergebracht  werden  kann,  ist  einleuchtend.  Aber  ebenso 
gewiB  ist  es,  daO  diese  logische  Ordnung  iiber  die  psychischen  Vor- 
gange  des  Begriffswandels  gar  keine  Rechenschaft  gibt,  wahrend  man 
sie  doch  zumeist  in  diesem  Sinne  aufgefaDt  hat. 

Nun  ist  allerdings  die  von  Usener  angewandte  Scheidung  der 
Gotterbegriffe  in  die  Stufen  der  »Augenblicksgotter«,  der  »Sonder- 
gotter*  und  der  »personlichen  Gotter«  einer  solchen  ganz  auOerlich 
bleibenden  Auffassung  des  Bedeutungswandels  schon  deshalb  iiber- 
legen,  weil  ihr  der  Gedanke  einer  fortschreitenden  Entwicklung  des 
Inhalts  der  Gottervorstellungen  zugrunde  liegt.  Auch  kommt  in 
dieser  allgemeinen  Gliederung  eine  Wertabstufung  zum  Ausdruck, 
die  in  gewissen  Grundzugen  mit  den  uns  in  Brauch  und  Kultus 
begegnenden  Unterschieden  iibereinstimmt.  Gleichwohl  kann  auch 
ihr  der  Vorwurf  nicht  erspart  bleiben,  daB  sie  die  Stufen  einer 
psychologischen  Entwicklung  in  eine  Aufeinanderfolge  logischer 
Begriffsbildungen  umwandelt,  eine  Substitution,  an  der  neben  jener 
allgemeinen  Tendenz  zu  logischer  Interpretation  der  Erscheinungen 
die  Unterordnung  aller  dieser  mythologischen  Gebilde  unter  einen 
allgemeinen  Gotterbegriff,  sowie  die  mit  einer  solchen  begrifflichen 
Auffassung  notwendig  verbundene  Beschrankung  auf  eine  bestimmte, 
im  Grunde  willktirlich  bevorzugte  Gruppe  von  Merkmalen  die  Schuld 
tnigt.  Diese  Merkmale  werden  bei  jener  aufsteigenden  Reihe  teils 
den  auOeren  Beziehungen  zu  Zeit  und  Raum,  teils  gewissen  inneren 
Eigenschaften  der  unter  dem  Allgemeinbegriff  »Gotter«  zusammenge- 
faBten  Wesen  entnommen.  Die  »Augenblicksgotter«  verschwinden 
rasch  im  FluB  der  Erscheinungen;  sie  entspringen  momentanen 
furchterregenden  Eindriicken,  wie  dem  Blitzstrahl,  oder  sie  auBern 
sich  in  einzelnen,  niemals  an  dem  gleichen  Gegenstand  wieder- 
kehrenden  Handlungen,  wie  in  dem  Zuriicklassen  der  letzten  Garbe 


x)  Vgl.  Bd.  I2,  Teil  II,  S.  471  ff. 
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auf  dem  Erntefeld.  Die  » Sondergotter «  sind  von  langerer  Dauer, 
aber  sie  sind  an  einen  bestimmten  Ort  und  innerhalb  dieser  raum- 
lichen  Grenzen  meist  auch  noch  an  bestimmte  Zwecke  gebunden: 
sie  sind  Beschiitzer  der  Stadte  und  Landschaften,  der  Berufe  und 
Stande  sowie  einzelner  Lebensgebiete.  Die  hoheren  oder  »allge- 
meinen  Gotter «  iiberschreiten  endlich  die  Grenzen  von  Zeit  und  Raum: 
sie  dehnen  iiber  die  Natur  und  die  Menschenwelt  ihre  Herrschaft  aus, 
wenn  immerhin  auch  bei  ihnen  noch  die  Differenzierung  der  Sonder- 
gotter  in  einer  Gebietsscheidung  nachwirkt,  vermoge  deren  dem  ein- 
zelnen  Gott  zugleich  sein  besonderes  Funktionsgebiet  zugeteilt  ist. 
Neben  diesen  auOeren  Merkmalen  von  Zeit  und  Raum  steht  dann  das 
innere  der  von  unten  nach  oben  fortschreitenden  Ausbildung  des  per¬ 
son  lie  hen  Charakters.  Dieser  ist  nur  bei  der  hochsten  Gotterklasse 
tin  vollstandig  entwickelter.  •  Die  Sondergotter  zeigen  ihn  hochstens 
in  unvollkommenen  Vorstufen,  die  >Augenblicksgotter«  endlich  sind 
unbestimmte,  ganz  und  gar  unpersonliche  Wesen. 

Der  Vorzug  dieser  Theorie  vom  Standpunkt  geschichtlicher  Be- 
trachtung  aus  besteht  vornehmlich  darin,  daft  sie  eine  fiir  die  Ge- 
schichte  des  Mythus  iiberaus  wichtige  Tatsache  in  eine  kurze  Formel 
faflt:  dies  ist  die  Erscheinung  des  Zusammenffiefiens  urspriinglich 
getrennter,  oft  an  weit  entlegenen  Orten  entstandener  oder  verschie- 
dene  Zweckgebiete  beherrschender  Gottergestalten  in  eine  einzige 
von  weiterer  Verbreitung  und  von  umfassenderer  Bedeutung,  —  eine 
Erscheinung,  der  dann  wiederum  umgekehrt  die  Differenzierung 
einer  solchen  zu  einer  hoheren  Einheit  erhobenen  Gottergestalt  in 
einzelne  nach  raumlicher  Verbreitung  und  an  Machtftille  beschranktere 
Gotter  gegeniibersteht.  Diese  bis  dahin  viel  zu  wenig  beachtete  Tat¬ 
sache  fand  in  der  Gegeniiberstellung  der  Sondergotter  und  der  all- 
gemeinen  Gotter  einen  gliicklichen,  wenn  auch  nicht  fiir  alle  hierher 
gehorigen  Erscheinungen  gleich  zutreffenden  Ausdruck,  indes  die 
Klasse  der  »Augenblicksgotter«  allerdings  von  vornherein  mehr  dem 
logischen  Bediirfnis,  diese  Reihe  nach  unten  abzuschlieflen,  als  einer 
in  den  Erscheinungen  selbst  gegebenen  psychologischen  Forderung 
entgegenkam1).  Aber  auch  die  Trennung  der  Sondergotter  und  der 


x)  Riicksichtlich  der  zweifelhaften  Stellung  dieser  >Augenblicksg6tter<  vgl.  Teil  II, 
S.  465  ff. 
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allgemeinen  Gotter  bleibt  an  sich  nur  eine  logische,  die  den  verschie- 
denen  Umfang  des  Raum-  und  des  Machtgebiets  bezeichnet,  iiber  die 
psychologischen  Bedingungen  des  Ubergangs  aus  der  einen  in  die 
andere  Klasse  dagegen  um  so  weniger  Rechenschaft  gibt,  als  das 
einzige  auBerdem  noch  maBgebende  innere  Merkmal,  das  der  Person- 
lichkeit,  in  diesem  Fall  im  Stiche  laBt,  da  es  schon  gewissen  Sonder- 
gottern  nicht  ganz  zu  fehlen  pflegt. 

Hier  liegt  nun  offenbar  zugleich  der  fur  die  psychologische  Seite 
des  Problems  entscheidende  Punkt.  Wenn  logisch  ausgedriickt  d:e 
Entwicklung  der  Gottervorstellungen  nach  ihrer  allgemeinen  Richtung 
dem  Fortschritt  vom  Einzelnen,  Beschrankten  zum  Allgemeineren, 
Umfassenden  entspricht,  so  erhebt  sich  psychologisch  in  erster  Linie 
die  Frage,  welches  die  inneren  Motive  sind,  die  diese  vorwarts-  und 
unter  besonderen  Bedingungen  wieder  riickwartsgerichtete  Bewegung 
veranlassen.  Da  iiber  diese  Motive  nur  auf  Grund  der  spezifischen 
Eigenschaften  jeder  dieser  aus  dem  FluB  der  Entwicklung  herauszu- 
hebenden  Gruppen  Rechenschaft  gegeben  werden  kann,  so  geht  aber 
noch  die  andere  Frage  voran:  sind  wir  iiberhaupt  bercchtigt,  alle 
jene  Erzeugnisse  der  mythenbildenden  Phantasie,  die  hier  nach  dem 
Prinzip  der  logischen  Uberordnung  in  eine  Stufenreihe  gebracht  wer¬ 
den,  auch  wirklich  als  Formen  eines  nach  seinen  Hauptinhalten 
immerhin  noch  iibereinstimmenden  Begriffs  aufzufassen?  Diese  Frage 
muB  um  so  mehr  erhoben  werden,  als  uns  tatsachlich  iiberall  in  der 
Mythenentwicklung  neben  den  Gottern  andere  von  ihnen  spezifisch 
verschiedene  Wesen  begegnen,  die  sie  in  einzelnen  Fallen  an  Be- 
deutung  so  iiberragen,  daB  man  hier  an  der  Existenz  eigentlicher 
Gottervorstellungen  iiberhaupt  zweifeln  kann.  Mogen  nun  solche 
Zweifel  berechtigt  sein  oder  nicht,  jedenfalls  stehen  dem  Wider- 
streben,  alles  was  im  Gebiet  des  Natur-  wie  des  Seclenmythus  Ein- 
fluB  auf  den  Menschen  gewinnt,  als  irgendeine  Abwandlung  des 
Gotterbegriffs  anzusehen,  gcwichtige  Griinde  zur  Seite.  Die  Da- 
monen,  die  die  Griiber  der  Verstorbenen  umschweben,  oder  die  in 
Krankheit,  Wahnsinn  und  Ekstase  vom  Menschen  Besitz  ergreifen, 
konnen  wir  schwerlich  den  Gottern  zuzahlen,  nicht  einmal  den  so- 
genannten  » Augenblicksgottern«.  Dcnn  die  kurze  Dauer  kommt 
hier  gegeniiber  der  Verschiedenheit  der  inhaltlichen  Merkmale  kaum 
in  Frage.  Ebenso  verhalt  es  sich  mit  den  Naturdamonen  der  Berge, 
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der  Walder,  der  Einoden  und  mit  alien  jenen  andern  gespenstischen 
Wesen,  die,  zunachst  der  Naturstimmung  entspringend,  gelegentlich 
in  das  Leben  der  Gotter  wie  der  Menschen  eingreifen  oder  in  ge- 
wissen  Fallen  selbst  zu  Gottern  sich  erheben  konnen.  Trotz  solcher 
Ubergange,  wie  sie  namentlich  in  den  Vorstellungen  der  Schutz- 
damonen  zur.  Entwicklung  gelangen,  bleibt  es  aber  dabei,  daft  der 
Damon  als  solcher  nicht  mit  dem  Gott  in  die  gleiche  Entwicklungs- 
reihe  gebracht  werden  kann,  weil  er  ein  von  diesem  spezifisch  ver- 
schiedenes  Wesen  ist.  Die  beiden  Merkmale,  die  den  Damon,  nach- 
dem  sich  dieser  mannigfach  schwankende  Begriff  einigermaflen  fixiert 
hat,  von  den  andern  Mythengebilden  scheidet,  sind  offenbar  der 
vollige  Mangel  eines  eigenen,  personlichen  Charakters  und  seine  aus- 
schlieBliche  Beziehung  auf  das  Wohl  und  Wehe  des  Menschen. 
Beide  Eigenschaften  hangen  wieder  auf  das  engste  zusammen:  der 
Damon  hat  eben  deshalb  keinen  ihm  eigenen  Charakter,  weil  sein 
Tun  und  Treiben  ganz  und  gar  in  den  Stimmungen  der  Furcht 
und  der  Floffnung  und  in  den  aus  diesen  hervorgehenden  Bedrang- 
nissen  und  Forderungen  aufgeht,  die  als  sein  Werk  erscheinen.  Ge- 
horen  nun  von  den  sogenannten  »Sondergottern«  offenbar  zahlreiche 
ihrem  Wesen  nach  zu  den  Damonen,  so  ist  damit  von  selbst  ihre 
Einreihung  in  die  gleiche  Vorstellungsreihe  mit  den  Gottern  hin- 
fallig,  da  das  hierbei  ausschlaggebende  Merkmal  der  Einschrankung 
auf  bestimmte  Orte  oder  Zweckgebiete  in  diesem  Fall  ein  neben- 
sachliches  und  nicht  einmal  durchgreifendes  ist1). 

Aber  noch  eine  andere  Klasse  mythologischer  Gestalten  findet  in 
jenem  von  den  Sondergbttern  zu  den  allgemeinen  Gottern  aufstei- 
genden  System  keine  Stelle,  obgleich  gerade  diese  Klasse  bei  der 
Frage  der  Entstehung  der  Gotter  von  hervorragender  Bedeutung  ist: 
das  sind  die  Gestalten  der  Fleldcn,  die  im  My  thus  wie  in  der 
mythologischen  Dichtung,  wenn  man  von  der  relativ  spat  entstan- 
denen  kosmogonischen  absieht,  eine  den  Gottern  selbst  nahezu  eben- 
biirtige,  ja  in  den  Motiven  der  Handlung  ihnen  gegeniiber  wichtigere 
Stellung  einnehmen.  Hier  hat  ohne  Frage  das  auch  in  den  heutigen 
mythologischen  Anschauungen  immer  noch  fortwirkende,  einseitig 


J)  Uber  die  allgemeinen  Eigenschaften  und  die  Hauptgattungen  der  Damonen 
vgl.  iibrigens  Teil  II,  S.  123  ff.,  365(1. 
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den  Himmels-  und  neben  ihnen  hochstens  noch  den  Untenveltsvor- 
stellungen  zugekehrte  Interesse  der  alten  naturmythologischen  Systeme 
die  unbefangene  Wiirdigung  der  Gestalt  des  Helden  und  seiner  hohen 
Bedeutung  fiir  den  My  thus  beeintrachtigt.  Es  ist  ja  unleugbar,  daD, 
ebenso  wie  sich  in  einzelnen  Fallen  die  Feld-  und  Wald-,  die  Wolken- 
und  Sturmdamonen  zu  Gottern  erhoben,  so  in  noch  ausgedehnterem 
Mafle  Helden  zu  Gottern  geworden  oder  auch  in  spateren  Wand- 
lungen  einstige  Gotter  durch  die  Sage  in  Helden  umgewandelt  sind. 
Vor  alien  hat  hier  Usener  selbst  in  ciner  Reihe  wertvoller  mytholo- 
gischer  Forschungen  solche  Ubergange  teils  an  den  Kulten,  die 
vielen  der  bekannten  Helden  der  Sage  gewidmet  waren,  teils  an  den 
auf  die  Gotter  und  auf  die  Abstammung  von  ihnen  zuriickgehenden 
Personennamen  nachzuweisen  gesucht1).  Auch  hier  ist  freilich  ein 
sicherer  Nachweis  nicht  iiberall  zu  erbringen,  weil  bei  den  Kulten 
stets  die  Frage  sich  erhebt,  ob  der  Kultus  friiher  sei  als  der  Held, 
und  weil  die  Namengebung  vornehmlich  bei  den  Eigennamen  im 
allgemeinen  haufiger  ein  Zeugnis  fiir  die  Verehrung  des  Gottes,  nach 
dem  ein  Mensch  benannt  wird,  als  fiir  die  des  so  benannten  selbst 
ist2).  Hat  nun  die  der  Sage  wie  dcr  epischen  Dichtung  innewohnende 
Tendenz,  die  Trager  der  Handlungen  iiberall  mit  den  gleichen  mensch- 
lichen  Eigenschaften  auszustatten,  dahin  gewirkt,  Gotter  und  Helden 
auf  gleiche  Linie  zu  riicken  und  dadurch  den  Ubergang  der  Gotter 
in  Helden  wie  den  der  Helden  in  Gotter  zu  erleichtern,  so  bleiben 
gleichwohl  zwischen  beiden  schr  bestimmte  Unterschiede,  die  es 
nicht  gestatten,  die  Schranke,  die  sie  trennt,  zu  beseitigen.  Wollte 
man  dies,  so  wiirde  damit  nicht  minder  ein  fiir  die  Entwicklung  der 
Gottervorstellungen  unentbehrliches  Motiv  hinweggenommen,  wie  dies 
dann  geschieht,  wenn  man  die  Rolle,  die  dem  Damon  durch  seine 
Eigenart  in  dieser  Entwicklung  vorbehalten  ist,  ignoriert.  In  das 
Medium,  aus  dem  die  Gotter  hervorgehen,  gehoren  eben  Damonen 
und  Helden,  und  viel  eher  konnen  beide  Gattungen  sagenhafter 
Wesen  unabhangig  bestehen,  als  man  sich  umgekehrt  die  Entstehung 
der  Gottervorstellungen  ohne  sie  denken  konnte.  Fiir  die  Welt  der 
Damonen  ist  das  wohl  schon  allgemeiner  anerkannt  als  fiir  die  Klasse 

x)  Usener,  Sitzungsber.  der  Wiener  Akademie,  Pkil.-hist.  Klasse,  Bd.  87,  1893, 
S.  44  IT.  Gbtternamen,  S.  349  fT. 

2)  Vgl.  hierzu  Teil  I,  S.  390  f.  (2.  Aufl.  S.  207  fT.). 
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der  Helden,  deren  Bedeutung  fur  die  werdenden  Gotter  kaum  zu- 
reichend  gewiirdigt  wird.  Dennoch  bestcht  diese  Bedeutung  weit 
weniger  darin,  daft  Helden  gelegentlich  zu  Gottern  oder  auch  Gotter 
zu  Helden  werden,  als  vielmehr  darin,  daft  sich  die  Handlung  der 
Sage  aus  den  Taten  der  Helden  und  Gotter  und  aus  dem  hierzu 
mehr  sporadisch  hinzutretenden  Wirken  der  Damonen  zusammen- 
setzt.  So  ist  es  gerade  das  Nebeneinander  dieser  nicht  sowohl  durch 
eine  quantitative  Stufenfolge,  als  durch  bestimmte  qualitative  Merk- 
male  geschiedenen  Wesen,  der  Gotter,  Helden  und  Damonen,  das 
der  Sage  in  ihren  wichtigsten  mythologischen  Formen  ihr  Geprage 
gibt.  Fiir  die  Rolle,  die  hierbei  dem  einzelnen  Helden  zugeteilt  ist, 
bleibt  es  aber  gleichgiiltig,  ob  er  dereinst  selber  ein  Gott  war  oder 
nicht,  oder  ob  er  etwa  am  Ende  seiner  Taten  zu  den  Gottern  er- 
lioben  wird.  Fiir  seine  Stellung  in  der  Sage  sind  lediglich  die  Eigen- 
schaften  maftgebend,  die  er  in  ihr  selbst  besitzt,  nicht  die,  die  er  in 
andern  Mythen  oder  in  Kulten  gehabt  hat,  oder  die  er  dereinst  noch 
gewinnen  mag.  So  ist  die  Tatsache,  daft  Herakles  seit  alter  Zeit  in 
besonderen  Kulten  verehrt  war,  wahrend  ihn  die  griechische  Sage 
zu  einem  menschlichen  Helden  machte,  der  erst  am  Abschluft  seines 
Lebens  zum  Gott  erhoben  wurde,  so  interessant  sie  an  sich  ist,  fiir 
dieses  Bild  eines  menschlichen  Helden  ohne  wesentliche  Bedeutung. 

So  bleiben  denn  auch  die  Merkmale,  die  den  Gott  und  den  Helden 
scheiden,  von  jener  Frage  nach  den  letzten  mythologischen  Quellen 
einer  in  der  Sage  lebenden  Heldengestalt  unabhangig.  Der  Held  ist 
Held  und  nicht  Gott,  was  er  auch  in  einer  von  der  Sage  selbst  ver- 
gessenen  Zeit  oder  in  einem  unabhangig  von  ihr  bestehenden  Kultus 
aufterdem  sein  mag.  Allerdings  kann  auch  in  der  Sage  seine  schlieft- 
liche  Erhebung  unter  die  Gotter,  die  hier  wahrscheinlich  unter  dem 
Einfluft  des  gleichzeitigen  Kultus  und  gewissermaften  zur  Erklarung 
desselben  entstanden  ist,  ein  riickstrahlendes  Licht  auf  die  voran- 
gegangene  Heldenlaufbahn  werfen,  das  diese  Gestalt  iiber  das  Maft 
gewohnlicher  irdischer  Helden  erhebt.  Immerhin  handelt  es  sich 
hier  nur  um  einen  Grad-,  nicht  um  einen  Wesensunterschied.  Unser 
Sprachgebrauch  tragt  diesem  Unterschied  Rechnung,  indem  er  dem 
gewohnlichen  Helden  den  Heros  als  die  hohere,  den  Gottern  nahere 
Stufe  gegeniiberstellt.  Die  Werterhohung,  die  das  Wort  von  Homer 
ab  in  der  Sage  und  besonders  in  der  kosmogonischen  Dichtung  er- 
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fahren,  kommt  dieser  Unterscheidung  zu  Hilfe.  »Held«  ist  danach 
jeder  durch  seine  Eigenschaften  und  Schicksale  iiber  das  menschliche 
MittelmaD  hinausreichende  Mensch,  der  als  solcher  Mittelpunkt  einer 
Sagengeschichte  werden  kann.  Er  tragt  bei  Homer  schlechthin  den 
Namen  »Mann«  (avf|p).  Der  »Heros«  (ripuus)  dagegen  ist  ein  Held, 
der  sich  durch  seine  Taten  den  Gottern  selbst  nahert,  und  der  meist 
schon  durch  seine  halb  auf  einen  Gott  oder  eine  Gottin,  lialb  auf 
einen  Menschen  zuriickgehende  Zeugung  diese  groflere  Annaherung 
an  die  Gotter  verrat.  »Halbgott«  nennt  ihn  daher  schon  Homer 
(II.  12,  23),  und  Hesiod  verlegt  in  seinem  die  Erdbewohner  nach  Welt- 
altern  ordnenden  System  Halbgotter  oder  Heroen  in  das  vierte  dieser 
Weltalter  und  laflt  sie,  nachdem  dies  Geschlecht  in  den  in  der  Sage 
geschilderten  Kampfen  sich  aufgerieben,  auf  die  Inseln  der  Seligen 
versetzt  werden  (Werke  und  Tage  156  ff.).  Doch  abgesehen  von 
solchen  Gradunterschieden  und  von  der  damit  in  der  Regel  verbun- 
denen  Vorausbestimmung  zum  Gotte  bewahrt  in  der  Sage  selbst  der 
Heros  durchaus  den  Charakter  des  Helden,  dessen  Begriffsumfang 
weit  genug  ist,  um  alle  Stufen  dieser  Entwicklung  zu  umfassen.  So 
bezeichnen  wir  schon  die  Hauptperson  des  Marchens  als  den  »Marchen- 
helden«,  und  von  ihm  an  reicht  dann  die  Gestalt  des  Helden  durch 
alle  Stadien  der  Sagen-  und  Legendenbildung  hindurch  bis  zu  den 
Gottern.  Aber  die  Grenze  zu  diesen  iiberschreitet  sie  nicht,  so  lange 
nicht  nach  dem  Zeugnis  der  Sage  selbst  der  Held  zum  Gott  wird, 
damit  aber  auch  sein  eigentliches  YVesen  vollig  verandert. 

So  bleibt  sich  die  Sageniiberlieferung  selbst  der  Grenze,  die  den 
Helden  und  noch  den  Heros  vom  Gott  trennt,  allezeit  bewuOt.  Auch 
die  Erhebung  unter  die  Gotter  bezeichnet  in  ihr  ein  abschlieflendes 
Ereignis,  mit  dem  die  Laufbahn  des  Helden  ihr  Ende  findet,  und 
von  dem  an  nun  ein  neues  Lebcn  fur  ihn  beginnt,  eben  das  Leben, 
das  nur  den  Gottern  eigen  ist,  und  das  diese  vom  Menschen  wie 
vom  Helden  scheidet,  so  ahnlich  sie  sonst  dem  letzteren  in  ihrem 
personlichen  Charakter,  in  ihren  guten  wie  schlimmen  Eigen¬ 
schaften,  ihren  Leidenschaften  wie  Trieben  sein  mogen.  In  der 
Tat  sind  es  zunachst  durchaus  nicht  die  inneren  Eigenschaften,  die 
den  Gott  auszeichnen:  in  ihnen  ist  auch  er  ein  Mensch,  vom  Helden- 
menschen  in  nichts  unterschieden,  nicht  einmal  in  der  Machtbeschran- 
kung,  die  selbst  dem  gewaltigsten  Helden  nicht  crspart  bleibt.  Was 
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den  Gott  vom  Helden  und  damit  vom  Menschen  trennt,  das  sind  nur 
die  auBeren  Bedingungen  seines  Lebens:  der  YVohnort  und  die 
Lebensdauer.  Der  Held  fiihrt  sein  Dasein  auf  Erden.  Ihr  gehort 
in  allem  wesentlichen  sein  Kampfen  und  Leiden  und  der  Erfolg  seiner 
Taten.  Wenn  er  je  einmal  es  wagt,  zum  Himmel  empor-  oder 
in  die  Unterwelt  hinabzusteigen,  oder  endlich  in  feme,  sonst  von 
Menschen  nicht  erreichte  selige  Gefilde  vorzudringen,  so  ist  das, 
abgesehen  von  jener  letzten  Entriickung,  die  dem  selbst  zum  Gott 
werdenden  Heros  zuteil  wird,  eine  Ausnahme,  mit  der  der  Mythus 
das  UbermaO  heroischen  Tuns  ausdriickt,  und  die  daher  nicht  selten 
die  Strafe  der  Gotter  auf  das  Haupt  des  Helden  herabbeschwort, 
der  durch  solche  Ubergriffe  die  Weltordnung  aus  ihren  Fugen  zu 
bringen  droht.  Umgekehrt  liegen  die  Wohnungen  der  Gotter  da, 
wohin  kein  menschlicher  FuB  zu  dringen  vermag:  in  und  iiber  dem 
Himmel,  auf  hohen  Bergen,  unter  der  Erde,  auf  fernen  Eilanden; 
und  wie  der  Mensch  nur  in  unerhortem  Wagnis  oder  am  Ende  seines 
Lebens  diese  Wohnungen  betreten  darf,  so  wandeln  die  Gotter  nur 
ausnahmsweise  auf  Erden,  wenn  sie  ihr  Begehren  nach  irdischen 
Giitern  befriedigen,  die  Kampfe  irdischer  Helden  mitkampfen  oder 
irgendwie  sonst  durch  ihre  Gegenwart  in  das  menschliche  Leben  ein- 
greifen  wollen,  —  Mythen,  die  schlieBlich  in  jenen  Gestalten  gott- 
licher  Heilbringer  cndigcn,  in  denen  die  Legende  auf  der  hochsten 
Stufe  dieser  Entwicklung  die  in  mannigfachen  Wandlungen  wieder- 
kehrende  Vorstellung  der  Erscheinung  eines  Gottes  auf  Erden  schildert. 
Ist  es  doch,  nur  in  gesteigerter  und  vergeistigter  Form,  im  Grunde 
derselbe  Gcdanke,  der  hier  dem  nie  aufhorenden  Hilfsbediirfnis  des 
Menschen,  von  dem  Wunsch  nach  Jagdtieren  und  Erntesegen  bis 
zur  Sehnsucht  nach  Uberwindung  der  Miihsale  und  Ubel  des  irdi¬ 
schen  Daseins  selbst,  seinen  Ausdruck  gibt. 

Neben  jenes  erste  des  Wohnorts  tritt  nun  als  ein  zweites  Merkmal, 
das  Gotter  und  Helden  scheidet,  dies,  daB  der  Held  auch  in  der 
Beschrankung  seines  Lebens,  so  weit  seine  physische  Starke  oder 
seine  geistige  Macht  andere  iiberragen  mag,  immer  ein  Mensch 
bleibt.  Er  muB  kampfen  und  dulden,  um  Sieg  und  Gliick  zu  er- 
ringen;  er  ist  den  Beschwerden  des  Alters  und  der  Krankheit  unter- 
worfen  und  entgeht  schlieBlich  dem  Tode  nicht,  es  sei  denn,  daB 
er  von  den  Gottern  in  ihre  Gemeinschaft  aufgenommen  wird,  womit 
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er  datin'  aber  selbst  aus  dem  Kreis  der  eigentlichen  Helden  aus- 
scheidet.  Die  Gotter  dagegen  leben  miihelos.  Die  Giiter,  nach 
denen  sie  begehren,  fallen  ihncn  von  selbst  zu.  Sie  altern  nicht,  und 
kein  Tod  setzt  dem  GenuG  des  Daseins  bei  ihnen  ein  Ziel.  So  ist 
die  Unsterblichkeit  das  groGte  der  Vorrechte,  durch  die  sie  sich  iiber 
den  Helden,  wie  iiber  alle  andern  sterblichen  Menschen  erheben. 
Auch  bier  freilich  fehlt  es  nicht  ganz  an  Ausnahmen,  die  in  diesem 
Fall  ebenso  die  Gotter  den  menschlichen  Helden  naher  riicken,  wie 
die  letzteren  voriibergehend  jenen  den  Rang  streitig  machen  oder 
selbst  dauernd  sich  zu  ihnen  erheben  lassen.  Sobald  die  Gotter 
nach  irdisehen  Frauen  oder  andern  irdischen  Giitern  begehren,  sich 
mit  irdischen  Helden  messen  oder  in  ihren  Kampfen  Partei  nehmen, 
so  gelten  unvermeidlich  auch  fur  sie  die  Schranken,  die  irdischem 
Tun  und  Trciben  gesetzt  sind.  Der  eine  Gott  kann  vom  andern 
besiegt ,  er  kann  von  sterblichen  Helden  iiberlistet  oder  gar  iiber- 
wunden  werden.  Indem  der  Mythus,  abgesehen  von  jenen  auGeren 
Vorrechten  des  Wohnorts  und  der  Freiheit  von  Krankheit  und  Tod, 
alle  inneren  Eigenschaften  des  Helden  auf  den  Gott  iibertragt,  muG 
er  diesen  notwendig  auch  mit  den  Bediirfnissen  ausstatten,  in  denen 
schon  der  Held  nicht  weniger  wie  an  Starke  das  menschliche  Mittel- 
maO  iiberragt.  Auch  diese  Bediirfnisse  werden  nun  in  gesteigertem 
Grade  auf  die  Gotter  ubertragen.  DaG  ein  Gott  in  der  Menge  der 
Speisen  und  Getninke,  die  er  zu  vertilgen  vcrinag,  Ubermenschliches 
leisten  kann ,  ist  ein  in  der  Gottersage  der  Kulturvolker  iiberall 
wiederkehrender  Zug.  Ebenso  stattet  aber  die  Sage  die  Gotter  aller 
Orten,  indem  sie  die  Unsterblichkeit  mit  diesen  ihren  Bediirfnissen 
in  Verbindung  bringt,  mit  einer  besonderen,  den  Sterblichen  ver- 
sagten  Gotterspeise  und  einem  Gottertrank  aus,  die  die  Eigenschaft 
von  Speise  und  Trank,  das  Leben  zu  erhalten,  in  jenem  crhdhten 
MaGe  besitzen,  daG  sie  es  dauernd  in  dem  gleichen  Zustand  erhalten, 
so  daG,  wer  von  der  Gotterspeise  genieGt,  weder  sterblich  ist  noch 
altert.  Aber  auch  hier  wird  wiederum  dieser  Vorzug  dcr  Gotter¬ 
speise,  indem  er  nur  das  menschliche  MaG  der  Bediirfnisse  ins  Unge- 
messene  vergroGert,  zu  einer  Schranke  des  Gotterdaseins.  Die  Gotter 
altern  und  werden  vom  Tode  bedroht,  wenn  sie  infolge  irgend  eines 
die  Bereitung  oder  Darbringung  der  Gdtterspeise  storenden  Ereig- 
nisses  diese  entbehren  miissen.  Das  ist  ein  Zug,  der  uns  in  grie- 
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chischer  wie  germanischer  Sage  begegnct,  und  der  bei  den  Indern 
wahrscheinlich  mitgewirkt  hat,  den  Gottertrank  Soma  zu  einem  Gegen- 
stand  des  Kultus  und  damit  selbst  zum  Gott  zu  erheben.  Und  noch 
ein  anderer  Gedanke  entspringt  schlieftlich  diescr  in  der  inneren 
Ubereinstimmung  der  Gotter-  und  Menschencharaktere  vvurzelnden 
Bediirftigkeit  der  Gotter,  der  von  dem  Augenblick  an  hervortritt,  wo 
die  kosmogonische  Sage  auf  die  Gotter  einzuwirken  beginnt:  das  ist 
der  Gedanke  eines  Wechsels  von  Gottergeschlechtern,  der  der  Auf- 
einanderfolge  menschlicher  Generationen  gleicht,  mag  auch  immerhin 
noch,  um  die  Eigenart  der  Gotter  so  viel  wie  moglich  festzuhalten, 
jenen  Gottergeschlechtern  cine  unermeftlich  groftere  Lebensdauer 
gegeben  werden.  Selbst  auf  das  lebende  Gottergeschlecht  kann  sich 
so  die  Idee  ihres  dereinstigen  Untergangs  erstrecken,  wie  das  die 
freilich  wohl  schon  unter  dem  Einfluft  der  neu  erstehenden*  christ- 
lichen  Gotterwelt  ausgebildete  nordische  Vorstellung  einer  »Gotter- 
dammerung*  zeigt.  Aber  auch  wo  diese  Idee  durch  die  Macht  eines 
noch  lebendigen  Gotterkultus  hintangehalten  wird,  da  zeigt  sie  doch 
in  ihren  riickwarts  gerichteten  Anwendungen  deutlich  die  Grenzen, 
bei  denen  die  menschliche  Beschrankung  des  Gottercharakters  jene 
iiufteren  durch  Wohnort  und  Lebensbedingungcn  gesteckten  Schranken 
verschieben  kann,  so  daft  sie  nicht  bloft  in  der  Richtung  vom  mensch- 
lichen  Helden  zum  Gott,  sondern  auch  in  der  vom  Gott  zum  Menschen 
unsicher  werden. 

Alle  diese  Wechselbeziehungen  finden  nun  in  Sage  und  Legende 
ihren  Ausdruck,  indem  hierbei  die  letztere  iiberall  nur  als  eine 
besondere,  durch  ihre  Beziehungen  zum  religiosen  Kultus  ausge- 
zeichnete  Form  der  Sage  erscheint.  Beide  aber  scheiden  sich  da- 
durch  zugleich  von  dem  Kultus  selbst,  der,  wie  er  treuer  als  die 
Sage  von  der  Tradition  festgehalten  wird,  so  auch  in  seinem  auf 
die  religiosen  Bediirfnisse  dcr  Gegenwart  gerichteten  Streben  aus- 
schlieftlich  einer,  wie  das  Wort  » Kultus*  es  andeutet,  die  unbedingte 
Unterordnung  einschlieftenden  »Pflege«  der  Gotter  bei  der  An- 
rufung  ihrer  Hilfe  in  der  Not  des  Lebens  zugewandt  ist.  Darum  ist 
er  von  friihe  an  darauf  gerichtet,  jene  menschlichen  Zu ge  zu  ver- 
wischen;  und  unter  ihnen  widerstrebt  ihm  wieder  vor  allem  der  Ge¬ 
danke  an  ein  Versiegen  dieser  Quelle  des  Trostes  und  der  Hoffnung 
durch  einen  Untergang  der  Gotter  selbst.  Weist  so  der  Kultus  von 
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friihe  an  auf  eine  Erhebung  der  vorhandenen  Gottervorstellungen 
hin,  die  diese  moglichst  der  ihnen  anhaftenden  menschlichen  Ziige 
entkleidet,  so  ist  es  dagegen  die  Sage,  in  der  die  Vorbedingungen 
zu  der  ersten  Ausbildung  der  spezifischen  Gottervorstellungen  zu 
Tage  treten.  Das  geschieht  aber  gerade  dadurch,  dafl  die  Sage 
iiberall  Gotter,  Helden  und  Damonen  nebeneinander  in  jenen  mannig- 
fachen  VVechselbeziehungen  schildert,  die  sich  auf  einer  niederen, 
der  eigentliclien  Gottervorstellungen  zumeist  noch  cntbehrenden  Stufe 
schon  in  der  Handlung  des  Mythenmarchens  vorbereiten.  Den 
Mittelpunkt  der  auf  solche  Weise  alle  diese  mythologischcn  Ge- 
bilde  zu  einem  Ganzcn  zusammenfassenden  Erzahlungen  bildet  so 
diejenige  Gestalt,  die  die  Sage  zunachst  wenig  verandert  aus  dem 
Marchen  hertibernimmt:  die  des  Helden.  Ihn  erhebt  sie  durch  den 
weiteren  Hintergrund,  vor  den  sie  ihn  stellt,  zu  einer  hoheren,  vom 
Menschen  bis  nahe  zum  Gott  heranreichenden  Stufe;  und  um  ihn 
bewegen  sich  fortan  die  Handlungen  der  Sage.  Die  Gotter  konnen 
in  die  Begebenheiten  hilfreich  oder  feindlich  eingreifen.  Sie  selbst 
aber  sind  durch  ihr  unwandelbares,  iiber  die  alltaglichen  Drang- 
sale  erhobenes  Dasein  jenem  Wechsel  der  Geschicke  entzogen,  der 
das  Heldenleben  zum  idealen  Vorbild  menschlichen  Strebens  macht. 
Erst  innerhalb  dcr  Heldensage  werden  daher  die  Gotter,  indem  sich 
in  ihrer  Anteilnahme  an  den  Schicksalen  der  Menschen  und  an  den 
Kampfen  der  Helden  der  Charakter  dieser  auch  auf  sie  iibertragt, 
mehr  und  mehr  selbst  zu  personlichen  Wesen,  auf  die  nun  das 
Interesse,  das  die  urspriingliche  Sage  nur  fiir  den  Helden  in  Anspruch 
nimmt,  allmahlich  hiniiberwandert.  So  teilen  sich  in  die  Gestaltung 
der  Gottervorstellung  Kultus  und  Sage.  Der  Kultus  sorgt  dafiir,  daft 
die  Gotter  trotz  der  storenden  Einwirkungen  der  Sagenziige  als 
Heifer  in  der  Not,  aber  auch  als  furchtbarc  Racher  der  Schuld  und 
der  ihnen  versagten  Ehrfurcht  in  Opfer  und  Gebet  zu  iibermensch- 
lichen  Wesen  erhoben  werden.  Die  Sage  dagegen  bringt  sie  immer 
und  immer  wieder  dem  Menschen  menschlich  naher,  indem  sie 
alles  das,  was  dieser  an  dem  Helden  als  Eigenschaften  verehrt,  die 
er  an  sich  selber  schatzt,  auf  sie  iibertragt.  So  kann  sich  denn 
auch  nur  aus  der  Heldensage  allmahlich  eine  Gottersage  entwickeln, 
nicht  umgekehrt.  Dabei  bildet  aber  ein  wichtiges  Mittelglied  der 
kosmogonische  My  thus,  der  zuerst  die  Gotter  in  den  Flufl  des  Werdens 
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hineinzieht  und  so  den  theogonischen  Mythus  als  eine  spezifische 
Form  der  Gottersage  hervorbringt.  Ein  wichtiges  Zwischenglied 
bildet  hierbei  jene  dritte  Gattung  mythologischer  Wesen,  die  auch 
der  Heldensage  nicht  fehlen,  die  jcdoch  bei  diescm  Hiniibertragen  aus 
ihr  in  die  Gottersage  eine  erhohte,  in  den  mythologischen  Bildern 
von  YVeltschopfung  und  VVeltuntergang  mit  den  Gottern  wetteifernde 
Bedeutung  gewinnen:  die  Damonen.  Denn  wahrend  sie  in  den  Un- 
gehcuern,  den  hilfreichen  und  feindseligen  Zauberwesen  der  Heldcn- 
sage  nur  als  Nebenfiguren  in  eine  Handlung  eingreifen,  die  vor  allem 
von  den  Gestalten  der  Helden  selbcr  beherrscht  wird,  stellen  sich  in 
der  kosmogonischen  und  theogonischen  Sage  die  Damonen  dicht 
neben  die  Gotter,  und  im  Kampf  mit  ihnen  konnen  sie  obsiegen 
oder  unterliegen,  mag  auch  der  letztere  Ausgang  durch  die  Stel- 
lung,  die  sich  die  Gotter  unter  der  vereinten  Einwirkung  des  Kultus 
und  der  Heldensage  errungen  haben,  schliefilich  der  entscheidende 
sein.  Indem  so  die  kosmogonischen  Vorstellungen  das  bis  dahin 
zumcist  ruhende  Dasein  der  Gotter  in  die  dramatische  Bewegung 
von  Kampf  und  Sieg  hineinziehen,  werden  die  Gotter  zu  Helden 
hoheren  Stils,  die  von  den  so  erworbenen  Eigenschaften  manches 
wiederum  auf  die  Helden  selbst  iibertragen  konnen.  Aber  ohne  das 
altere  Vorbild  einer  Heldensage,  in  der  der  Sagenheld  noch  in 
direkter  Linie  vom  abenteuernden  Marchenhelden  abstammt,  wiirde 
diese  Entwicklung  schwerlich  moglich  sein.  So  steht  denn  auch 
nach  alien  historischen  Zeugnissen  die  kosmogonische  und  theo- 
gonische  Gottersage  nicht  am  Anfang  der  Mythenbildung,  wohin  sie 
die  alten  Mythographen  verlegten,  in  der  Meinung,  mit  dem  Ursprung 
der  Dinge  miisse  auch  der  des  Mythus  zusammenfallen;  sondern  als 
zusammengesetzte  und  selbstandige  Sagcnform  liegt  sie  erst  nahe 
dem  Ende  dieser  Entwicklung,  mag  sie  auch  in  einzelnen  losen  Frag- 
menten  von  den  Zeiten  des  primitiven  Mythenmarchens  an,  das  selbst 
noch  der  eigentlichen  Gottervorstellungen  entbehrt,  vorbereitet  sein. 
Die  wirkliche  Kosmogonie  bedarf  aber  ihrerseits  dieser  Vorstellungen 
in  ihrer  ausgebildeten  Form;  und  in  hoherem  Grade  als  die  Helden¬ 
sage  steht  sic  bereits  unter  dem  Einflusse  dichterischer  Erfindung, 
und  in  vielen  ihrer  Gestaltungen  zugleich  unter  dem  einer  beginnenden, 
auf  dieser  Stufe  freilich  noch  untrennbar  mit  der  Dichtung  verwebten 
philosophischen  Spekulation. 
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Indem  nun  die  Gottersage  erst  im  kosmogonischen  Mythus  zu 
eigenem  Leben  erwacht,  ist  die  Heldensage  naturgemaft  friiher  als 
die  Gottersage,  und  der  Held  ist  friiher  als  der  Gott.  Erst  der 
Held  und  der  Damon  zusammen  miissen  dem  Gott  die  Ztige  leihen, 
durch  die  er  zum  Trager  einer  selbstandigen  Sagengattung  werden 
kann.  Darum  ist  es  die  Heldensage,  die,  indem  sie  dem  Neben- 
einander  und  den  Wechselwirkungen  aller  dieser  mythologischen 
Wesen  einen  weiten  Schauplatz  eroffnct,  die  Gotter  ebenso  zu 
strebenden  und  handelnden,  kampfenden  und  siegenden,  und  darin 
eben  den  Helden  ahnlichen  Wesen  erhebt,  wie  in  ihr  wiederum  die 
Gotter  auf  die  Helden  zuriickwirken.  Nicht  minder  greift  jedoch  die 
dritte  dieser  Gestalten,  die  des  Damons,  in  die  Helden-  und  Gotter- 
welt  bestimmend  ein.  Der  Held  kommt  vor  allem  im  Kampf  mit 
damonischen  Wesen  und  in  ihrer  Ubcrwindung  den  Gottern  nahe. 
Der  Hauptcharakterzug,  der  den  Gott  von  dem  menschlichen  Helden 
scheidet,  ist  aber  das  damonische  Wesen  des  Gottes  selbst,  jene 
Beziehung  auf  den  Menschen  und  sein  Schicksal,  die  das  Wesen 
des  Damons  ganz,  das  des  Gottes  im  Verein  mit  dem  ihm  vom 
Helden  mitgeteilten  Charakter  personlicher  Eigenart  ausmacht.  In 
der  Heldensage  greifen  alle  diese  Einfliisse  ineinander.  Dem  Helden 
treten  die  Damonen  in  ihren  niedrigeren  Formen,  wie  sie  im  Anschlufl 
an  die  allverbreiteten  Spukgestalten  als  Ungeheuer  und  Zauberwesen 
fast  unverandert  die  gleichen  Gebilde  des  Mythenmarchens  fortsetzen, 
gegeniiber.  In  dem  Kampf  mit  den  Gottern  erscheinen  von  Anfang 
an  nur  die  gewaltigeren  Damonengestalten  der  Wolken  und  Sttirme, 
der  Berge  und  Wiisten,  und  sie  erheben  sich  selbst  in  diesem  Kampf 
zu  Wesen,  die  den  Gottern  ebenbiirtig  sind.  Als  solche  gehen  sie 
dann  vor  allem  in  die  selbstandig  werdende  Gottersage  ein. 

So  bilden  die  Damonen  in  ihren  iiberaus  wechselvollen  Gestal- 
tungen,  wie  sie  von  dem  Naturmythus  zu  den  Seelenvorstellungen 
zuriickreichen,  so  anderseits  Bindeglieder  zwischen  der  Helden-  und 
der  Gottersage.  Daneben  konnen  sie  aber  gerade  auch  in  der  Sage 
noch  die  Mittelpunkte  oder  selbst  die  einzigen  Substrate  der  Erzah- 
lung  sein.  Dies  geschieht  bei  jenen  wechselnden  Sagenbildungen 
einfachster  Art,  die  nur  durch  die  Gebundenheit  an  bestimmte  Orte 
dem  Typus  der  Sage  angehoren,  im  iibrigen  aber  noch  ganz  in  die 
Sphare  des  allverbreiteten  Damonenglaubcns  hinabrcichen.  Solche 
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lokal  begrenzte  Einzelsagen  sind  es,  in  die  dann  aber  leicht  auch 
fragmentarische,  mythologisch  umgebildete  Stammestraditionen  und 
mit  dicsen  die  Gestalten  von  Stammeshelden  eingehen.  So  entsteht 
in  Anlehnung  an  diese  Gestalten  zunachst  die  Stammessage,  die 
sich  im  Gefolge  des  Verkehrs  und  der  Wanderziige  der  Volker  zu 
der  nunmehr  Ort-  und  Zeitbeziehungen  miteinander  verwebenden 
VVandersage  cntwickelt.  Von  hier  aus  eroffnet  sich  dann  ein  er- 
weiterter  Schauplatz,  auf  dem  Hclden  verschiedenen  Ursprungs  neben- 
einander  hervortreten.  So  bilden  die  Orts-  und  die  Stammessage, 
die  Helden-  und  schlieftlich,  aus  ihr  hervorgehend,  die  Gottersage 
aufsteigende  Formen  einer  Entwicklung,  die  freilich  besonders  auf 
ihren  hoheren  Stufen  nicht  mehr  durch  fest  bestimmte  Grenzen  zu 
scheiden  sind,  in  ihrem  allgemeinen  Gang  aber  deutlich  einander 
gegeniibertreten.  Dabei  ist  es  iibrigens  eine  wichtige  Eigenschaft 
auch  dieser  Mythenentvvicklung,  daO  die  niederen  Formen  nicht  aus- 
sterben,  wenn  die  hoheren  entstanden  sind,  sondern  teils  neben  ihnen 
fortbestehen  und  immer  wieder  neu  entstehen,  teils  aber  auch  von 
ihnen  assimiliert  werden.  Wie  sich  die  Helden-  in  die  Gottersage 
fortsetzt  und  trotzdcm  selbstandig  weiterlebt,  so  bilden  daher  alte  und 
neue  Orts-  und  Stammessagen  dauernde  Bestandteile  der  Mythen- 
bildung.  Vor  allem  das  gemeinsame  Produkt  dieser  beiden,  die 
Wandersage,  wird  nicht  nur  zu  einem  wesentlichen  Faktor  der  Helden- 
sage,  sondern  sie  ist,  iiber  diese  hinausreichend,  schlieOlich  diejenige 
Form  der  Mythenerzahlung,  aus  der  die  beginnende  Kunstdichtung 
ihre  wichtigsten  Anregungen  geschopft  hat. 


2.  Orts-  und  Stammessagen. 

a.  Die  Ortssage. 

Die  reine  Ortssage  in  ihrer  Unabhangigkeit  von  Zeitbeziehungen 
und  geschichtlichen  Erinnerungen  bildet  die  einfachste  Form  der 
Sage  uberhaupt,  diejenige  zugleich,  die  noch  unmittelbar  halb  in  das 
Mythenmarchen  halb  in  den  allverbreiteten  Damonenglauben  zuriick- 
reicht,  von  dem  letzteren  nur  dadurch  sich  scheidend,  daft  sie  eine 
einzelne,  an  einen  bestimmten  Ort  verlegte  Begegnung  mit  einer 
damonischen  Spukgestalt  erzahlt  oder  sogar  nur  allgemein  einen  Ort 
als  die  Statte  solcher  Begegnungen  bezeichnet.  So  alt  und  primitiv 
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diese  beginnende  Sagenform  ist,  so  unverganglich  ist  sie.  Allen 
Wandel  der  Geschichte  iiberdauernd  reicht  sie  bis  in  die  Gegenwart 
herein,  ohne  dabei  anders  als  in  aufteren  und  nebcnsachlichen  Ziigen 
von  dem  jeweiligen  Zustande  der  Kultur  beriihrt  zu  werden. 

Schon  das  primitive  Mythenmarchen  endet  nicht  selten  damit, 
daft  es  von  Menschen  erzahlt,  die,  nachdem  sie  dies  und  jenes  er- 
lebt,  schlieftlich  in  Steine  oder  auch  in  Baume  verwandelt  worden 
seien.  Namentlich  die  Verwandlung  in  Steine  ist  eine  der  haufigsten 
Formen  des  Bosheits-  und  des  Strafzaubers,  denen  man  im  Marchen 
begegnet;  und  dem  Bericht  eines  solchen  Ereignisses  pflegt,  wenn 
es  den  Ausgang  der  Geschichte  bildet,  noch  die  Bemcrkung  beigefiigt 
zu  werden,  diese  Steine  seien  noch  jetzt  an  einem  bestimmten  Ort  zu 
sehen.  Sobald  nun  solche  Berichte  nicht  bloft  Episodcn  einer  grofteren 
Erzahlung  bilden,  wie  etwa  die  Verwandlung  von  Lots  Weib  in  eine 
Salzsaule,  sondern  selbstandige,  sichtlich  durch  den  Eindruck  vereinzelt 
stehender  oder  grotesk  aussehender  Steine,  Felsen  oder  Baume  ent- 
standene  Mythen,  so  besitzen  sie  bereits  den  Charakter  von  Orts- 
sagen.  Indem  dar.n  bei  ihncn  der  verwandelte  Mensch  mit  dem 
Gegenstand  immcr  noch  verbunden  gedacht  wird,  mischt  sich  dem 
Anblick  des  letzteren  etwas  von  der  Damonenfurcht  bei,  die  das  Ge- 
spenst  einfloftt.  Diher  man  denn  auch  solchen  Objekten  namentlich 
zur  Nachtzeit  zuwdlen  nur  mit  Zittern  zu  nahen  wagt. 

Dieser  aus  der  u  nmittelbaren  Wirkung  auf  die  Motive  des  Damonen- 
glaubens  entspringenden  Form  der  Ortssage  begegnen  wir  nun,  bald 
mit  bald  ohne  den  Hinzutritt  von  Marchenmotiven,  iiberall  und  zu 
den  verschiedensten  Zeiten.  Die  allgemeine  Natur  der  Sage  bleibt 
dabei  unverandert.  Nur  die  Gegenstande,  die  den  Ort  des  Damons 
fixieren,  wandeln  sich ;  dieser  selbst  besitzt  aber  denselben  unperson- 
lichen  Charakter.  der  den  Spukdamonen  iiberhaupt  eigen  ist.  An 
Stelle  des  Steins,  auf  den  etwa  der  australische  Eingeborene  als  auf 
einen  dereinst  verzauberten  Menschen  hinweist,  ist  es  eine  zerfallene 
Burg,  ein  verlassenes  Haus,  an  die  in  spateren  Zeiten  die  Sage  das 
Umgehen  eines  Geistes  bindet,  obgleich  auch  jetzt  noch  der  einsame 
Fels  oder  Baum  gelegentlich  seine  alte  Stelle  behauptet.  Natiirlich 
pflegt  eine  solche  Ortssage  primitivster  Art  auch  darin  den  lokalen 
Charakter  zu  bewahren,  daft  sie  in  der  Regel  auf  ein  begrenztes  Ge- 
biet,  das  der  Umwohner  des  verrufenen  Ortes,  beschrankt  bleibt. 
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Solche  engste  Ortssagen  werden  infolgedessen  meist  gar  nicht  mehr 
der  Sage,  sondern  dem  gewohnlichen  Gespensterglauben  zugerechnet. 

Hieran  schlieBt  sich  nun  eine  zweite  Gruppe.  Sie  wird  durcli 
solche  Sagen  gebildet,  die  an  fernhin  bekannte  Orte  gebunden 
sind,  und  die  mit  der  Kunde  dieser  Orte  selbst  in  weitere  Gebiete 
dringen.  Ihnen  haftet  auch  sonst  die  einem  erweiterten  Verkehr 
entsprechende  Kulturfarbung  an.  Es  treten  bereits  bestimmte  Be- 
rufsgattungen  in  ihr  hervor,  besonders  solche,  denen  irgendwie  ein 
Gefiihl  des  Unhcimlichen  oder  Zauberhaften  anhaftet,  wie  die  des 
Bergmanns,  des  Scharfrichters,  des  Schmiedes.  Gleichzeitig  treten 
jetzt  die  spezifischen  Damonengestalten  auf,  die  mit  solchen  Berufcn  in 
naherer  Verbindung  stehen,  wie  dcr  Berggeist,  der  dem  Bergmann 
in  der  Tiefe  Rettung  oder  Verderben  bringen  kann,  die  Zvverge,  die 
den  Schmied  Zauberwafifen  fertigen  lehren,  der  Waldschrat,  der  den 
Jager  irre  fiihrt  usw.  An  die  Gestalten  der  so  in  die  lokale  Sage  ein- 
greifenden  Naturdamonen  kniipfen  dann,  indem  diese  mit  weithin  be- 
kannten  Orten,  einem  bertihmten  Berg  oder  See,  einer  Stadt  oder 
Landschaft,  in  Verbindung  gebracht  werden,  andere  in  der  Tradition 
sich  fortpflanzende  Sagen  an,  die  das  Tun  und  Trciben  dieser  Wesen 
schildern,  so  daB  meist  auch  die  Erzahlung  zu  einem  groBeren 
Umfang  wachst.  Die  Sagensammlungen  und  Volksbiichor  der  ver- 
scliiedenen  europaischen  Kulturvolker,  fur  Deutschland  alien  voran  die 
der  Briider  Grimm,  enthalten  zahlreiche  Stiicke  dieser  Art,  die  nach 
ihrem  Charakter  immer  noch  zwischen  Marchen  und  Sage  mitten 
inne  stehen,  die  aber  durch  die  Beziehung  auf  bestimmte  Lokalitaten 
bereits  der  Ortssage  angchoren1). 

Als  eine  dritte  Gruppe  tritt  uns  sodann  diejenige  entgegen,  in 
der  auBer  einem  bestimmten  Ort  auch  einzelne  entweder  mythische 
oder  historische  Personcn  in  die  Sage  eingehen,  aus  der  nun  die 


x)  Deutsche  Sagen  herausgegeben  von  den  Briidern  Grimm,  4.  Aufl.  von  R.  Steig. 
Viele  unter  den  im  ersten  Teil  dieser  Sammlung  zusammengestellten  »ortlichen  Sagen « 
reichen  iibrigens  schon  in  die  folgenden  Gruppen  hiniiber.  Ebenso  pflegen  die 
andern  Sammlungen,  von  denen  manche  ebenda  S.  1 7 3  n^bst  den  Quellen  ver- 
zeichnet  sind,  diese  Gruppen  weder  voneinander  noch  von  den  geschichtlichen  Sagen 
zu  sondern.  Zahlreiche  Einzelbeitrage  aus  dieser  und  den  andern  Sagengruppen 
finden  sich  aufierdem  in  der  »Zeitschrift  des  Vereins  fiir  Volkskunde*  in  Berlin  und 
besonders  in  den  >Hessischen  Bliittern  fiir  Volkskunde*  und  deren  Literaturberichten, 
fiir  das  Ausland  in  der  reichen  >Folklor«-Literatur. 
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damonischen  Wesen  selbst  verschwindcn  konnen,  indem  hier  die 
Personen,  die  die  Trager  der  Sage  bilden,  deren  Stelle  vertreten. 
Dahin  gehoren  z.  B.  die  Sagen  vom  Rodensteiner,  vom  wilden  Jager, 
vom  Jungfrausprung  bei  Graz,  dem  Jettenbtihl  bei  Heidelberg,  end- 
lich  der  Kaiser  Rotbart  im  Kyffhauser  mit  seinen  Varianten,  dem 
Kaiser  Karl  im  Unterberg  und  im  Brunnen  zu  Niirnberg  und  zahl- 
reiche  andere  (Grimm,  Nr.  22,  23,  28,  138,  141,  136  usw.).  Auch 
diese  Sagen  gehoren,  wenngleich  andere  Mythen  oder  historische  Er- 
innerungen  in  ihnen  anklingen  mogen,  noch  zu  den  reinen  Ortssagen, 
da  in  vielen  von  ihnen  die  Personen  ohne  jede  Handlung  gedacht 
wcrden,  in  andern  zwar  eine  solche  erzahlt  wird,  diese  aber  hochst 
einfacher  Art  ist,  wie  der  Rotbart  im  Kyffhauser,  oder  eine  einmalige 
Tat,  deren  Gedachtnis  an  den  Ort  gebunden  bleibt,  wie  der  Jung¬ 
frausprung  bei  Graz  und  die  ihm  ahnlichen  Erzahlungen,  oder  end- 
lich  sich  zu  gewissen  Zeiten  in  hochst  einformiger  Weise  wiederholt, 
wie  der  Zug  des  wilden  Jagers  und  seine  Parallelen. 

Diese  Erzahlungen  bilden  endlich  den  Ubergang  zu  einer  vierten 
und  letzten  Gruppe,  bei  der  zwar  immer  noch  ein  bestimmter  Ort 
oder  mindestens  eine  Stadt,  eine  Landschaft  den  Mittelpunkt  bildet, 
wo  nun  aber  mehr  und  mehr  die  Erzahlung  selbst  mit  den  in  sie 
eingehenden  Personen  zur  Hauptsache  wird.  Gleichwohl  gehoren 
solche  Stiicke  immer  noch  zu  den  Ortssagen,  insofern  auch  sie  ein 
gewisses  lokales  Kolorit  besitzen  und  die  ZeitbezTeKun^^^  selbst 
wo  die  Sage  an  bestimmte  Personen  der  Geschichte  gekniipft  ist, 
diese  aus  ihrem  wirklichen  historischen  Zusammenhang  lost,  um  sie 
zu  Tragern  einer  novellistischen  oder  marchenhaften  Erzahlung  zu 
machen,  die  sich  lediglich  durch  die  Beziehung  auf  einen  bestimmten 
Ort  von  andern,  ahnlichen  Traditionen  unterscheidet.  Wir  konnen 
danach  diese  ganze  Gruppe  als  die  der  novellistischen  Ortssagen 
zusammenfassen.  Auch  in  ihnen  treten  iibrigens  wieder  ebenso- 
wohl  sonst  unbekannte,  etwa  bloB  nach  ihrem  Stand  und  Beruf  be- 
zeichnete  Personen  wie  solche  der  Geschichte  in  den  Mittelpunkt  der 
Handlung.  So  sind  die  Sagen  vom  GlockenguO  zu  Breslau  (Grimm, 
Nr.  125),  vom  Teufelsloch  zu  Goslar  (Nr.  182),  vom  steinernen  Braut- 
bett  (Nr.  229)  und  andere  ahnliche  ebenso  gut  novellistische  Ortssagen, 
wie  die  von  Kaiser  Ottos  YVitwen-  und  Waisengericht  (Nr.  474),  vom 
Bau  der  Wartburg  (Nr.  442)  .  nebst  den  vielen  ihr  verwandten  Grim- 
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dungssagen  von  Burgen  und  Stadten.  Das  Merkmal  der  Ortssage 
besteht  in  alien  diesen  Fallen  darin,  daft  die  Sage  auf  einen  be- 
stimmten  Ort  oder  einen  bestimmt  lokalisierten  Gegenstand  bezogen 
wird,  wo  nun  durch  den  Eindruck  dieser  jeweils  auch  die  Sage  selbst 
im  Gedachtnis  erneuert  wird.  So  ist  die  Sage  vom  Glockengieber 
an  die  Glocke  der  Breslauer  Magdalenenkirche,  die  vom  steinernen 
Brautbett  an  ein  in  Deutschbohmen  gelegenes  Paar  Felsspitzen  ge- 
bunden.  An  Kaiser  Ottos  Witwengericht  sollen  vier  im  Liimer 
Bistum  liegende  Burgen  erinnern,  die  der  Kaiser  nach  der  Sage 
an  die  Witwe  des  unschuldig  gerichteten  Grafen  abtrat,  um  sich 
von  der  auferlegten  Bube  zu  losen.  In  alien  diesen  Fallen  tritt  das 
novellistische  Beiwerk  so  sehr  in  den  Vordergrund,  und  es  kann 
derart  mit  mancherlei  andern  Sagen-  und  Marchenmotiven  vermischt 
sein,  dab  diese  letzte  Gattung  weit  iiber  die  Grenzen  der  andern 
Ortssagen  hinauswachst.  Da  die  Novelle  selbst  in  der  Marchen- 
erzahlung  ihre  Grundlage  hat,  so  laOt  sich  iibrigens  diese  Gruppe 
zugleich  darauf  zuriickfiihren,  dab  von  den  ihr  aus  den  primitiveren 
Formen  iiberkommenen  allgemcinen  Bestandteilen  der  Ortssage,  dem 
damonischen  und  dem  marchenhaften ,  der  letztere  mit  den  aus  ihm 
weiter  entsprungenen  Novellenmotiven  iiber  den  ersten  das  Uber- 
gewicht  erlangt  hat.  Immerhin  wird  man  zugeben,  dab  selbst  in 
Eindriicken,  wie  dem  Klang  der  Breslauer  Glocke  oder  dem  steinernen 
Brautbett,  noch  etwas  von  der  Damonenfurcht  nachzittern  mag,  die 
die  urspriingliche  Ortssage  erzeugt  hat.  Dafiir,  dab  die  novellistische 
Ausschmiickung  auch  hier  auf  das  Marchen  zuriickgeht,  bilden 
iibrigens  manche  dieser  Sagenstoffe,  die  noch  deutlich  marchenhafte 
Ziige  an  sich  tragen,  die  Belege.  Dahin  sind  namentlich  die  nicht 
seltenen  Stiicke  zu  rechnen,  in  denen  in  mittelalterlichen  und  neueren 
Ortssagen  der  Teufel,  oder  in  denen  Zauberverwandlungen  eine  Rolle 
spielen.  So  in  manchen  der  Sagen  von  Kaiser  Otto,  dieser  in  der 
alteren  deutschen  Chronik  besonders  beliebten  Sagengestalt  (z.  B. 
Grimm  Nr.  473,  475).  Ein  anderes  Beispiel  solcher  Art  ist  oben 
schon  unter  den  Umwandlungen  des  Truhenmarchens  besprochen 
worden  (S.  267):  die  Sage  von  Kaiser  Heinrich  III.  (Grimm  Nr.  480). 
Sie  hat  fast  in  alien  ihren  Teilen  die  Ziige  des  Marchens,  dem  sie 
entstammt,  beibehalten.  Aber  in  ihrer  Umwandlung  zur  Sage  sind 
an  die  Stelle  der  Marchenhelden  bekannte  Personen  der  Geschichte 
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getreten,  und  jene  hat  trotzdem  nicht  sowohl  cen  Charakter  der 
historischen  Sage  als  den  der  Ortssage  angenommen.  Denn  alles 
was  von  den  Personen  erzahlt  wird,  hat  mit  der  wirldichen  Geschichte 
so  gut  wie  nichts  zu  tun.  Wohl  aber  schlieflt  es,  wie  durchweg  die 
Ortssagen  dieser  letzten  Gattung,  mit  dem  Hinweis  auf  eine  denk- 
wiirdige  Statte,  die  an  den  Schauplatz  der  Handlung  erinnert:  an 
der  Stelle  der  Miihle,  in  der  er  dereinst  zur  Welt  kam,  soil  Kaiser 
Heinrich  das  Kloster  Hirschau  zum  Gedachtnis  an  seine  Geburt  und 
wunderbare  Errettung  errichtet  haben  (Grimm,  Nr.  329). 

Indem  sich  die  Ortssage  in  dieser  letzten  Form  mehr  und  mehr 
durch  die  Aufnahme  marchenhafter  und  novellistischer  Ziige  erweitert, 
verliert  sie  nun  von  selbst  in  dem  Mafle,  als  der  Ort,  an  den  die 
Handlung  gebunden  ist ,  an  Bedcutung  zuriicktritt  und  mit  andern 
Orten  wechselt,  den  Charakter  der  Ortssage.  Sie  macht  der  ge- 
schichtlichen  und  andern  Formen  Platz,  in  denen  mehr  und  mehr 
gewisse  Zeitbeziehungen  in  den  Vordergrund  treten.  So  miindet  sie 
in  Erzahlungen  ein,  in  denen  weitere  Quellen  zusammcnflieOen.  Unter 
ihnen  ragt  als  eine  sehr  urspriingliche  und  zugleich  dauernde  Form 
die  der  Stam message  hcrvor,  die  besonders  in  ihren  Anfangcn 
ebenfalls  in  das  Mythenmarchen  zurtickreicht. 

b.  Die  Stammessage. 

Die  Anfange  der  Stammessage  sind  wahrscheinlich  so  alt  wie  die 
der  Ortssage.  Die  friihesten  Anklange  an  eine  solche  begegnen 
uns  in  jenen  Erzahlungen  der  Australier  von  den  Muramura,  den 
fabelhaften  Urwesen ,  auf  die  man  die  Kenntnis  der  Zeremonien 
und  Zauberbrauche,  der  Anfertigung  der  Jagdgerate  und  der  Ent- 
ziindung  des  Feuers  zuriickfiihrt.  Da  diese  Kulturbringer  in  unbe- 
stimmter  Vorzeit  gelebt  haben  sollen,  von  der  aus  kcinerlei  weitere 
Traditionen  bis  zur  Gegenwart  herabreichen,  so  bilden  die  Berichte 
iiber  sie  offenbar  nicht  sowohl  eine  wirkliche  Stammessage  als  An- 
satze  zu  einer  solchen,  in  denen  aber  deutlich  ein  Hauptmotiv  zu 
Tage  tritt,  das  jener  auch  in  ihren  spateren  Gestaltungen  erhalten 
bleibt,  in  denen  es  sich  dann  mehr  und  mehr  mit  Sageninhalten 
abweichenden  Ursprungs  verbindet.  Dieses  primare  Motiv  ist,  wie 
man  hier  deutlich  erkennt,  der  Stammessage  mit  dem  Kulturmarchen 
gemein.  Es  besteht  in  der  mit  dem  Schimmer  des  Zaubers  um- 
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gebenen  Verwunderung  uber  die  iiberkommenen  Anschauungen  und 
Brauche  wie  iiber  die  Erzeugnisse  eigner  Kunstfertigkeit,  kurz  liber 
alles  das,  was  dem  Naturmenschen  nicht  als  ein  von  selbst  in  der 
Natur  Gegebenes,  sondern  als  ein  irgendwie  Geschaffenes  und  Er- 
worbenes  entgegentritt.  Er  kann  moglicherweise  Himmel  und  Erde, 
Menschen  und  Tiere  als  ein  nie  Gewordenes  ansehen.  Dock  die 
kultischen  Tanze,  die  Mittel  Feuer  zu  bereiten,  die  Waffen  und  Werk- 
zeuge,  sie  mtissen,  da  er  sich  seit  Menschengcdenken  in  deren  Be- 
sitz  weiO,  irgend  einmal  den  Vorfahren  mitgeteilt  sein.  So  wenig 
er  sich  aber  selbst  deren  Gewinnung  zutraut,  ebenso  wenig  konnen 
sie  von  friilieren  Menschen,  die  ihm  gleich  waren,  erfunden  sein.  So 
werden  solchc  urzeitlichen  Kulturbringer  als  Angehorige  eines  iiber- 
menschlichen  und  doch  menschenahnlichen  Geschlechts  von  VVesen 
gcdacht,  die  man  sich  auch  korperlich  grofter  als  die  heutigen 
Menschen  und  an  Lebensdauer  diese  iiberragend,  im  iibrigen  aber 
nur  in  sehr  unbestimmten  Bildern  vorstellt.  Ebenso  besitzen  diese 
zwischen  den  spateren  Urahnen  und  Gottern  oder  Halbgottern  in  der 
Mitte  stehenden  Wesen  keine  Geschichte.  Nachdem  sie  ihr  Werk 
vollbracht,  scheiden  sie  aus  der  Welt,  um  diese  in  jenem  Zustand  ge- 
schichtslosen  Beharrens  zuriickzulassen,  in  dem  die  Erinnerungen  des 
einzelnen  seltcn  iiber  die  zwei  nachsten  Gencrationen  zuriickreichen 
(vgl.  oben  S.  307  f.). 

Uber  diese  erste  Stufe,  die,  weil  sie  nur  den  Anfang,  nicht  den 
Fortgang  einer  Stammesgeschichte  enthalt,  auf  den  Namen  einer 
solchen  kaum  Anspruch  erheben  kann,  geht  nun  eine  zweite  um 
einen  wichtigen  weiteren  Schritt  hinaus.  Sie  bewegt  sich  zwar  immer 
noch  in  einer  Wunderwelt  seltsamer  Zauberwescn;  in  diese  selbst 
aber  bringt  sie  bereits  Leben  und  Bewegung,  indem  sie  an  einzelnen 
Punkten  wenigstens  ein  spiiteres  Geschehen  an  ein  friiheres  ankniipft. 
Es  sind  vornehmlich  die  Traditionen  der  melanesischen  und  der  primi- 
tiveren  unter  den  amerikanischen  Stammen,  wie  der  nordwestlichen 
Kiisten-,  der  Wald-  und  Prarie-Indianer,  die  dieses  Stadium  reprasen- 
tieren.  Der  hervorstechende  Zug  dieser  Fortentwicklung  ist  es,  daft 
nun  nicht  mehr  einem  in  unbestimmter  Mehrheit  gedachten  Geschlecht 
urzeitlicher  Wesen  die  Rolle  der  Kulturbringer  zugeteilt  wird,  sondern 
dab  ein  einzelner  spezifischer  Stammesheld  aus  der  Menge  der  sonst 
die  Natur  erfullenden  Zauberwesen  emporragt,  auf  den  jetzt  mehr 
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und  mehr  auch  Mythenmarchen  iibertragen  werden,  die  urspriing- 
lich  anderen  Quellen  entstammen.  Die  Sagen  von  Qatl,  von  Jelch 
dem  Raben,  vom  Nerz,  vom  groflen  Hasen,  dem  Coyoten  und 
den  zahlreichen  andern  lokal  beschrankteren  Gestalten  der  ameri- 
kanischen  Stammestraditionen  sind  ausgesprochene  Beispiele  dieser 
auf  der  gleichen  Kulturstufe  wohl  allverbreiteten  Form  der  Stammes- 
sage.  Die  Stammeshelden  sind  Wesen,  die  bald  zwischen  Mensch 
und  Tier  die  Mitte  halten,  bald  vermoge  des  Zaubers,  iiber  den  sie 
verfiigen,  zwischen  beiden  Formen  wechseln  konnen,  bald  endlich 
in  den  unbestimmten  Umrissen  ihrer  Gestalt  an  die  Muramura  der 
Australier  erinnern.  Aber  sie  werden  nicht  blofl,  wie  diese,  als  ge- 
schichtslos  bleibende  Urheber  der  primitiven  Kultur-  und  vor  allem 
der  Zaubermittel  gedacht,  sondern  es  werden  mannigfache  Ge- 
schichten  von  ihnen  erzahlt,  in  denen  sich  teils  das  Leben  und 
Treiben  der  Stammesgenossen,  teils  und  besonders  der  Glaube  an 
himmlische  und  irdische  Damonen,  an  Tier-  und  Ahnengeister  spiegelt. 
So  setzt  sich  diese  Stammessage  aus  zwei  Bestandteilen  zusammen, 
deren  einer  in  den  Damonenglauben  hiniiberreicht,  wahrend  der 
andere  aus  Marchen  und  Marchenfragmenten  bestcht,  die  in  der  Figur 
des  Stammeshelden  um  so  leichter  einen  Kristallisationskern  finden, 
je  proteusartiger  diese  Figur  ist.  Dabei  hat  dann  aber  hier  der 
Damonenglaube  in  der  Regel  eine  eigenartige  Form  angenommen, 
bei  der  durch  die  lebendiger  gebliebene  Vorstellung  dereinstiger 
1  ierahnen  die  Gestalt  des  Sagenhelden  und  seiner  Verwandlungen 
bestimmt  ist.  Indem  an  diese  weiterhin  alle  moglichen  Marchen- 
stoffe  zum  Teil  fremden  Ursprungs  sich  anlagern,  steigert  sich  dessen 
VVandelbarkeit.  Er  ist  Feuerbringer,  lehrt  die  Jagdtiere  locken,  Werk- 
zeuge  und  Waffen  verfertigen,  Zaubermittel  anwenden.  Die  meisten 
dieser  Helden  werden  endlich,  indem  Scherzmarchen  des  verschie- 
densten  Ursprungs  auf  sie  iibertragen  oder  neu  gebildet  werden, 
eine  unerschopfliche  Quelle  der  Erheiterung  (vgl.  S.  313).  Der 
Sagenheld  bewahrt  jedoch  dabei  um  so  mehr  den  unbestimmten, 
jeder  personlichen  Farbung  entbehrenden  Charakter  des  Marchen- 
helden,  als  er  eben  vermoge  dieses  ZusammenflieBens  der  Marchen- 
motive  und  des  Polymorphismus  seiner  Eigenschaften  alles  zugleich 
ist:  hilfreicher  Damon  und  Bringer  der  Kulturguter,  manchmai  selbst 
des  Himmelslichtes  und  der  Nacht,  und  auOerdem  Hauptperson  von 


Orts-  und  Stammessagen. 


349 


mancherlei  Abenteuern.  Hinter  allem  diesem  Bciwerk  von  auften 
zustromender  und  von  innen  herausgesponnener  weiterer  Marchen- 
stoffe  kann  dann  schlieftlich  die  Natur  solcher  Helden  als  Stammes- 
helden  in  doppeltem  Sinne  zuriicktreten:  einmal  insofern,  als  ein 
solcher  Marchenzyklus  nunmehr  zahlreiche  Stoffe  enthalt,  die  mit 
dem  Kern  aller  dieser  Sagen,  dem  G.lauben  an  einstige  Kulturbringer 
und  Wohltater  des  Stammes,  nichts  mehr  zu  tun  haben;  und  sodann 
dadurch,  daft  sich  eine  solchc  Sage  mit  ihrem  typischen  Helden  iiber 
zahlreiche  Stamme  verbreitet,  so  daft  sie  einen  Teil  einer  allge- 
meineren  Marchentradition  bildet.  So  ist  die  Rabensage  im  hohen 
Norden  Amerikas  zum  Teil  zu  den  asiatischen  Stammen  hintiber- 
gewandert,  bei  denen  sie  dann  freilich  den  Charakter  der  Stammes- 
sage  vollig  verloren  hat. 

Ein  vveiter  Zwischenraum  scheint  nun  auf  den  ersten  Blick  diese 
primitiven,  noch  eng  mit  dem  Mythenmarchen  verkettetcn  Formen 
von  den  Stammessagen  der  Kulturvolker  zu  trennen.  Dennoch 
bleiben,  wenn  wir  dort  die  Marchenphantastik,  hier  die  freilich  meist 
sparlichen  Anklange  an  wirkliche  Geschichte  in  Abzug  bringen,  die 
treibenden  Krafte  zumeist  die  namlichen.  Vor  allem  gilt  das  von 
jenen  Motiven,  die  urspriinglich  in  dem  Staunen  iiber  die  auf  un- 
bekannte  Weise  dem  Menschen  zuteil  gewordenen  Kulturgiiter  und 
dann,  besonders  nachdem  der  Charakter  des  Stammeshelden  festere 
Formen  angenommen  hat,  wohl  auch  in  der  Dankbarkeit  fiir  den 
GenuO  solcher  Giiter  ihre  Quelle  haben.  Dazu  gesellt  sich  aber 
inncrhalb  der  Kulturwelt  nicht  minder  allverbreitet,  wenn  auch  sicht- 
lich  spater,  noch  eine  zweite  Gattung  von  Stammessagen,  in  denen 
ein  neues,  den  primitiveren  Volkern  unbekannt  gebliebenes  oder  doch 
in  dem  Ahnenkultus  erst  leise  anklingendes  Motiv  wirksam  wird:  das 
der  Abstammung  eines  Volkes  und  der  Abteilungen,  in  die  es  sich 
gliedert,  von  gewissen  Stammeshelden,  die  als  die  Urvater  der  Stamme 
betrachtet  werden.  Wir  konnen  danach  diese  beiden  Gattungen  der 
entwickelteren  Stammessage  als  die  Kultursage  und  die  Abstam- 
mungssage  unterscheiden. 

Von  beiden  ist  die  Kultursage  die  weitaus  altere.  Wenn  auch 
eine  Tradition,  die  etwa  die  hierher  gehorigen  Sagen  der  geschicht- 
lichen  Volker  mit  den  analogen  der  Naturvolker  verbande,  langst  er- 
loschen  ist,  so  weist  doch  die  Unverganglichkeit  der  psychologischen 
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Motive  auf  einen  solchen  Zusammenhang  hin.  So  ungeheuer  uns  in 
der  Tat  die  Kluft  erscheinen  mag,  die  den  Raben  der  pazifischen 
Indianer  von  dem  griechischen  Prometheus,  oder  die  gar  einen 
Apollon  und  Dionysos  als  Begriinder  der  ihnen  geweihten  Kulte  von 
den  Muramura  der  Australier  scheidet,  die  Grundmotive  des  Gedacht- 
nisses  an  die  segensreiche  Wohltat  der  Feuerentziindung  und  an 
die  maedschen  Krafte,  die  die  kultische  Zeremonie  dem  Menschen 
selbst  mitteilt,  bleiben  schliefMich  die  gleichen.  Doch  mit  den  ge- 
waltigen  Veranderungen  des  Mediums,  in  das  diese  Vorstellungen 
dereinstiger  Kulturheroen  gestellt  sind,  haben  sie  sich  selbst  und  mit 
ihnen  die  mythischen  Traditional,  deren  Mittelpunkte  sie  bilden,  ge- 
wandelt.  Die  nachste,  scheinbar  aufierlichste,  aber  die  Mannigfaltig- 
kcit  der  Kulturbedingungen  schon  deutlich  zum  Ausdruck  bringende 
Vcranderung  besteht  hier  in  der  Vervielfaltigung  der  Kulturheroen, 
die  der  wachsenden  Mannigfaltigkeit  der  Kulturgiiter  entspricht.  Da 
stehen  neben  Prometheus,  dem  Feuerbringer,  Herakles  als  Besieger 
der  Ungeheuer  und  als  Vorbild  in  Kampf  und  Kampfspiel,  Theseus, 
der  Stadtegriinder,  die  Dioskuren,  die  Schiitzer  der  Schiffahrt  usw. 
Dazu  fiigt  besonders  die  spatere 'Sage,  zum  Tcil  unter  Verwendung 
fremder  Kulturheroen,  die  Begriinder  der  Kiinste,  einen  Orpheus  und 
Dadalus,  oder  sie  wahlt  sonstige  Gestalten  der  Heldensage,  die  in 
dieser  nicht  einmal  eine  besonders  hervortretende  Rollc  zu  spielen 
brauchen,  wie  aus  dem  troischen  Sagenkreis  den  Palamedes,  den 
sinnreichen  Erfinder  der  Wiirfel  und  des  Brettspiels.  In  solchen 
Helden  spiegelt  sich  vor  allem  die  Eigenart  der  Volker  selbst.  So 
ist  es  bezeichnend,  daO  in  der  romischen  Ursprungssage  die  Stelle 
dieser  bei  den  Griechen  von  einer  Fiille  episch  ausgestalteter  Sagen 
umgebenen  Heldengcstalten  die  mythischen  Konige  einnehmen,  mit 
denen  die  Stadtchronik  beginnt.  Romulus  wird  als  Griinder  der  Stadt 
und  des  Staates,  sein  Nachfolgcr  Numa  als  Stifter  des  religiosen 
Kultus  verehrt,  und  um  den  vcrschiedenen  Stammen  innerhalb  der 
romischen  Bevolkerung  gerecht  zu  werden,  verschmilzt  noch  die 
spatere  Sage  den  Romulus  mit  dem  sabinischen  Quirinus.  So  ist 
jener  von  friihe  an  stark  ausgepragte  Sinn  der  Romer  fiir  staat- 
liche  und  rechtliche  Ordnung  auch  dem  Charakter  ihrer  Kulturheroen 
eigen,  die  gewissermaflen  wie  abstrakte,  des  individuellen  Lebens 
entbchrende  Personifikationen  der  beiden  Hauptgebiete  der  Kultur, 
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der  biirgerlichen  und  der  religiosen,  erscheinen.  Daneben  werden 
dann  die  marchenhaftcn  Zugaben,  mit  denen  die  Geburt  des  Romulus 
und  der  Verkehr  des  Numa  mit  damonischen  Wesen  ausgestattet 
sind,  dem  Vorrat  allverbreiteter  Marchenmotive  cntnommen.  Aber- 
mals  vollig  anderer  Art  sind  die  Kulturheroen  der  Israelite!!.  Auch 
sie  entbehren  fast  ganz  des  individuellen  Charakters;  aber  sie  sind 
Typen,  in  denen  sich  die  beiden  Lebensformen  des  herumschweifenden 
Beduinen  und  des  stabileren  Viehziichters  seit  friiher  Zeit  ausgepragt 
haben,  dahcr  uns  diese  Gestalten  durchweg  in  Gegensatzen  begegnen, 
wie  in  Kain  und  Abel,  Ismael  und  Isaak,  Esau  und  Jakob.  Daraus 
hat  dann  der  Mythus  jenes  Motiv  des  Kampfes  entwickelt,  in  welchem 
zuerst  in  der  Sage  von  Kain  und  Abel  der  Jager  iiber  den  Nomaden, 
und  dann  endgiiltig  in  den  Gestalten  der  Patriarchen  der  Nomade 
iiber  den  Jager  obsiegt.  Es  ist  der  Sieg  der  friedlichen,  hoheren  iiber 
die  wildere,  niedere  Kultur,  die  inmitten  dieses  Bildes  einer  Mischung 
beider  uns  cntgegentritt.  Damit  erheben  sich  aber  vornehmlich  die 
Tniger  dieser  hoheren  Kultur  zu  den  eigentlichen  Stammeshelden. 
DaO  unter  den  Mitteln  in  diesem  Kampfe  nicht  Starke  und  Tapfer- 
keit,  sondern  besonnene  Uberlegung,  nicht  ohne  eine  Zugabe  listiger 
Verschlagenheit,  die  Plauptwaffen  des  Siegers  sind,  ist  wiederum 
ebenso  fiir  den  Charakter  dieser  Kulturheroen  wie  fiir  den  desVolkes 
selbst  bezeichnend.  Zugleicht  bringt  es  jedocli  dieser  Charakter  mit 
sich,  dab  hier  Kultursage  und  Abstammungssage  zusammenflieflen : 
die  Patriarchen  sind  beides  zugleich,  Kulturhelden  und  Vorvater  des 
Volkes. 

Abgesehen  von  solchen  auch  anderwarts,  am  ausgesprochensten 
wohl  in  der  chinesischen  Ursprungssage  unter  dem  EinfluD  der  patri- 
archalischen  Formen  des  Lebens  entstandenen  Verbindungen,  hat 
nun  die  Kultursage  vor  allem  nach  zwci  Richtungen  hin  sich  weiter 
ausgedehnt  und  dadurch  in  die  Entwicklung  der  Helden-  wie  der 
Gottersage  eingegriffen.  Einerseits  iibernehmen  die  Gotter  nicht 
weniger  wie  die  Helden  da,  wo  sich  eine  reichere  Helden-  und 
Gottersage  entfaltet  hat,  selbst  die  Rolle  von  Kulturheroen.  Sie 
verdrangen  die  menschlichen  Helden  urn  so  mehr  aus  dieser  Stel- 
lung,  je  starker  ihr  eigener  personlicher  Charakter  unter  dem  Ein- 
flufl  der  Heldensage  sich  ausgebildet  hat.  So  treten  neben  die 
Kulturhelden  die  Kulturgotter,  die  nun  in  Kulten  gefeiert  werden, 
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bei  denen  der  Schwerpunkt  der  Feier  auf  ihrer  Verehrung  als  Kultur- 
bringer  ruht.  So  sind  Apollon,  Hermes,  Dionysos,  Demeter  bei  den 
Griechen  vor  andern  als  Kulturgottheiten  verehrt  worden.  Dabei 
wirkte  dann  die  Vorstellung  von  der  iiberragenden  Macht  der  Gotter 
auf  die  religiose  Wertschatzung  der  Kulturguter  selbst  zuriick.  Ge- 
rade  bei  den  Kulturvolkern  ist  es  darum  selten  bloO  eine  einzelne 
Seite  der  Kultur,  als  deren  spezifische  Trager  die  Gotter  gelten, 
sondern  mit  ihrer  Macht  und  mit  der  veranderten  Schatzung  der 
Lebensgiiter  erweitert  sich  zugleich  ihr  Wirkungskreis. 

Nach  einer  zweiten  Richtung  verandert  sich  ferner  mit  ein- 
tretender  Kultur  die  Stellung  der  Kulturheroen :  diese  werden  nicht 
mehr  bloB,  wie  in  der  primitiven  Kultursage,  als  Spender,  sondern 
als  Schiitzer  der  von  ihnen  verliehenen  Gtiter  gedacht.  Doch 
diese  Vorstellung  des  Schutzhelden  oder  Schutzgottes  geht  hier  auOer- 
dem  noch  auf  jene  friihere  des  Schutzdamons  zuriick,  den  der 
Krieger  und  Jager  zunachst  in  seiner  Waffe,  der  Handwerker  in 
seinem  Werkzeug  tatig*  glaubt,  und  der,  indem  er  liber  eine  Sippen-, 
Stammes-  und  Ortsgemeinschaft  sich  ausdehnt,  bald  mit  den  Orts- 
damonen  zusammenflieOt,  bald  sich  ihnen  in  den  verschiedenen 
Formen  der  Schutzdamonen  der  Stande,  Handwerke  und  sonstigen 
Berufe  gegeniiberstellt x).  Indem  diese  ortlichen  Schutzgeister  von  den 
Heroen  und  Gottern,  die  die  Sage  zu  Kulturbringern  erhoben  hat, 
assimiliert  werden,  teilt  sich  nun  auch  den  Gottern  wiederum  etwas 
von  dem  damonischen  Wesen  jener  niederen  Schutzmachte  mit.  So 
bildet  dieser  ProzeB,  wie  wir  vermuten  diirfen,  selbst  einen  Bestand- 
teil  jenes  allgemeineren  Vorgangs  der  Verschmelzung  von  Heros 
und  Damon,  der  die  Gotter  entstehen  laOt.  Indessen  dauert  frei- 
lich  zugleich  das  Bediirfnis  fort,  gerade  in  dieser  besonderen  Eigen- 
schaft  als  Schiitzer  der  Orte  und  Landschaften ,  der  Berufe  und 
Stande  den  Gott  selbst  gegenwartig  zu  haben.  So  fehlt  es  an 
Riickverwandlungen  nicht,  und  in  die  so  wiederbelebten  lokalen 
Damonen  geht  abermals  etwas  von  der  Natur  der  Heroen  und  Gotter 
ein,  auf  die  sie  einen  Teil  ihres  Wesens  durch  diese  unmittelbare 
Beziehung  auf  das  Wohl  und  Wehe  des  Menschen  iibertragen  haben. 
Sie  werden  nun  erst  im  eigentlichen  Sinne  zu  »Sondergottern«, 


J)  Vgl.  Teil  II,  S.  459  ff. 
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zu  VVesen,  die  den  Gott  und  den  Damon  in  sich  vereinigen,  in 
denen  aber  der  Damon  den  Gott  stark  beeintrachtigt,  indem  er  ihn 
nicht  bloB  seines  sonstigen  auBerhalb  jenes  Schutzinteresses  ge- 
legenen  VVesens  entkleidet,  sondern  ihn  auch  durch  die  Beschran- 
kung  seiner  Sphare  wieder  nahe  auf  das  Niveau  der  primitiven  Orts- 
damonen  herabdriickt.  Wo  besondere  Bedingungen,  wie  der  EinfluB 
des  Gemeinwesens  oder  die  Macht  eines  Herrschergeschlechts,  als 
deren  Beschiitzer  ein  Gott  verehrt  wird,  einer  solchen  Riickbildung 
entgegenwirken,  da  kann  dann  freilich  umgekehrt  die  lokale  Bedeu- 
tung  auch  den  allgemeinen  Kultus  solcher  Schutzgotter  begiinstigen. 
So  bei  Ber  Hera  von  Argos,  den  Dioskuren  von  Sparta  u.  a.,  und 
vor  allem  bei  der  attischen  Athena.  Vollends  in  Babylon  und 
Agypten  werden  die  Schutzgotter  der  Hauptstadte  als  die  Haupt- 
gotter  des  Reiches  verehrt.  Marduk,  der  Stadtgott  von  Babylon,  er- 
hebt  sich  zum  Herrscher  im  babylonischen  Pantheon.  In  Agypten 
aber  bilden  die  Gotter  von  Memphis,  von  Theben  und  von  noch 
andern  Stadten  und  Landschaften  Gruppen,  die  jeweils  die  Haupt- 
gotter  des  Ortes  sind.  So  vereinigt  ja  auch  der  israelitische  Jahvve 
mit  den  Eigenschaften  eines  Stammes-  und  Landes-  die  eines  Schutz- 
gottes  des  Volkes  Israel. 

Gegeniiber  der  Kultursage,  von  dcr  diese  Vorstellung  gottlicher 
Schutzmachte  einen  letzten,  wenn  auch  in  dcr  Sagengeschichte  der 
Kulturvolker  friihe  schon  hervortretenden  Auslaufer  bildet,  ist  nun  die 
zvveite  Gattung  der  Stammesmythcn,  die  Abstammungssage ,  von 
untergeordneter  Bedeutung,  und  sie  ist  mindestens  in  den  ausgebil- 
deten  Formen,  in  denen  wir  sie  bei  den  Kulturvolkern  kennen,  iiberall 
spaten  Ursprungs.  Die  ersten  Keimc  zu  dieser  Sagengattung  sind 
freilich  schon  in  jenen  Sagen  von  Tierahnen  und  andern  Wesen  der 
Vorzeit  enthalten,  in  denen  die  Stammessage  eben  noch  ungeteilt 
Kultur-  und  Abstammungssage  zugleich  sein  kann,  wenngleich  diese 
zweite  Seite  zuriicktritt.  Anders  bei  den  Kulturvolkern,  wo  sich  zu- 
nachst  einseitig  die  Stammessage  ganz  zur  Kultursage  zu  entwickeln 
pflegt,  auf  die  dann  abgesondert  und  in  abweichenden  Sagengestalten 
verkorpert  die  Abstammungssage  zu  folgen  pflegt.  Je  spater  sie 
auftritt,  um  so  unverkennbarer  erscheint  sie  aber  auch  als  das  Pro- 
dukt  einer  Reflexion,  die  bereits  mancherlei  Beobachtungen  und  An- 
schauungen  iiber  Volkerverschiedenheiten  und  Stammesglicderungen 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  2^ 
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voraussetzt.  Dabei  werden  dann  die  Volker-  oder  Stammesnamen,  in 
Personennamen  umgewandelt,  zu  Stammvatern.  So  die  Noachiden  in 
der  Volkertafel  der  Genesis,  die  zwolf  Sohne  Jakobs  in  der  Stammes- 
tafel  der  Israeliten,  oder  die  Sohne  des  Hellen  in  der  griechischen, 
die  des  Mannus  nach  dem  Taciteischen  Bericht  in  der  deutschen 
Ahnensage.  Schon  die  abstrakte  Natur  dieser  Ahnennamen ,  die 
aufterhalb  jeder  Beziehung  zur  sonstigen  Heldensage  stehen,  und  zu 
denen  hochstens  noch  der  Name  ihres  eigenen  Ahnen,  wie  etwa  zu 
dem  des  Hellen  der  des  Menschenbildners  Deukalion  genannt  wird, 
verrat  die  sekundiire  Natur  solcher  Personifikationen.  Nur  wo  die 
Ahnensage  zugleich  Kultursage  ist,  wie  in  der  israelitischen  Patriarchen- 
legende,  gewinnen  diese  Namen  etwas  mehr  Leben,  das  ihnen  eben 
dann  von  der  begleitenden  Kultursage  mitgeteilt  wird.  So  haben 
wir  im  ganzen  in  alien  diesen  Abstammungssagen  lediglich  spate, 
der  Ausbildung  der  eigentlichen  Sage  bereits  entwachsene  Schofl- 
linge  des  aus  ihr  nachwirkenden  mythologischen  Triebes  zu  sehen, 
in  der  zugleich  das  namentlich  in  der  spateren  Heldensage  iippig  auf- 
schieflende  Motiv  genealogischer  Verbindung  der  Helden  untereinander 
und  mit  den  Gottern  noch  einmal  hervortritt,  urn  sich  dann  freilich 
auch  in  dieser  einen  Personifikation  des  Namens  zu  erschopfen. 

c.  Die  Wandersage. 

In  der  Stammessage  verbindet  sich  friihe  schon  mit  dem  Bericht 
iiber  laten  des  Stammeshelden,  zunachst  nur  in  einzelnen  Episoden, 
dann  aber  mehr  und  mehr  in  eine  fortlaufende  Reihe  umgestaltet, 
die  Erzahlung  von  dessen  Wanderungen.  Einzelne  Ziige  solcher 
Wandersagen  begegnen  uns  bereits  bei  den  Heilbringern  der  Natur- 
volker.  Mit  dem  Eintritt  in  die  Kultur  werden  nun  diese  Wande¬ 
rungen  zu  einem  wesentlichen  Inhalt  in  dem  Leben  des  Kulturheros, 
und  ihre  Erzahlung  nimmt  daher  mit  diesem  Leben  eine  zusammen- 
liangende  Form  an.  So  durchwandert  Herakles  die  Lander  und 
vollbringt  seine  Taten,  je  nachdem  Ort  und  Gelegenheit  es  fordern. 
Nur  da,  wo  die  Gotter  als  Heifer  und  Schiitzer  menschlichen  Tuns 
eingreifen,  geht  mit  ihrer  keiner  Motivierung  bediirftigen  Allgegen- 
wart  auch  der  Kultursage  wieder  diese  Kontinuitat  des  Heldenlebens 
verloren.  Aber  eben  damit  wandeln  sich  auch  die  Gotter  zugleich 
in  dauernde  Beschiitzer  der  von  ihnen  gestifteten  Ordnungen  und 
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Kulturguter  um.  So  ist  die  Wandersage  in  dieser  besonderen  Form 
der  Kultursage  nur  ein  Reflex  des  geschichtlich  fortschreitenden 
Lebens  der  Volker,  und  sie  bildet  als  solcher  einen  Teil  der  zahl- 
reichen  Sagen,  in  denen  der  Held,  wie  vor  ihm  schon  in  unbestimm- 
teren  Formen  der  abenteuernde  Marchenheld,  in  mancherlei  Fahrten 
iiber  Lander  und  Meere  Wagnisse  besteht,  Feinde  und  Ungeheuer 
iibervvindet,  um  schliefllich  ruhmvoll  sein  Leben  zu  endigen  oder, 
wenn  er  sich  zum  Heros  erhebt,  selbst  zu  den  Gottern  entriickt  zu 
werden.  Nicht  minder  greift  aber  die  Wandervorstellung  auf  die 
Abstammungssage  iiber,  der  dieses  Motiv  der  Verbreitung  der  ver- 
schiedcnen  Volker  oder  ihrer  Stamme  auf  getrennte  Landergebiete 
immanent  ist.  Nun  ziehen  die  Stammvater  eines  Volkes  von  einem 
einzigen  Orte  aus  in  die  Lander,  die  sie  dann  dauernd  bewohnen. 
Gegeniiber  den  in  lebendiger  Schilderung  vorgefiihrten  Wanderungen 
des  Kulturheros  pflegen  freilich  diese  Ziige  in  der  Abstammungssage 
ebenso  schattenhaft  und  unbestimmt  zu  sein,  wie  die  Stammes- 
helden  selbst. 

In  allem  dem  bildet  die  Wandersage  eine  natiirliche  Verbindung 
zwischen  Orts-  und  Stammessage.  Sie  ist  an  bestimmte  Orte  als  die 
Ausgangs-  und  Zielpunkte  der  Wanderungen  gebunden.  Die  Wan- 
dernden  selbst  sind  die  Stammvater,  die  das  Volk  in  die  neue  Heimat 
gefiihrt,  die  alten  Heiligtiimer  und  Kulte  in  diese  verpflanzt  und 
den  aus  Schiffbruch  oder  gefahrvoller  Wiistenwanderung  Geretteten 
die  Segnungen  einer  neucn  Kultur  als  Lehrer  und  Gesetzgeber 
mitgeteilt  haben.  Das  sind  die  Grundziige  der  Wandersage,  wie 
sie  in  unabhangiger  Ubereinstimmung  die  Wandersage  der  Neusee- 
lander  wie  die  der  Israeliten  untcr  Mose  entwickelt  hat.  Es  ist 
wahrlich  kein  geringes  Unternehmen,  das  die  Vorfahren  der  Maori 
vollbrachten,  als  sie  auf  schwankenden  Kahnen  die  60  Breitegrade 
umfassende  Strecke  von  Hawaii  nach  Neuseeland  durchmaflen.  Freilich 
ist  nach  den  Erinnerungen  der  Sage  auch  dieser  Wanderzug  nicht 
mit  einem  Male,  sondern  iiber  zahlreiche  Zwischenstationen  der  insel- 
reichen  pazifischen  See  erfolgt,  unter  denen  die  Tradition  namentlich 
Tahiti  festgchalten  hat.  Entweichen  die  Israeliten  dem  Druck  der 
agyptischen  Zwingherrschaft  in  die  alte,  ihnen  verheiftene  Heimat,  so 
wollen  die  Ahnen  der  Maori  aus  den  Kampfen  und  Kriegen  ihrer 
Heimat  ausziehen,  um  sich  eine  neue,  friedlichere  in  unbewohntem 
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Lande  zu  suchen.  Auch  sie  nehmen  den  alten  Gotterkult  in  das  neue 
Land  mit.  Beim  Abschied  aus  Tahiti  stellt  der  Oberpriester  durch 
Gebet  und  Ubung  heiliger  Gebrauche  die  Fahrt  unter  den  Schutz  der 
Gotten  Der  ktihne  Fiihrer  nimmt,  um  sich  diesen  Schutz  dauernd 
zu  sichern,  den  heiligen  Mann,  wahrend  er  seine  Zeremonien  ver- 
richtet,  wider  dessen  Willen  auf  die  Fahrt  mit.  Stiirme  und  gewal- 
tige  Seeungeheuer  bedrohen  die  Wanderer,  als  der  Priester  sich  mit 
dem  Fiihrer  entzweit,  bis  jenen  des  jammernden  Volkes  erbarmt,  und 
er  sie  weiterhin  ungefahrdet  nach  der  fernen  Kiiste  fiihrt,  wo  sie  nun 
den  Gottern  der  alten  Iieimat  und  den  Geistern  des  neuen  fremden 
Landes  Opfer  darbringen.  In  diese  Erzahlung  sind  dann  noch  man- 
cherlei  Mythen  eingeflochten,  die  teils  der  reichen  polynesischen 
Mythologie,  teils  der  Assoziation  sonstiger  Marchenstoffe  mit  dem 
Thema  der  Wandersage  ihren  Ursprung  verdanken  *). 

Die  Beziehung  zu  bestimmten  wirklichen  Orten  und  Landschaften 
ist  es  nun  auch,  die  in  die  Wandersage  wahrscheinlich  frtiher  als  in 
jede  andere  Sagengattung  historisclie  Ziige  mit  eingehen  laflt.  Die 
Personen  konnen  mythisch  sein,  und  sobald  sich  die  Sage  auf  eine 
ihrem  allgemeinen  Charakter  nach  vorgeschichtlichc  Vergangenheit 
bezieht,  sind  sie  es  wohl  immer.  In  noch  hoherem  Grade  mythisch 
sind  die  Handlungen  dieser  Personen,  wie  die  Wunder-  und  Marchen- 
elemente,  mit  denen  sie  ausgestattet  sind,  ohne  weiteres  verraten. 
Sie  pflegen  es  zu  einem  groften  Teile  selbst  da  zu  sein,  wo  die 
Wandersage  so  ncu  ist,  dafl  ihre  Hauptpersonen  der  Geschichte  an- 
gehoren.  Am  sichersten  festgehalten  wird  der  Ort  der  Handlung 
und  mit  ihm  die  Tatsache  der  Wanderung  selbst.  Der  Wanderzug 
israelitischer  Stamme  kann  als  historischc  Tatsache  bestehen  bleiben, 
auch  wenn  es  vielleicht  nie  einen  Mose  gegeben  hat,  und  ob- 
gleich  die  Sagen  von  seiner  Erwahlung  durch  Jahwe  und  von  den 
Wundern,  in  denen  sich  der  Gott  ihm  offenbarte,  zweifellos  Mythen 
sind.  Nicht  minder  burgt  die  Treue,  mit  der  in  der  Tradition  der 
Maori  die  Namen  von  Hawaii,  Tahiti  und  andern  Inseln  festgehalten 
worden  sind,  dafi  eine  solche  Wanderung  stattgefunden  hat,  wenn 
auch  alles  andere,  was  von  ihr  erziihlt  wird,  den  Stempel  des  Mythen- 
marchens  an  sich  tragt.  Freilich  liegt  darin  noch  keineswegs  der 
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Beweis,  dafl  jede  Wandersage  iiberhaupt  eincn  historischen  Kern  in 
sich  berge.  Insbesondere  verliert  sic  in  der  Regel  da  ihren  ge- 
schichtlichen  Charakter,  wo  die  Wandervorstellung  von  einem  ganzen 
Stamm  oder  Volk  auf  einen  einzelnen  Helden  iibertragen  wird.  Hier 
bildet  sie  vielmehr  einen  Hauptbestandteil  gerade  der  marchenhaften 
Ziige  der  Handlung,  wie  uns  das  schon  beim  Gliicksmarchen  ent- 
gegengetreten  ist.  Mit  dieser  Individualisierung  geht  dann  zugleich 
die  Wandersage  in  der  allgemeinen  Heldensage  auf,  zu  deren  fast 
ausnahmslosen  Eigenschaften  es  gehort,  dafl  der  Held  wandert,  um 
die  Taten  zu  vollbringen,  die  in  der  Sage  weiterleben. 


3.  Die  Heldensage. 

a.  Die  Stoffe  der  Heldensage. 

Dreierlei  Quellen  konnen  zusammenflieflen,  um  aus  ihrer  Mischung 
die  Heldensage  entspringen  zu  lassen:  der  Mythus,  die  Geschichte 
und  die  Dichtung.  Die  erste  und  die  letzte  dieser  drei  Quellen  fehlen 
keiner  Sage.  Audi  wo  eine  solche  noch  nicht  durch  einzelne  Dichter 
ausgeschmiickt  ist,  sondern  nur  in  der  Volkserzahlung  lebt,  wird  sie, 
von  Mund  zu  Munde  gehend,  poetisch  umgestaltet,  so  daft  ja  eben 
deshalb  der  Mythus  schon  in  seiner  urspriinglichsten  uns  zugang- 
lichen  Form  in  Wahrheit  eine  Mischung  aus  Mythus  und  Dichtung 
ist  (S.  6).  An  das  so  entstandene  Produkt,  das  in  der  Sage  den 
Ausgangspunkt  aller  weiteren  Mythenentwicklung  bildet,  schlieflen 
sich  aber  weitere  Umbildungen  innerhalb  beschranktercr  Gemein- 
schaften  und  durch  einzelne  Dichter  an.  Als  eine  rnehr  oder  minder 
zusammengesetzte  Erzahlung  entbehrt  die  Sage,  iihnlich  wie  schon 
das  Marchen,  niemals  einer  gewissen  poetischen  Formung,  mit  der 
sich  solche  Ausschmiickungen  und  Zudichtungen  verbinden,  mogen 
diese  nun  aus  andern  mythischen  Quellen  beigefiigt  oder  nach  mythi- 
schen  Vorbildern  frei  erfunden  sein.  Nur  um  das  MaD  solcher  freier 
poetischer  Zugaben  kann  es  sich  daher  handeln,  wenn  das  Verhaltnis 
beider  zueinander  in  Frage  steht. 

Anders  verhalt  es  sich  mit  jenem  mittleren  Bestandteil,  der  der 
Heldensage  spezifisch  eigen  ist,  und  der  sie  sowohl  von  dem  unter 
ihr  liegenden  Marchen  wie  von  der  liber  ihr  sich  erhebenden  Gotter- 
sage  scheidet:  mit  dem  geschichtlichen  Hintergrund ,  auf  dem 
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sie  sich  bewegt,  und  der,  vvenn  er  aucli  selbst  niemals  fehlt,  doch 
in  sehr  verschiedener  Weise  auf  die  Sage  heriiberwirken  kann. 
Im  Hinblick  auf  diese  fiir  den  Gattungscharakter  der  Heldensage 
wesentlichen  geschichtlichen  Faktoren  konnen  wir  sie  in  zwei  spezi- 
fisch  verschiedene  Arten  unterscheiden,  zwischen  denen  es  zwar  an 
Ubergangen  nicht  fehlt,  die  aber  doch  in  vielen  Fallen  deutlich  in 
ihren  Eigenschaften  einander  gegeniibertreten:  wir  wollen  sie  als  die 
Formen  der  mythischen  und  der  historischen  Heldensage  be- 
zeichnen.  Beide  stehen  unter  dem  EinfluB  der  Geschichte.  Das 
trennt  sie  eben,  abgesehen  von  der  niemals  ganz  zu  beseitigenden 
Kulturatmosphare,  von  dem  noch  geschichtslosen  Marchen  und  von 
der  in  ihren  allgemeinsten  Eigenschaften  wieder  relativ  geschichtslos 
gewordenen  Gottersage  (vgl.  oben  S.  40,  338).  Aber  bei  jeder  dieser 
Formen  ist  die  Beziehung  zur  Geschichte  wieder  eine  wesentlich 
andersartige.  Die  myth  is  c  he  Heldensage  unterliegt  den  geschicht¬ 
lichen  Einfliissen  nur  indirekt,  teils  in  den  allgemeinen,  den  Ver- 
haltnissen  der  Lander,  Volker  und  Zeiten,  in  denen  die  Sage  ent- 
stand,  entsprechenden  Eigenschaften  ihrer  Helden,  teils  darin,  daB 
die  geschichtlichen  Bedingungen ,  die  dem  Zeitalter  eigen  sind, 
einen  Verkehr  der  Stamme  und  Volker  mit  sich  fiihren,  der  auf 
die  Ausbreitung  der  Sage  und  auf  ihre  Gestaltung  von  entscheiden- 
dem  Einflusse  ist.  Die  historische  Heldensage  ist  natiirlich  diesen 
indirekten  geschichtlichen  Einfliissen  nicht  minder  unterworfen.  Doch 
drangen  sich  bei  ihr  zugleich  die  direkten  Wirkungen  bestimmter 
geschichtlicher  Begebenheiten  und  Personal  in  den  Vordergrund.  Die 
Sage  selbst  liefert  so  entweder  ein  dichterisch  ausgeschmiicktes  Bild 
der  wirklichen  Geschichte,  oder  die  von  ihr  erzahlte  Handlung  gibt 
sich  als  eine  Episode  der  letzteren,  die  von  den  im  Hintergrund 
stehenden  groBen  geschichtlichen  Ereignissen  unmittelbar  beeinfluBt 
ist.  Daneben  fehlt  es  auch  hier  so  wenig  an  mythischen  Begeben¬ 
heiten  wie  an  mythischen  Personen,  und  gerade  die  Haupthelden 
der  Sage  gehoren  zumeist  der  letzteren  Gruppe  an.  Oder,  wo  das 
nicht  zutrifft,  wo  der  Hauptheld  selbst  einen  historischen  Namen  tragt, 
da  pflegt  seine  Person  so  sehr  von  mythologischen  Ztigen  durch- 
setzt  zu  sein,  daB  von  seinem  geschichtlichen  Wesen  oft  nur  wenig 
mehr  iibrig  bleibt.  So  ist  es  denn  eine  bemerkenswerte  Eigenschaft 
auch  der  historischen  Heldensage,  daB  der  Hauptheld  oder  die  die 
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Handlung  beherrschende  Gruppe  fiihrender  Hclden  mythisch  ist, 
wahrend  die  Nebenpersonen  nicht  bloB  in  ihren  Namen,  sondern 
auch  in  ihren  sonstigen  auBeren  wie  Charaktereigenschaften  historische 
Ziige  treuer  bewahren  konnen.  Diese  Erscheinung  hat  nichts  Auf- 
fallendes:  auf  ihren  Helden  hauft  die  Sage,  was  immer  der  Phantasie 
an  Mitteln,  sein  Bild  ins  Ubermenschliche  zu  heben,  zur  Verfiigung 
steht.  Die  Nebenpersonen  der  Handlung  konnen  dann  umso  eher 
innerhalb  der  natiirlichen  Schranken  bleiben,  mit  denen  sie  die  Ge- 
schichte  umgeben  hat. 

Bekanntlich  ist  es  die  germanische  Heldensage  gewesen,  die  zu- 
erst  diese  Beziehungen  zwischen  Sage  und  Geschichte,  und  die  damit 
schon  deutlich  genug  die  oben  bezeichneten  Unterschiede  der  rein 
mythischen  und  der  historischen  Form  der  Sage  ins  Licht  gestellt 
hat,  wenn  diese  auch  infolge  der  von  der  klassischen  Mythologie 
iiberkommenen  Tendenz,  der  Heldensage  iiberhaupt  ganz  und  gar  eine 
mythologische  Grundlage  zu  geben,  kaum  die  zureichende  Beachtung 
fanden.  Hier,  auf  germanischem  Boden,  liefen  ja  Sage  und  geschicht- 
liche  Aufzeichnung  so  unmittelbar  einander  parallel,  daB  es  nicht  an- 
ging,  etwa  die  Kampfe  der  Burgunden  und  Hunnen,  ahnlich  wie  die 
um  Troja,  fiir  Mythengeschichte  zu  halten.  AuBerdem  bot  sich  hier 
die  fiir  das  allgemeinere  Verhaltnis  zur  Geschichte  sehr  bedeutsame 
Tatsache,  daB  die  Heldensage  iiberhaupt,  also  insbesondere  auch  ihre 
mythische  Form,  in  den  Eigenschaften,  mit  denen  sie  selbst  in  das 
Licht  der  Geschichte  und  der  dichterischen  Uberlicferung  tritt,  genau 
mit  den  groBen  geschichtlichen  Bewegungen  der  sogenannten  Volker- 
wanderung  zusammentrifft.  Das  schlieBt  natiirlich  nicht  aus,  daB 
gewisse  Elemente  derselben,  vor  allem  die  rein  mythischen,  zuvor 
schon  langst  vorhanden  waren.  Aber  sie  entbehrten  eben  jenes  um- 
fassenderen  Schauplatzes,  desscn  die  Heldensage  bedarf.  Aller  Wahr- 
scheinlichkeit  nach  bestandcn  sie  also  nur  als  Einzelmythen,  die  nun 
erst,  als  jene  gcwaltigen  geschichtlichen  Bewegungen  die  Anregung 
gaben,  in  groBere  Mythengebilde  von  der  Form  der  Heldensage  zu- 
sammenflossen.  Auch  fiir  das  griechische  Altertum,  fiir  das  eine  iihn- 
liche,  relativ  mythenfreie  Tradition  der  alteren  Geschichte,  die  der 
Sage  parallel  geht,  nicht  vorhanden  ist,  besitzen  wir  ubrigens  in 
den  Denkmalern  der  mykenischen  und  der  kretischen  Kultur  unver- 
werfliche  Zeugnissc  dafiir,  daB  hier  das  Verhaltnis  kein  wesentlich 
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anderes  gewesen  ist;  und  deutlich  treten  auch  hier  den  rein  mythischen 
die  historischen  Sagen  gegeniiber.  Man  denke  an  die  germanische 
Wieland-  und  die  griechische  Heraklessage  als  mythische  Sagen- 
gebilde  auf  der  einen,  an  die  Nibelungensage  und  den  troischen 
Sagenkreis  als  historische  Sagen  auf  der  andern  Seite. 

Nun  flieflen  freilich  diese  beiden  Sagenformen  nicht  blofi  dadurch 
ineinander,  daD  in  die  historische  Sage  mythische  Gestalten  hinein- 
ragen  und  sogar  deren  Haupttrager  sein  konnen,  sondern,  wo  uns 
die  Geschichte  von  vornherein  nur  als  sagenhafte  Tradition  vorliegt, 
da  pflegt  die  Sage  als  solche  mythisch  und  historisch  zugleich  zu 
sein:  mythisch,  insofern  die  Helden  und  ihre  einzelnen  Taten  zu- 
meist  Schopfungen  des  My  thus  sind;  historisch,  weil  sich  auOer- 
dem  in  den  Erzahlungen  geschichtliche  Ereignisse  spiegeln.  In 
solchen  Fallen  kann  es  natiirlich  immer  nur  zu  jener  Form  der 
Heldensage  kommen,  die  wir  oben  als  die  mythische  bezeichnet 
haben,  wahrend  die  historische  stets  bestimmtere  geschichtliche  Er- 
innerungen  voraussetzt.  So  wird  denn  auch  die  mythische  Form 
im  allgemeinen  als  die  altere,  die  historische  als  die  jiingere  an- 
gesehen  werden  konnen,  wenngleich  dies  im  einzelnen  Fall  wohl 
nicht  immer  zutrifTt.  Wie  dem  aber  sein  moge,  iiberall,  wo  sich  eine 
Heldensage  iiberhaupt  entwickelt  hat,  wirken  Mythus  und  Geschichte 
in  dem  Sinne  zusammen,  daft  Mythen,  die  an  sich  besonderer  Orts- 
und  Zeitbeziehungen  entbehren,  und  die  daher  in  den  verschiedensten 
Sagengebieten  wiederkehren  konnen,  die  Grundbestandteile  bilden, 
wahrend  die  besonderen  geschichtlichen  Bedingungen,  die  die  Ent- 
stehung  der  Sage  umgeben,  teils  die  Verbindung  dieser  mythischen 
Elemente  vermittcln,  teils  Nebenbestandteile  liefern,  die  der  Sage 
selbst  noch  auf  lange  Zeit  historische  Glaubwiirdigkeit  verschaffen. 
Indem  so  die  historische  Sage  die  geschichtliche  Uberlieferung  durch 
mythische  Beimengungen  falscht,  strebt  sie  aber  selber  zugleich  nach 
grofterer  Annaherung  des  sagenhaften  Bildes  der  Begebenheiten,  die 
sie  schildert,  an  die  Wirklichkeit.  Hieraus  entspringen  dann  weiterhin 
wesentliche  innere  Unterschiede  der  beiden  Formen.  Die  mythische 
ergeht  sich  freier.  Sie  laOt  schrankenloser  die  Phantasie  walten; 
Wunder  und  Zauber  spielen  in  ihr  fortan  eine  vorwiegende  Rolle. 
Dadurch  ist  sie  noch  unmittelbarer  dem  Marchen  verwandt.  Die 
historische  Heldensage  verschmaht  zwar  die  alten  Zaubermotive  nicht 
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ganz,  und  namentlich  den  Haupthelden  sucht  sie  noch  immer  in  das 
Reich  des  Wunders  zu  heben.  Aber  sie  wird  realistischer,  indem 
sie  im  ganzen  die  Ereignisse  nach  dem  Vorbild  des  wirklichen  Ge- 
scheliens  gestaltet.  Diese  Untcrschiede  konnen  so  groB  wcrden,  daft 
sie  sich  scheinbar  zu  Gegensatzen  erweitern:  dann  wird  die  historische 
Heldensage  ganz  oder  in  ihren  wesentlichen  Teilen  fiir  Wirklichkeit, 
die  mythische  vollig  fiir  eine  mythische  und  dichterische  Erfindung 
gehalten.  Schon  die  stetigen  Ubergange  zwischen  beiden  Formen 
verbieten  jedocli  eine  solche  einseitige  Unterscheidung.  In  Wahrheit 
sind  beide  mythisch  und  historisch  beeinfluBt.  Ihr  Unterschied  liegt 
nur  darin,  daO  der  vorwaltend  indirekte  EinfluB  der  geschiclitlichen 
Bedingungen  bei  der  mythischen  Form  von  selbst  der  Phantasie 
einen  freieren  Spielraum  laBt,  so  daB  hier  gegeniiber  dem  Marchen 
der  erweiterte  historische  Gesichtskreis  und  der  groBere  Reichtum 
an  Kulturgiitern,  der  sich  der  Sage  erschlieBt,  nur  steigernd  auf  die 
Triebe  der  Mythenbildung  selbst  einwirkt.  Dem  gegeniiber  nimmt 
die  historische  Heldensage  zwar  ebenfalls  an  dem  fordernden  EinfluB 
teil,  den  der  groBere  Gesichtskreis  des  geschichtlichen  Lebens  ihr, 
nicht  zum  wenigsten  in  den  in  sie  eingehenden  historischen  Be- 
gebenheiten,  eroffnet.  Docli  daneben  machen  sich  hier  in  hohem 
MaBe  jene  retardierenden  Krafte  geltend,  die  das  Streben  nach  An- 
naherung  an  das  wirkliche  Geschehen  um  so  mehr  ausiibt,  je  mehr 
einzelne  geschichtliche  Tatsachen  in  den  Mittelpunkt  der  Sage  treten. 
Man  vergleiche  die  Sage  von  der  Eroberung  Trojas  mit  der  Herakles- 
oder  der  Argonautensage  oder  auch  die  oberdeutsche  Fassung  der 
Nibelungensage  mit  der  Wielandsage. 

In  diesem  Zusammenwirken  von  Mythus,  Geschichte  und  Dichtung 
bediirfen  nun  die  geschichtlichen  Einfliisse  weder  da,  wo  sie  den  Schau- 
platz  der  Handlung  erweitern  und  zugleich  an  bestimmte  Orte  binden, 
noch  auch  da,  wo  sie  den  Flug  der  mythologischen  Phantasie  durch 
die  Tradition  der  wirklichen  Ereignisse  einschranken,  einer  besondern 
psychologischen  Motivierung.  Ebenso  ist  die  Dichtung  bei  der  Um- 
formung  und  Ausschmiickung  des  sagenhaften  Inhaltes  hier  in  keiner 
andern  VVeise  als  wie  iiberall  sonst,  und  namentlich  bereits  in  der 
Marchenerzahlung,  bei  der  Verarbeitung  mythischer  Stoffe  tatig.  Um 
so  mehr  drangt  sich  die  Frage  auf,  wie  jener  Stoff  des  Mythus 
selbst  beschaffen  gewescn  sei,  der  durch  das  Zusammenwirken  von 
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Gcschichte  und  Dichtung  zur  Sage  umgebildet  wurde.  Da  die  Plelden- 
sage  iiberall  erst  untor  den  Einwirkungen  des  geschichtlichen  Lebens 
entsteht,  so  kann  jene  ihr  vorausgehende  Grundlage  natiirlich  nicht 
selbst  schon  die  Form  dcr  Sage  besitzen.  Sie  kann  aber  auch  nicht, 
wie  die  Theorie  der  Identitat  von  Dichtung  und  Mythus  annimmt,  in 
einer  freien  dichterischen  Produktion  bestanden  haben,  da  cine  solche 
einen  bereits  vorhandenen  Stoff  fordert,  an  dem  sie  sich  betatigen 
kann:  dieser  ist  eben  hier  der  Mythus  selbst  oder  jener  Kern  mytho- 
logischer  Vorstellungen  in  ihren  in  wesentlich  iibereinstimmender  Weise 
innerhalb  einer  Gemeinschaft  entstandenen  Verbindungen,  an  den  sich 
dann  erst  die  Einzeldichtung,  das  Uberlieferte  weiterfiihrend,  anschlieftt. 
Bei  der  Beantwortung  der  obigen  Fragc  waren  nun  alle  Richtungen 
der  Mythologie,  mochten  sie  unter  den  beiden  andern  Faktoren 
mehr  der  Geschichte  oder  der  Dichtung  den  Vorzug  geben,  im  all- 
gemeinen  darin  einig,  daft  sie  als  diesen  der  Heldensage  vorausgehen- 
den  mythischen  Stoff  die  Gottervorstellungen  und  demnach  als  die 
Grundlage  der  Heldensage  die  Gottersage  betrachteten1).  Dann  bleibt 
kaum  eine  andere  Wahl,  als  entweder,  wie  dies  heute  noch  in  weiten 
Kreisen  der  Mythologen  geschieht,  die  Wanderungen  und  Kampfe 
der  Iielden  als  Projektionen  himmlisclier  Erscheinungen  auf  die  Erde 
anzusehen,  oder  iiberhaupt  zu  leugnen,  daft  die  Pleldensage  ein  mytho- 
logisches  Substrat  habe,  und  also  die  Taten  der  Helden  wie  der 
Gotter  auf  die  Erinnerung  an  wirkliche  Taten  geschichtlicher  Personen 
zurlickzufuhren.  Oder  man  kann  hochstens  mit  W.  Grimm  in  einer 
urspriinglichen  Verwebung  geschichtlicher  und  poetischer  Elemente 
das  Wesen  der  Sage  erblicken,  wahrend  der  Gottermythus  in  ihr  bloft 
das  allgemeine  Medium  bilde,  in  der  sich  die  poetische  Erfindung 
bewege.  Da  nun  aber,  wie  auch  W.  Grimm  zugab,  die  Existenz  rein 
mythischer  Sagen  ohne  jeden  geschichtlichen  Kern  nicht  zu  bestreiten 
ist,  so  bleibt  auch  dann  als  die  Hauptquelle  der  Sage  nur  die  Dich¬ 
tung  iibrig,  die  in  Verbindung  mit  der  geschichtlichen  Uberlieferung 
die  historische,  fur  sich  allcin  die  poetische  Sage  erzeuge2).  Damit  war 
im  Sinne  der  mythologischen  Anschauungen  L.  Uhlands  das  Haupt- 
gewicht  wieder  auf  die  Dichtung  gelegt,  und  es  blieb  unbeachtet,  daft 

x)  W.  Grimm,  Uber  die  Entstehung  der  altdeutschen  Poesie  und  ihr  Verhaltnis 
zur  nordischen,  Kleine  Schriften,  I,  S.  9S  fT. 

2)  W.  Grimm,  a.  a.  O.  S.  133  fT. 
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die  Dichtung  jederzeit  eines  Stoffes  bedarf,  der  ihr  irgendwib^g.egeben:’*, 
sein  mufi,  und  der  ihr,  wenn  sie  ihn  nicht  der  Wirklichkeit  entnimmt, 
schlieftlich  aus  dem  mythologischen  Denken  zuflieflen  wird.  Es  war 
aber  auch  auOerdem  von  jenen  indirekten  Wirkungen  abstraliiert 
worden,  die  das  geschichtliche  Leben  schon  auf  die  rein  mythische 
Heldensage  ausiibt.  So  zweifellos  es  daher  keine  Sage  gibt,  die  eine 
dichterische  Formung  vermissen  liefte,  so  wenig  ist  es  psychologisch 
moglich,  daO  der  urspriingliche  mythische  Sagengehalt  lediglich  ein 
Erzeugnis  freier  dichterischer  Produktion  sei.  Eine  voraussetzungslose 
Dichtung  gibt  es  nirgends,  und  gibt  es  am  wenigsten  in  den  Anfangen 
der  Mythen-  und  Sagenbildung.  Ist  nun  der  urspriingliche  mythische 
Stoff  der  Sage  weder  Geschichte  noch  Dichtung,  so  kann  er,  da  die 
Heldensage  tiberall  auf  eine  ihr  vorausgegangene  mythologischc  Ent- 
wicklung  zuriickweist,  nur  eine  andere  Form  des  My  thus  selbst  sein. 
YVelcher  Art  ist  aber  dieser  urspriingliche  Stoff,  aus  dem  sich  unter 
der  Macht  historischer  Einfliisse,  zunachst  der  indirekten,  dann  der 
direkten,  und  natiirlich  nicht  ohne  die  mitwirkenden  der  Dichtung  die 
Heldensage  gestaltet?  Liegt  dieses  mythologische  Substrat  liber  ihr, 
in  der  Region  der  Gottersage?  Oder  liegt  es  unter  ihr,  im  Mythen- 
marchen?  Der  einzige  Weg,  auf  dem  wir  hier  AufschluB  gewinnen 
konnen,  besteht  in  der  psychologischen  Analyse  der  Sage.  Ge- 
lingt  es,  diese  Analyse  an  typischen  Sagenbeispielen  in  solcher  Weise 
vorzunehmen,  daft  sich  mit  zureichender  Wahrscheinlichkeit  die  Ein- 
wirkungen  der  Geschichte  wie  der  Dichtung  aussondern  lassen,  so 
mufi  als  Rest  notwendig  cben  jener  urspriingliche  mythische  Stoff 
zuriickbleiben,  aus  dem  jene  die  Heldensage  entwickelt  haben.  Eine 
solche  Analyse  wird  sich  nun  zunachst  mit  Aussicht  auf  Erfolg  am 
ehesten  da  vornehmen  lassen,  wo  die  geschichtlichen  Einfliisse  am 
geringsten,  wo  sie  also  im  wesentlichen  bloft  indirekte  sind:  bei  der 
mythischen  Heldensage. 


b.  Die  mythische  Heldensage:  Der  Heraklestypus. 

Die  mythische  Heldensage  tritt  uns  iiberall,  wo  es  eine  voll  aus- 
gebildete  Heldensage  gibt,  in  zwei  charakteristisch  verschiedenen, 
wenn  auch  durch  mancherlei  Zwischenstufen  verbundenen  Formen 
entgegen.  Bei  der  einen,  wahrscheinlich  der  urspriinglicheren,  voll- 
bringt  der  Held  die  mannigfaltigsten  Taten,  die  sich  zwar  in  ver- 
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.‘‘:^i^qh*iecrehe:'Episodcn  gliedern  und  auch  durch  eine  Art  Rahmen- 
erzahlung  in  einen  aufieren  Zusammenhang  gebracht  sein  konnen, 
ihrem  Wesen  nach  aber  unabhangig  nebeneinander  stehen.  So  er- 
scheint  hier  der  Sagenheld  als  der  echte  Nachfolger  des  Marchen- 
helden,  wie  er  uns  namentlich  im  Glucksmarchen  begegnet  ist  (vgl. 
S.  898*.).  Nur  sind  seine  Taten  gewaltiger.  Sie  entbehren  zvvar 
nicht  der  alten  Zaubermittel,  und  noch  weniger  fehlen  bei  ihnen  die 
Zauberwesen,  die  den  abenteuernden  Helden  bedrohen  oder  ihm  zu 
Hilfe  kommen.  Dennoch  ist  der  Sagenheld  in  hoherem  Mafie  auf 
sich  selbst  gestellt:  es  ist  die  eigene  Kraft  oder,  wo  es  not  tut,  die 
eigene  erfinderische  Klugheit,  durch  die  er  seine  Leistungen  vollbringt. 
Dazu  sind  nun  diese  an  bestimmte  Orte  gebunden.  Er  zieht  durch 
Lander,  die  im  Umkreis  bekannter  Stadte  und  Herrschaftsgebiete 
liegen,  um  Ungeheuer  zu  bezwingen,  Bedrangte  zu  befreien  oder 
feindliche  Streiter  zu  besiegen.  So  tritt  uns  hier  das  Bild  eines  Helden 
entgegen,  der  im  wesentlichen  noch  planlos,  ohne  eine  andere  als  eine 
ihm  aufierlich  aufgenotigte  Verbindung  seine  Taten  vollbringt,  der 
aber  in  jeder  dieser  Taten  das  Ideal  widerspiegelt,  das  sich  das  Volk, 
dem  die  Sage  angehort,  von  einem  Menschen  macht,  wie  der  Erzahler 
der  Sage  und  sein  Zuhorer  beide  zu  sein  wiinschten.  Darum  ist  immer- 
hin  schon  diese  Gestalt  des  wandernden  Helden,  im  Gegensatze  zu 
dem  ganz  als  Spielball  des  Zufalls  erscheinenden  Marchenhelden,  eine 
Personlichkeit  von  bestimmt  ausgepragtem  Charakter,  so  aufierlich  die 
Eigenschaften  dieses  Charakters  noch  sein  mogen.  So  wird  er  durch 
diese  beidcn  einander  erganzenden  Ziige,  die  Beziehung  seiner  Taten 
zu  Orten  und  Landschaften  und  die  Auspragung  eigener  personlicher 
Eigenschaften,  zum  Reprasentanten  des  Volkes,  dem  die  Sage  ange¬ 
hort;  und  indem  sich  allmahlich  die  Charakterziige  eines  solchen  in 
der  spateren  Tradition  fortlebenden  Helden  weiterhin  verandern,  spie- 
geln  diese  YVandlungen  seines  Bildes  zugleich  den  Wandel  der  all- 
gemeinen  Anschauungen.  Ein  typisches  Beispiel  der  mythischen 
Heldensage  dieser  ersten  Form  ist  die  griechische  Heraklessage.  Es 
mag  daher  gestattet  sein,  solche  Sagen  als  die  des  Heraklestypus 
zu  bezeichnen. 

Ihnen  stellt  sich  eine  zweite  Gattung  zur  Seite,  deren  wesent- 
liches  Merkmal  darin  liegt,  dafi  die  gesamte  Handlung,  die  die  Sage 
schildert,  durch  einen  einzigen  Zweck,  auf  den  das  Streben  des  Helden 
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gerichtet  ist,  zusammengehalten  wird.  Dabei  konnen  zwischen  den 
Beginn  der  Erzahlung,  der  jene  Handlung  vorbereitet,  und  ihrer  Voll- 
endung  mancherlei  ganz  abseits  liegende  Episoden  treten,  die  als 
selbstandige  Abenteuer  aus  ihr  loszulosen  sind:  jene  Einheit  des  Zwecks, 
die  die  Hauptglieder  verbindet,  hebt  diese  Sagenform  von  vornherein 
scharf  von  der  vorigen  ab.  Dies  bringt  nun  aber  weitere  Vcrande- 
rungen  mit  sich,  die  sie  im  allgemeinen  als  die  entwickeltere  kenn- 
zeichnen.  Schon  auBerlich  wird  das  Kolorit  der  Orte  und  Land- 
schaften,  mogen  auch  diese  selbst  zum  Teil  sagenhaft  sein,  ein  be- 
stimmteres,  indem  sie  in  den  Einzelheiten,  die  auf  die  Handlungen 
von  EinfluB  sind,  naher  geschildert  werden.  Dazu  treten  nun  neben 
den  Helden  andere,  sein  Tun  unterstiitzende  oder  mit  ihren  eigenen 
Planen  durchkreuzende  Personlichkeiten.  So  nimmt  die  Handlung 
statt  des  rein  episodischen,  in  einzelne  an  sich  zusammenhanglose  Be- 
gebenheiten  zerfallenden  Verlaufs  einen  dramatischen  Charakter  an; 
und  wenn  die  Sage  auch  zumeist  noch,  wie  im  vorigen  Fall,  die  Form 
einer  individuellen  Wandersage  bevvahrt,  so  ist  es  doch  nicht  mehr 
ein  anscheinend  planloses  Hin-  und  Herwandern,  durch  das  das  Ganze 
in  eine  Mehrheit  unabhangiger  Wanderziige  zerfallt,  sondern  wie  das 
Ziel,  so  ist  der  Weg  einheitlicher,  wenn  es  auch  an  zwischenliegenden 
Abwegen  und  Irrfahrten,  die  die  Abenteuerepisoden  mit  sich  fiihren, 
nicht  fehlt.  Ein  Beispiel  dieser  Sagenform  ist  die  Argonautensage. 
Wir  wollen  daher  diese  Gattung  mythischer  Heldensagen  als  die  des 
Argonautentypus  bezeichnen. 

Die  Gestalt  des  Herakles  nimmt  bekanntlich  eine  so  bevorzugte 
Stellung  in  der  Heldensage  der  verschiedenen  griechischen  Stamme  ein, 
und  die  Beziehungen,  in  die  diese  Sagengestalt  von  friihe  an  zu  andern 
griechischen  und  auBergriechischen  Sagen  gebracht  wurde,  sind  so 
mannigfaltige,  daB  nicht  von  einer  einheitlichen  Heraklessage,  sondern 
nur  von  einer  groBen  Gruppe  solcher  Sagen  geredet  werden  lcann,  die 
zwar,  obgleich  sie  in  dem  Namen  des  Helden  und  in  vielen  Ziigen,  mit 
denen  das  Bild  seines  Lebens  ausgestattet  wird,  iibereinstimmen,  noch 
auf  keine  Einheit  des  Ursprungs,  wohl  aber  auf  einen  Zusammenhang 
der  griechischen  Landschaften  und  auf  einen  Verkehr  mit  den  klein- 
asiatischen  Gebieten  hinweisen,  fiber  die  diese  Sagen  verbreitet  sind. 
So  spiegeln  sich  denn  auch  diese  weitreichenden  Beziehungen  der 
griechischen  Stamme  in  der  Periode  der  mythischen  Sage  in  dem 


366 


Der  Naturmythus. 


Helden  selbst,  der  in  jeder  der  Varianten  seiner  Sage  immer  wieder 
der  wandernde,  ungeheure  Taten  vollbringende  Mensch  ist,  dessen  her- 
vorstechendste  Eigenschaft  vor  allem  in  seiner  uniiberwindlichen,  all- 
bezwingenden  Starke  besteht.  Nach  dem  ganzen  Charakter  des  um 
die  Gestalt  des  Herakles  geschlungenen  Mythenkranzes  kann  natiirlich 
in  der  Form,  mit  der  die  Mythologie  aus  der  Gesamtheit  der  Tradi- 
tionen  ein  Bild  der  Heraklessage  zu  konstruieren  suchte,  diese  Sage 
selbst  nirgends  existiert  habcn,  sondern  sogar  auf  dem  Punkte  ihrer 
hocbsten  Ausbildung  kann  sie  immer  nur  jeweils  und  an  jedem  Ort 
ein  Ausschnitt  aus  jcnem  Gesamtbilde  gewesen  sein.  Doch  dtirfen 
wir  wohl  annehmen,  daft  die  gemeingriechische  Tradition  mit  der 
Form  der  argivischen  Heraklessage,  wie  sie  in  kurzen  Umrissen 
Apollodor  erzahlt,  iibereinstimmte.  Da  es  sich  hier  nicht  um  die 
Frage  handelt,  welchen  Ursprungs  diese  Sage  iiberhaupt  sei,  und 
wie  sie  sich  an  verschiedenen  Orten  gewandelt  habe,  sondern  um  die 
andere,  in  welcher  Weise  eine  mythische  Hcldensage  von  dieser  typi- 
schen  Form  psychologisch  entstehen  konne,  und  welche  Beschaffen- 
heit  der  primare  mythische  Stoff  vermutlich  hatte,  der  durch  die 
Einfliisse  der  Erweiterung  des  geographischen  Gesichtskreises  und  des 
Volkerverkehrs  aus  ihm  die  Heldensage  erzeugte,  so  wird  diesem 
Zweck  jene  verhaltnismaftig  einheitliche  Form,  die  zugleich  viele  Ztige 
alten  Ursprungs  an  sich  tragt,  am  besten  entsprechen. 

Nun  ist  es  aber  auch  hier,  so  sehr  der  Held  noch  die  Ziige  einer 
urspriinglichen  Kultur  an  sich  tragen  mag,  offenbar  von  vornherein 
ausgeschlossen,  daft  die  Sage  selbst  in  jener  traditionellen  Form  etwas 
Urspriingliches  sei.  Ein  Held,  der  seine  Wanderungen  von  der  Grenze 
Thessaliens  durch  ganz  Griechenland  bis  in  die  Ktistenlander  Klein- 
asiens,  vom  Hellespont  bis  zu  den  »Saulen  des  Herakles «,  diesen  nach 
ihm  so  genannten  Grenzen  der  Alten  Welt,  ausdehnt,  ein  solcher 
Held  mag  in  seinem  Charakter  noch  so  urspriinglich,  die  Sage 
kann  es  natiirlich  nicht  sein,  sondern  sie  ist  nur  ein  Zeugnis  dafiir, 
daft  man  in  der  Zeit,  in  der  sie  sich  in  dieser  Form  ausbildete,  von 
jenen  Landern  Kunde  hatte;  und  hochstens  mag  in  einzelnen  dieser 
Wanderungen  daneben  die  Tradition  anklingen,  daft  Erzahlungen  von 
solchen  Helden  auch  noch  anderwarts  umliefen.  Je  treuer  der  ur- 
spriingliche  Heraklescharakter  das  Heldenvorbild  einer  friihen  Kultur 
spiegelt,  um  so  mehr  wird  das  in  Wirklichkeit  zutreffen;  denn  je  ver- 
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wandter  die  Ziige  solcher  Helden  sind,  von  denen  an  verschiedenen 
Orten  derartige  Wundertaten  erzahlt  werden,  um  so  leichter  wird  dann 
mit  eintretendem  Verkehr  die  Gestalt  des  einen  dieser  lokalen  Sagen- 
helden  mit  der  eines  andern  benachbarten  zusammenflieBen;  insbe- 
sondere  die  machtigere  oder  durch  ihre  Verbreitung  bereits  bevor- 
zugte  kann  auf  diese  VVeise  die  andern  in  sich  aufnehmen.  Kaum 
wird  man  sich  in  der  Tat  die  Ausbreitung  einer  Heldengestalt  fiber 
weitere  Liindergebiete  anders  denken  konnen,  als  in  dieser  Form  einer 
Verdrangung  des  minder  hervorragenden  durch  den  machtigeren,  ein- 
drucksvolleren  Helden,  ein  Vorgang,  der  iibrigens  immer  zugleich, 
wie  wir  das  deutlich  in  neueren  Sagen-  und  Legendenbildungen  ver- 
folgen  konnen,  ein  ProzeB  der  Assimilation  ist.  Bei  ihr  gehen  dann 
von  diesem  und  jenem  Helden  einzelne  Ziige  in  das  resultierende 
Gesamtbild  ein,  wahrend  eine  bestimmte  unter  den  so  aufeinander 
wirkenden  Gestalten  dem  Ganzen  den  Namen  gibt.  Auch  hier  kann 
sich  dann  eine  dunkle  Erinnerung  daran,  daO  Traditionen  verscliie- 
dener  Orte  zu  einer  einzigen  Erzahlung  zusammengeflossen  sind,  darin 
erhalten,  daB  nun  einzelne  unter  diesen  Orten  in  der  Sage  als  solche 
erscheinen,  die  der  Held  auf  seinen  Kreuz-  und  Ouerziigen  beriihrt 
habe.  Besonders  die  Marien-  und  die  Heiligenlegenden  bieten  augen- 
fallige  Beispiele  solcher  offenbar  sekundarer  Wanderungen,  aber  auch 
der  Ubertragungen  der  Taten  eines  dieser  Glaubenshelden  auf  einen 
andern.  Besonders  an  der  Mutter  Gottes  hat  sich  hier  das  tiber- 
ragende  Ansehen,  dessen  sie  in  der  katholischen  Kirche  genoB  und 
noch  genieflt,  auch  darin  bewahrt,  daB  die  Legende  sie  an  den  ver- 
schiedensten  Orten  erscheinen  und  VVunder  verrichten  laBt.  Nicht 
minder  wird  die  Reliquie  nun  als  ein  das  Leben  des  Heiligen  iiber- 
daucrnder  Ersatz  fiir  seine  unmittelbare  Anwesenheit  gedacht,  ahnlich 
wie  schon  die  Heldensage  nicht  selten  auf  bestimmte  ortliche  Denk- 
maler  der  einstigen  Heldentaten  hinweist.  In  diesem  Sinne  laBt  sie 
auch  den  Herakles  die  nacli  ihm  benannten  Saulen  am  Ende  der  be- 
wohnten  Welt  zum  Zeugnis  seiner  Wanderung  errichten.  In  diesen 
Ziigen,  die  von  der  alten  Heldensage  bis  zur  neueren  Legende  herab- 
reichen,  wirken  zugleich  offenbar  noch  jene  primitiveren  Ortsdamonen 
leise  nach,  die  gerade  in  solchen  Verbreitungsmotiven  die  Orts- 
sage  mit  der  Heldensage  so  gut  wie  mit  der  Legende  verbinden. 
Eine  Spur  jener  Verschmelzung  einer  Mehrheit  von  Helden  in  einen 
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einzigen  hat  sich  iibrigens  in  der  Heraklessage  vielleicht  noch  in 
deni  seltsamen,  aufter  jeder  Bezieliung  zum  iibrigen  Inhalt  stehenden 
Zug  erhalten,  wonach  der  Held  erst  von  der  delphischen  Priesterin 
mit  dem  Namen  Herakles  angeredet  worden  sei,  vorher  aber  Alkides 
geheiften  liabe  (Apollodor  II,  4,  12).  Noch  deutliclier  weist  die 
ganze  Einkleidung  der  Sage  und  die  Art,  wie  durch  sie  die  einzelnen 
Erzahlungen  geordnet  sind,  auf  ein  solches  Zusammenwachsen  der 
Sage  hin.  Die  Ordnung  der  Taten  des  Helden  unter  einen  leitenden 
Gedanken  kommt  in  ihr,  wie  bekannt,  durch  eine  Art  Rahmen- 
erzahlung  zustande,  nach  der  der  Held  seine  beriihmten  zwolf  Ar- 
beiten  im  Auftrag  des  Eurystheus,  Konigs  von  Mykene,  verrichtet 
habe,  nachdem  er  zum  Zvveck  der  Entsiihnung  von  dem  im  Wahnsinn 
begangenen  Frevel  der  Totung  der  eigenen  Kinder  vom  delphischen 
Gotte  dazu  die  Weisung  empfangen.  Zunachst  sind  es  zelin  Helden- 
taten,  die  er  so  im  Auftrag  des  Eurystheus  vollbringt.  Da  dieser 
zwei  davon  aus  ziemlich  nichtigen  Griinden  nicht  gelten  laftt,  so 
steigert  sich  dann  erst  ihre  Zahl  auf  zwolf.  Dieser  Bericht  ist  so 
unverkennbar  nachtraglich  erfunden,  um  die  Reihe  der  auf  Plerakles 
Namen  umlaufenden  Taten  zu  verbinden,  daft  dariiber  wohl  kein  Wort 
zu  verlieren  ist.  Als  die  anfanglich  angegebene  Zehnzahl  nicht  zu- 
reichte,  um  die  ganze  Reihe  zu  fassen,  mogen  dann  noch  die  Ein- 
wande  des  Eurystheus  gegen  die  zwei  hinzuerfunden  und  so  die  Zahl 
auf  zwolf  gebracht  worden  sein.  Weitere,  wie  die  des  Streits  mit!  den 
Kentauren,  der  Befreiung  der  Mnesimache,  der  Rettung  der  Hesione 
durch  Totung  des  Seeungeheuers,  dem  sie  zum  Opfer  bestimmt  ist, 
werden  dann  tibcrdies  noch  als  Abenteuer,  die  ihm  beim  Auszug  zu 
seinen  Arbeiten  begegnen,  episodisch  eingefiigt. 

Streift  man  nun  jene  auftere  und  augenscheinlich  sekundare  Ein¬ 
kleidung  ab,  so  ist  das,  was  als  der  eigentliche  Stoff  der  Herakles¬ 
sage  zuriickbleibt,  eine  Anzahl  von  Wundertaten,  zu  denen  der  Held 
Kreuz-  und  Querziige  durch  die  Lander  unternimmt,  und  die  sich  in 
nichts  von  den  uns  bekannten  der  abenteuernden  Helden  des  Gliicks- 
marchens  unterscheiden,  aufter  in  den  zwei  Punktcn,  daft  die  Taten, 
die  im  Marchen  im  allgemeinen  von  verschiedenen  Helden  erzahlt 
werden,  hier  an  den  Namen  eines  einzigen  gekniipft  sind,  und  daft 
bei  ihnen  die  unbezwingliche  Kraft  des  Helden  selbst  im  Vorder- 
grund  steht,  wahrend  Zaubermittel  und  hilfreiche  Zauberwesen  zurtick- 
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treten.  Doch  die  durch  diese  Merkmale  gezogenen  Grenzen  sind 
flieflende.  Schon  das  Mythenmarchen  kennt  Helden,  die  durch  eine 
groflere  Reihe  von  Erzahlungen  konstant  bleiben :  so,  abgesehen  von 
den  sogenannten  Heilbringermarchen  primitiver  Volker,  die  vermoge 
der  Zaubernatur  der  Hauptfiguren  hier  abseits  liegen,  namentlich  wieder 
die  der  Heraklesgruppe  verwandten  Abenteuermarchen:  man  erinnere 
sich  z.  B.  des  siidafrikanischen  Zyklus  der  Sikulumemarchen  (S.  91  ff.). 
So  bleibt  nur  die  dieser  Form  der  Heldensage  in  besonders  hohem 
Mafle  innewohnende  Tendenz,  den  Helden  aus  eigener  Kraft  seine 
Taten  vollbringen  zu  lassen.  Doch  auch  hier  zeigt  sich,  daft  die  Sage 
nur  die  Motive  verschiebt,  nicht  beseitigt,  die  schon  dem  Marchen 
eigen  sind.  Diese  Verschiebung  vollzieht  sich  aber  vornehmlich 
durch  die  Umgebung  der  Heroen-  und  Gottervorstellungen,  in  die  die 
Sage  gestellt  ist.  So  ist  Herakles  schon  durch  seine  gottliche  Ab- 
stammung  ausgezeichnet,  die  ihn,  das  Zeuskind,  im  Alter  von  zwei 
Monaten  bereits  zwei  machtige  Schlangen  mit  den  Handen  erwiirgen 
laflt,  und  die  sich  ebenso  in  seiner  ungeheuren  KdrpergroBe  wie  in 
dem  aus  seinen  Augen  spriihenden  Feuer  verrat.  Heroen  unterrichten 
ihn  in  alien  Kiinsten  und  Fertigkeiten.  Apoll  gibt  ihm  seine  Pfeile, 
Hephastos  schmiedet  sein  Schwert,  Athena  riistet  ihn  mit  dem  YVaffen- 
rock  aus,  und  wo  er  spater  in  Bedrangnis  gerat,  da  stehen  ihm  hilf- 
reiche  Gotter  zur  Seite.  Besonders  ansprechend  tritt  uns  das  in  dem 
halb  komischen,  an  primitive  Sonnenmarchen  erinnernden  Zuge  ent- 
gegen,  daft  ihm  Helios,  als  der  Held  ziirnend  seinen  Pfeil  gegen  ihn 
richtet,  um  seines  Mutes  willen  verzeiht  und  ihm  noch  dazu  einen 
goldenen  Kahn  schenkt,  um  darin  iiber  den  Ozean  zu  fahren  (Apol- 
lodor  II,  5,  10).  Die  beriihmten  zwolf  Arbeiten  selbst  bewegen  sich  da- 
gegen  durchaus  in  den  Bahnen  des  alten  Mythenmarchens.  Ungeheuer 
wie  die  Lernaische  Hydra,  wilde  Tiere  wie  der  Nemeische  Lowe,  der 
Erymantische  Eber,  zuletzt  sogar  der  hollische  Kerberos  werden  teils 
getotet,  teils  als  Siegeszeichen  lebend  zur  Stelle  gebracht;  dazu 
wunderbare  Schatze,  wie  der  Giirtel  der  Hippolyta,  die  Apfel  der 
Hesperiden  errungen,  endlich  unerhorte  Kraftleistungen  mit  unglaub- 
licher  Schnelligkeit  ausgefiihrt,  wie  die  Ausraumung  des  Augiasstalls 
im  Lauf  eines  einzigen  Tages,  die  Uberwindung  des  Riesen  Antaus, 
die  Ubernahme  des  Himmels  von  den  Schultern  des  Atlas  auf  die 
eigenen.  Wiederholen  sich  die  vorangegangenen  Wundertaten  in 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  24 
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analogen  Erzahlungen  in  den  Marchen  aller  Zeiten  und  Volker,  so 
tragen  besonders  die  zwei  letzten  das  Geprage  friihester  Mythen- 
marchen,  die  sich  hier  noch  in  die  Heldensage  gerettet  haben.  In 
dem  Riesen  Antaus,  der  aus  der  Beriihrung  der  Erde  mit  seinen 
Fiiften  immer  neue  Kraft  schopft,  spiegeln  sich  die  Vorstellungen, 
die  seit  friiher  Zeit  in  Glauben  und  Brauch  den  Menschen  mit  der 
Mutter  Erde  verbinden,  oder  nach  denen  auch  vermoge  der  haufigen 
Umkehrung  solcher  Vorstellungen  die  Angehorigen  eines  der  Erde 
entriickten  Reiches  der  Geister  sterben  miissen,  sobald  sie  die  Erde 
beriihren x).  Der  Starke,  der  den  Himmel  auf  seine  Schultern  nimmt, 
fiihrt  uns  endlich  weit  zuriick  zu  dem  primitiven  Himmelsmarchen, 
nach  dem  der  Himmel  ein  leicht  erreichbares  Land  ist,  das  dereinst 
die  Erde  beriihrte,  dann  aber  durch  einen  Riesen  oder  durch  irgend 
ein  Zauberwesen  in  die  Hohe  gehoben  wurde*  2).  Auch  darin  weht 
uns  aber  aus  der  Heraklessage  noch  ganz  der  Erdgeruch  des  Marchens 
entgegen,  daft  die  Taten  des  Helden  an  sich  bctraclitet  zum  aller- 
groftten  Teil  zwecklos  sind.  Wohl  mag  sein  Kampf  gegen  wilde 
Tiere  an  Zeiten  erinnern,  in  denen  solche  noch  in  grofter  Zahl  in 
Griechenland  herumstreiften.  Doch  den  Kulturheros,  der  dem  Land 
durch  die  Vernichtung  solcher  Tiere  und  Ungeheuer  seine  Sicherhcit 
gegeben,  hat  sichtlich  erst  eine  viel  spatere  Zeit  in  ihm  gesehen. 
Den  erymantischen  Eber,  den  kretischen  Stier  bringt  er  lebendig  zur 
Stelle,  und  es  kiimmert  ihn  offenbar  wenig,  wenn  der  letztere,  nach- 
dem  er  ihn  wieder  freigelassen ,  von  Sparta  bis  nach  Attika  hiniiber 
das  Land  verwtistet  (Apollodor  II,  5,  7).  Noch  weniger  gehort  natiir- 
licli  das  Idealbild  des  bediirfnislosen,  Miihe  und  Drangsal  mit  Ruhe 
ertragenden  Helden,  zu  dem  die  Kyniker  und  Stoiker  den  Herakles 
umgestalteten,  oder  gar  das  Vorbild  besonnener  Klugheit,  das  Pro- 
dikos  in  seiner  Label  von  Herakles  am  Sclieideweg  aus  ihm  machte, 
der  ursprunglichen  Sage  an.  In  dieser  ist  er  noch  ganz  der  durch  seine 


x)  Vgl.  die  Nachweise  fiber  die  Verbreitung  dieser  Vorstellung  bei  A.  Dieterich, 
Mutter  Erde,  1905.  Die  Umkehrung  derselben  im  primitiven  Geistermiirchen.  Dorsey, 
The  Pawnee,  p.  489  f.  und  oben  S.  138. 

2)  Hierher  gehorige  Mythen  schon  bei  den  Australiem:  Howitt,  Native  Tribes  of 
South  East  Australia,  p.  426  f.  Howitt  and  Siebert,  Dieri-Legends,  p.  43.  Ahnliche 
kosmogonische  Vorstellungen  bei  den  Zuhis  (Cushing,  Ethnol.  Rep.  XIII,  p.  379),  den 
Polynesiern  (Grey,  Polynesian  Mythology,  p.  1  ff.)  u.  a. 
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Starke  und  seine  wunderbaren,  aber  im  iibrigen  zvvecklosen  Taten 
die  Bewunderung  des  Erzahlers  und  Horers  fesselnde  Held,  der  uns 
iiberall  schon  im  Gliicksmarchen  begegnet,  nur  gehoben  durch  die 
Ervveiterung  des  geographischen  Gesichtskreises  und  durch  den  Kultur- 
hintergrund,  von  dem  er  sich  abhebt.  Gieichwohl  sind  auch  jene 
Umwandlungen  des  Marchenhelden  in  philosophische  Ideale  beredte 
Zeugnisse  fur  die  Fahigkcit  der  Anpassung  an  veranderte  Anschau- 
ungen,  die  solche  Gestalten  der  mythenbildenden  Phantasie  besitzen, 
eine  Anpassung,  wie  sie  ja  schon  bei  dem  Ubergang  des  Marchen¬ 
helden  in  den  Sagenhelden  nicht  gefehlt  hat. 

Gehen  wir  nun  von  solchen  letzten,  in  die  Philosophic  hinein- 
reichenden  Auslaufern  der  Sage  auf  ihre  wahrscheinlichen  Anfange 
zuriick,  wo  sie  selbst  noch  in  eine  Anzahl  voneinander  unab- 
hangiger  Ortssagen  zerfiel,  deren  Held  schwerlich  nach  Charakter 
wie  Namen  derselbe  sein  konnte,  so  durfte  von  hier  aus  auch  noch 
auf  das  Ende  dieser  wie  so  mancher  ahnlicher  Sagen,  auf  die  Er- 
hebung  des  Helden  zu  den  Gottern,  ein  etwas  verandertes  Licht 
fallen.  DaB  an  verschiedenen  Orten  Griechenlands  friihe  schon 
ein  Plerakleskultus  bestanden,  daB  also  unter  den  Gestalten,  die 
schlieBlich  in  diesem  Namen  zusammenflossen,  nicht  bloB  solche  von 
Lokalhelden,  sondern  auch  von  Lokalgottern ,  von  Schutzdamonen 
der  Landschaften,  an  die  sich  ahnliche  Mythen  kniipften,  die  von 
dem  Heraklesmythus  assimiliert  werden  konnten,  nicht  gefehlt  haben 
werden,  ist  angesichts  der  Vcrbindung,  die  sich  so  leicht  zwischen 
dem  Ahnenkult  und  dem  durch  die  Sage  bewahrten  Gedachtnis 
der  Helden  herstellt,  sicherlich  nicht  unwahrscheinlich.  Kaum  kann 
aber  freilich  aus  solchen  Kulten  die  Sagengestalt  selbst  erst  hervor- 
gegangen  sein.  Sonst  ware  es  schwer  bcgreiflich,  wie  diese  Ge¬ 
stalt  so  durchaus  die  Ziige  des  menschlichen  Helden  bewahrt  hat. 
Doch  waren  auch  nur  vereinzelte  Beziehungen  zu  Lokalkulten  vor- 
handen,  so  muDte  nun  umgekehrt  dieser  Zug  auf  die  ganze  Sage 
zuriickwirken.  Nicht  in  dem  Sinne,  daB  sich  diese  in  eine  Gotter- 
sage  verwandelt  hatte :  dem  widerstrebte  ihr  Stoff ,  der  allzusehr 
von  seiner  urspriinglichen  Marchenform  her  auf  den  menschlichen 
Helden  angelegt  war.  Wohl  aber  konnte  nun  dem  Bedtirfnis  nach 
einer  Verbindung  dieses  kultischen  Herakles  und  dem  Helden  Herakles 
durch  dessen  Erhebung  zu  den  Gottern  beim  AbschluB  seiner  irdischen 
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Taten  geniigt  vverden.  So  ist  die  Selbstverbrennung  auf  dem  Oeta 
vielleicht  ahnlich  wie  jene  Rahmenerzahlung  von  den  zwolf  Aufgaben 
des  Eurystheus  eine  dichterische  Zugabe,  die,  wie  hier  der  Verbindung 
der  einzelnen  Sagenziige,  so  dort  der  Verbindung  der  einzelnen 
Sagengestalten  dienen  sollte.  Das  ist  ein  Vorgang,  der  uns  deut- 
licher  noch  in  einer  andern  Heldensage  begegnet,  deren  Gestalten 
im  iibrigen  an  Bedeutung  hinter  der  dcs  Iierakles  zuriickstehen :  bei 
der  Dioskurensage.  Auch  die  Dioskuren  sind  in  alien  ihren  iibrigen 
Taten  durchaus  menschliche  Helden.  Der  Stoff  ihrer  Sage  weist  auf 
das  weitverbreitete  Zwillingsmarchen  in  jener  Form  zuriick,  in  der 
die  Briider  in  Kampf  und  Not  einander  treu  zur  Seite  stehen.  Aber 
daneben  war  das  Zwillingsgestirn  fur  den  Schiffer  an  der  griechischen 
Kiiste  seit  alter  Zeit  ein  Wahrzeichen,  das  ihn  gefahrvolle  Klippen 
vermeiden  liefi.  So  wurde  durch  eine  natiirliche  mythologische  Asso- 
ziation  dieses  Wahrzeichens  mit  der  Vorstellung  der  Schutzdamonen 
und  Schutzgotter  das  Gestirn  selbst  zu  einem  besonders  von  den 
Seefahrern  kultisch  verehrten  gottlichen  Wesen.  Als  sodann  die 
sonstigen,  in  das  Gebiet  des  irdischen  Heldentums  gehorenden  Zwil- 
lingssagen  mit  dieser  Vorstellung  der  schiitzenden  Zwillingsgotter  ver- 
schmolzen,  drangte  dies  dazu,  in  dem  Bild  der  Dioskuren,  die  nach 
ruhmvoller  Laufbahn  zu  den  Gottern  erhoben  werden,  beide  Vor- 
stellungen  zu  verbinden. 

c.  Die  mythische  Heldensage:  Der  Argonautentypus. 

Gegeniiber  diesen  Sagen  vom  »Heraklestypus«,  fiihrt  die  zweite 
Form  mythischer  Heldensagen,  die  wir  oben  als  die  des  Argonauten¬ 
typus  bezeichnet  haben,  obgleich  sie  nicht  aus  einer  Fiille  relativ 
unabhangiger  Erzahlungcn,  sondern  aus  der  Tradition  eines  einzigen, 
allerdings  zusammengesetzteren  Abenteuers  besteht,  wesentlich  ver- 
wickeltere  Bedingungen  mit  sich.  Denn  auch  hier  zerfallt  ja  das 
Ganze  in  eine  Anzahl  von  Einzelbegebenheiten,  deren  jede  einem 
jener  unabhangigen  Abenteuer  der  ersten  Form  gleichkommt;  dabei 
ist  aber  auQerdem  jede  dieser  Begebenheiten  mit  dem  Ganzen  in  eine 
festere  innere  Verbindung  gebracht.  Dadurch  fordert  dieHandlung  von 
vornherein  schon  durchweg  eine  groOere  Zahl  handelnder  Personen. 
Zwar  bleibt  die  Sage  immer  noch  an  einen  Haupthelden  gebunden. 
Ihm  treten  jedoch  weitere  teils  hilfreiche,  teils  ihn  bekampfende  Helden 
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gegetniber,  die  dana  voriibergehend  oder  infolge  irgendwelcher  Wen- 
dungen  der  Erzahlung  sogar  von  einem  bestimmten  Punkte  an  blei- 
bend  das  groBere  Interesse  in  Anspruch  nehmen  konnen.  Diese  Ver- 
vielfaltigung  der  Pcrsonen  sowie  die  groBere  Verwicklung  der  Hand- 
lung  bringen  es  mit  sich,  daB  die  Variationen  der  Sage  von  Ort  zu 
Ort  und  ihre  Veranderungen  im  Laufe  der  Zeit  mannigfaltigere  sind, 
um  so  mehr,  als  diese  Form  iiberall  dcm  EinfluB  der  umgestalten- 
den  und  ervveiternden  Dichtung  ungleich  mehr  Angriffspunkte  bietet. 
Wachst  die  Sage  vom  Heraklestypus  mehr  von  auBen,  durch  Appo¬ 
sition  neuer  lokaler  Sagen,  durch  die  ihr  Grundbestand  und  der  Cha- 
rakter  des  Helden  nicht  wesentlich  alteriert  wird,  so  verandert  sie 
sich  beim  Argonautentypus  hauptsachlich  von  innen,  durch  Hinzu- 
fiigung  neuer  Motive  und  durch  Assimilation  anderer  Sagenelemente, 
die,  mogen  sie  auch  urspriinglich  von  auBen  entlehnt  sein,  ver- 
andernd  in  den  Gang  der  Haupthandlung  eingreifen.  Dazu  kommt, 
daB  diese  Sagenform  durch  die  groBere  Zahl  der  Helden,  nicht 
minder  aber  durch  die  Motivierung  des  Zusammenhangs  dazu  drangt, 
Beziehungen  zu  andern  Sagen  und  Sagenkreisen  herzustellen,  so  daB 
jede  einen  ganzen  Sagcnkomplex  voraussetzt,  an  dessen  mannigfachen 
Fluktuationen  sie  teilnimmt.  Darum  laBt  sich  aus  den  mythologischen 
Schilderungen  der  Argonauten-,  noch  weniger  als  aus  denen  der 
Heraklessage  ein  einheitliches  Bild  gewinnen,  das  in  der  Tradition 
irgendwo  und  zu  irgend  einer  Zeit  in  dieser  Form  bestanden  hat. 
Hier  mogen  diese,  dort  jene  Zlige  aus  Lokalsagen  hinzugekommen 
sein.  Vor  allem  aber  war  die  Dichtung  friihe  schon  geschaftig,  die 
urspriinglich  vielleicht  einfache  Erzahlung  der  altberiihmten  Fahrt 
zuerst  in  der  Motivierung  ihres  Ursprungs,  jener  Vorgeschichte  vom 
fabelhaften  goldenen  VlieB,  und  spiiter  besonders  in  ihrer  Nach- 
geschichte,  in  den  von  den  Tragikern  aller  Zeiten  mit  Vorliebe  be- 
handelten  Schicksalen  der  Medea,  zu  verandern.  Wir  miissen  uns 
hier  auf  den  von  diesen  Wandlungen  verhaltnismaBig  unberiihrt 
gebliebenen  Kern  der  Sage  beschranken.  Er  ist  vielleicht  am  treu- 
esten  in  einer  Form,  in  der  sie  wirklich  einmal  wenigstens  in  der 
Umgebung  des  Dichters  gelebt  hat,  in  der  Erzahlung  des  Pindar 
(Pyth.  4)  erhalten  geblieben.  Nach  ihm  verspricht  Pelias  dem  Jason 
die  von  diesem  nach  angestammtem  Recht  geforderte  Herrschaft  iiber 
Jolkos,  wenn  er  die  Seele  des  Phrixos  samt  dem  goldenen  VlieB 
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des  Widders,  der  ihn  dereinst  nach  dem  fernen  Kolchis  vor  den 
Nachstellungen  der  bosen  Stiefmutter  gerettet,  nach  der  Heimat 
bringe,  nach  der  sie  sich,  wie  ihm  Phrixos  selbst  im  Traume  offen- 
bart,  zuriicksehne *).  Jason  verspricht,  das  Abenteuer  zu  unternehmen, 
und  dieses  geht  nun  unter  der  Teilnahme  aller  moglichen  beriihmten 
Helden  von  statten.  Auch  Herakles,  Theseus,  die  Dioskuren  fehlen 
unter  ihnen  nicht.  Mit  Zauberkraft  ausgestattet  ist  schon  das  Schiff 
Argo,  das  die  Helden  tragt:  sein  Kiel  enthalt  einen  Zweig  der  Dodo- 
naischen  Eiche,  der  die  Gabe  der  prophetischen  Rede  verliehen  ist,  — 
ein  Seitensttick  zu  den  redenden  und  weissagenden  Wunderbaumen  der 
Mythen  Stidafrikas  und  Polynesiens,  in  weiterem  Abstand  dem  Wunder- 
ring  verwandt,  der  sich  seinem  Besitzer  aus  der  Feme  zu  erkennen 
gibt  (s.  unten  6).  In  Bithynien  treffen  sie  in  dem  Konig  des  Landes 
den  bekannten  starken  Mann  des  Marchens,  der  jeden  zum  Faustkampf 
zwingt  und  iiberwaltigt,  bis  er  an  dem  Marchenhelden  seinen  Meister 
findet.  Unter  den  Helden  der  Argo  ubernimmt  der  eine  der  Dioskuren, 
Polydeukes,  diese  Rolle.  Dann  treffen  sie  am  thrakischen  Chersones 
den  von  den  Harpyien  geplagten  Seher  Phineus,  dessen  Befreiung  durch 
zwei  der  Helden,  Zetes  und  Kalais,  bewirkt  wird,  die,  da  sie  selbst 
gefliigelte  Zauberwesen  sind,  die  Harpyien  verjagen.  Dann  besteht 
die  Argo  die  Fahrt  durch  die  Symplegaden,  dieses,  wo  es  eine  Schiff- 
fahrt  zwischen  gefahrvollen  Klippen  gibt,  vielfach  wiederkehrende  und 
im  primitiven  Marchen  schon  auf  das  Aufklappen  des  Himmelstors 
beim  Sonnenaufgang  iibertragene  Abenteuer  (S.  221  f.).  Als  der  Held 
auf  Kolchis  angelangt  ist  und  vom  Konig  Aetes  das  Vlieft  verlangt, 
wird  ihm  dies  nach  bekannter  Marchensitte  unter  der  Bedingung  ver- 
sprochen,  dafl  er  gewisse  Proben  bestehe.  Diese  gelingen  ihm  dann 
wiederum  in  Ubereinstimmung  mit  den  Prototypen  friihester  Aben- 
teuermarchen  mit  Hilfe  der  zauberkundigen  Tochter  (S.  92  f.).  Der 
Held  wird  mit  einer  Salbe  gesalbt,  die  ihn  fiir  einen  Tag  unverwund- 

x)  Der  Scholiast  bemerkt  hierzu,  die  Zuriickholung  der  Seele  sei  ein  Zusatz  des 
Pindar,  da  die  gewohnliche  Sage  nur  vom  goldenen  Vlieb  etwas  wisse.  Aber  schwer- 
lich  ist  dieser  Zug  eine  Erfmdung  des  Dichters.  Vielmehr  tragt  gerade  er  ein  alter- 
tiimliches  Geprage  an  sich,  das  die  spiitere  Sage  vergessen  konnte.  Dab  die  Seele 
vor  oder  nach  dem  Tode  auberhalb  des  eigenen  Korpers,  und  dab  sie  besonders  im 
Haar,  hier  also  in  dem  Vlieb  des  Widders  ihren  Sitz  habe,  ist  ein  Stiick  uralten 
Seelenglaubens,  der  uns  schon  in  den  mannigfaltigsten  Formen  begegnet  ist.  Vgl. 
Teil  II,  S.  23  b  und  oben  S.  97,  157  b,  200  ff. 
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bar  macht.  Die  aus  der  Saat  der  Drachenzahne  erstehenden  be- 
waffneten  Manner  bilden  sodann  eine  der  Jason-  mit  der  Kadmussage 
gemeinsame  Abart  der  Zauberverwandlung  zuriickgeworfener  Gegen- 
stande  (ebend.).  Dem  Angriff  der  Bewaffneten  entzieht  aber  die 
Zauberin  den  Helden  durch  den  zwischen  sie  geworfenen  Stein,  der 
wahrscheinlich  dereinst  ein  Gegenzauber  war,  in  dcr  Umdeutung 
rationalisierender  Mythographen  aber  zu  einem  natiirlichen  Streit- 
objekt  geworden  ist,  das  die  YVut  der  Streitenden  gegen  sie  selber 
kehrt.  Den  Kampf  mit  dem  Drachen,  der  ebenfalls  auf  einer  alteren 
Stufe  schwerlich  gefehlt  hat,  beseitigt  ebenso  die  iiberlieferte  Fassung 
durch  das  einfachere  Mittel  eines  das  Ungeheuer  einschlafernden 
Zauberkrautes.  Auf  der  Rtickfahrt  mit  dem  geraubten  Fell  kommt 
ferner  bei  der  Verfolgung  der  Fliehenden  wiederum  der  Zauber  der 
zuriickgeworfenen  Gegenstande  in  etwas  veranderter  Fassung  zur 
Anwendung:  statt  Berge  oder  Untiefen  entstehen  zu  lassen,  wird  das 
besonders  in  den  griechischen  Marchenmythen  eine  verbreitete  Rolle 
spielende  Zersttickelungsmotiv  heriibergenommen.  Medea  hat  ihren 
Bruder  Absyrtus  mitgenommen,  dessen  Glieder  sie  ins  Meer  streut, 
so  daO  Aetes,  sich  bei  deren  Aufsammlung  verspatend,  die  Fliich- 
tigen  nicht  mehr  einholt.  Auf  der  weiteren  Rtickfahrt  wiederholen 
sich  nun  die  ahnlichcn  Gefahren,  wie  sie  die  Argo  auf  dem  Hinweg 
bestanden,  noch  vermehrt  durch  den  ihnen  von  ihrem  redenden  Schiff 
verkiindeten  Zorn  der  Gotter,  den  sie  durch  die  Entsiihnung  wieder 
abwenden,  die  ihnen  die  Zauberin  Kirke  gewahrt.  In  dieser  wie  in 
den  Sirenen,  deren  Zaubergesang  durch  den  die  Fahrt  begleitenden 
Orpheus  uberboten  wird,  sowie  in  der  Skylla  und  Charybdis  be- 
gegnen  uns  die  auch  aus  den  Marchenepisoden  der  Odyssee  be- 
kannten  Gestalten.  Nach  der  Riickkehr  wiederholt  sich  schlieOlich 
noch  einmal  das  Zersttickelungsmotiv,  diesmal  in  der  an  die  Thyestes- 
sage  erinnernden  Fassung,  in  der  sie  aufterdem  mit  der  schon  im 
Mythenmarchen  verbreiteten  zauberhaften  Wiederbelebung  des  zer- 
stiickelten  Leichnams  verbunden  ist1).  Um  den  Tod  des  Aeton,  des 
Vaters  ihres  Gatten,  an  dem  Morder  Pelias  zu  rachen,  bereitet  Medea 
diesem  den  Untergang  durch  die  eigenen  Tochter.  Sie  zersttickelt 
vor  deren  Augen  ein  Lamm,  erweekt  es  dann  mit  Hilfe  von  Zauber- 


x)  Vgl.  das  ahnliche  Motiv  im  indianischen  Mythenmarchen  oben  S.  97. 
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krautern  wieder  zum  Leben  und  iiberredet  die  Madchen  mit  ihrem 
alten  Vater  das  gleiche  zu  tun,  damit  er  wieder  jung  werde. 

Das  sind,  abgesehen  von  sonstigen  Ziigen,  mit  denen  teils  die 
Lokalsage,  teils  die  Dichtung  diesen  Stoff  ausgestattet  haben  mogen, 
und  von  den  weiteren  Schicksalen  des  Jason  und  der  Medea,  wie  sie 
besonders  die  Dichtung  gestaltet  hat,  die  Hauptziige  der  eigentlichen 
Argonautensage.  Abgesehen  von  dem  Kulturhintergrund ,  auf  dem 
sie  sich  erhebt,  gleicht  diese  Zug  um  Zug  dem  Abenteuermarchen, 
wie  wir  es  aus  den  friiher  (S.  91  ff.)  geschilderten  Beispielen  kennen. 
Sie  tragt,  neben  der  Beziehung  auf  bekannte  Orte  und  Lander,  nur 
darin  das  besondere  Kolorit  der  Kultur,  der  sie  angehort,  daft  uns 
in  ihr  die  allverbreiteten  Marchenmotive  besonders  auch  in  solchen 
Abwandlungen  begegnen,  in  denen  sie  noch  in  andern  griechischen 
Mythen  wiederkehren.  So  kann  denn  schliefllich  die  mythische 
Heldensage  iiberhaupt  ein  Marchenzyklus  genannt  werden,  der,  in 
seinem  Stoff  im  wesentlichen  unverandert  bleibend,  durch  die  Aus- 
bildung  bestimmterer  personlicher  Eigenschaften  der  Helden  und  durch 
das  Walten  einer  in  deren  Handeln  eingreifenden  Gotterwelt  iiber  die 
Sphare  des  Mythenmarchens  und  seiner  Fortsetzungen  in  die  Marchen- 
dichtung  emporgehoben  ist.  Doch  selbst  diese  beiden  Haupteigen- 
schaften,  der  Charakter  der  Helden  und  die  Teilnahme  der  Gotter, 
treten  in  der  mythischen  Heldensage  noch  verhaltnismaOig  zuriick. 
Sie  werden  erst  zu  Hauptmotiven  der  Handlung,  sobald  der  Uber- 
gang  zur  historischen  Heldensage  vollzogen  ist. 

d.  Die  historische  Heldensage:  Nibelungen-  und  Dietrichstypus. 

Obgleich  uns  fiir  die  historische  Heldensage  nicht  blofl  wegen 
ihres  im  allgemeinen  jtingeren  Ursprungs,  sondern  auch  infolge  des 
machtigeren  Anreizes,  den  sie  auf  die  epische  Dichtung  von  friihe  an 
ausiibte,  zahlreichere  und  treuere  Zeugnisse  iiberliefert  sind,  als  fiir 
die  mythische,  so  liegt  doch  gerade  in  diesen  Bedingungen  zugleich 
eine  Erschwerung  fiir  die  Erkenntnis  ihrer  psychologischen  Entwick- 
lung.  Das  Epos  hat  diese  Sagen  nicht  blofl  bewahrt,  sondern  es  hat 
sie  auch  durch  poetische  Ausschmiickungen  und  Zugaben  nicht 
weniger  wie  durch  innere  Umwandlungen  der  mythischen  Stoffe  ver- 
andert.  Dazu  kommt,  dafl  die  direkte  Vermischung  mit  historischen 
Tatsachen  in  der  notwendigen  Abgrenzung  des  mythischen  Stoffs 
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nach  diesen  zvvei  Seiten,  der  Dichtung  und  der  Geschichte,  eine  neue 
Verwicklung  mit  sich  fiihrt,  die  fiir  die  rein  mythische  Heldensage 
noch  nicht  vorhanden  ist x). 

Demnach  kann  nun  vor  allem  auch  aus  der  Entstehungsweise  des 
Epos  nicht  auf  die  der  Sage  zurtickgeschlossen  werden.  Das  wiirde 
ebensowenig  moglich  sein,  wenn  das  Epos  von  einer  Mehrheit  von 
Dichtern,  als  wenn  es  von  einem  einzigen  geschaffen  sein  sollte.  In 
beiden  Fallen  bleibt  die  Sage  selbst  ein  der  dichterischen  Verarbeitung 
vorausgehender  Stoff,  von  dem  nur  das  eine  mit  Sicherheit  ausgesagt 
werden  kann,  daft  er  urspriinglich  nicht  die  zusammengesetzte  Form 
besessen  haben  kann,  die  er  im  Epos  angenommen.  Denn  dieser 
Stoff  ist  iiberhaupt  nicht  durch  eine  mehr  oder  minder  ausgebildete 
epische  Kunst,  sondern  zunachst  in  miindlicher  Tradition  entstanden, 
die  nicht  minder  wie  bei  der  mythischen  Sage  aus  einer  Reihe  lokaler 
Traditional  zusammengeflossen  sein  mufl.  Nur  sind  die  dereinst  vor¬ 
handen  gewesenen  Lokalsagen  in  noch  hoherem  Grade  als  bei  der 
mythischen  Sage  durch  das  Epos  selbst  verdrangt  worden.  Darum 
konnen  wir  uns  iiber  die  Entstehungsweise  einer  historischen  Helden¬ 
sage  iiberhaupt  kaum  anders  als  dadurch  Rechenschaft  geben,  daft 
wir  dieser  Sagenbildung  da  nachgehen,  wo  sie  noch  heute  einiger- 
mafien  unserer  Beobachtung  zuganglich  ist.  Auch  fordert  dazu  die 
historische  Sage  selbst  heraus.  Denn  bei  ihr  ist  es  eben  der  geschicht- 
liche  Stoff,  der  uberall,  in  der  Gegenwart  so  gut  wie  in  einer  unserer 
Erforschung  unzuganglichen  Vergangenheit,  zur  Sagenbildung  ange- 
regt  hat,  wahrend  die  Motive  der  mythischen  Sage  allmahlicli  iiber- 
haupt  schwinden  oder  sich  auf  die  unter  der  Grenze  der  eigent- 
lichen  Sagenbildung  liegenden  Gebiete  des  Damonenglaubens  zuriick- 
ziehen.  Bei  der  historischen  Sage  ist  das  wesentlich  anders.  Hier 
sichert  der  geschichtliche  Kern,  den  die  Sage  birgt,  auch  dieser 
schon  in  der  mundliclien  Uberlieferung  ein  groDeres  Beharrungsver- 
mogen.  Indem  bei  ihr  zu  den  bereits  in  der  mythischen  Sage  fixierten 
Namen  von  Ortcn  und  Landschaftcn  noch  die  Erinnerung  an  ge¬ 
schichtliche  Personal  und  Ereignisse  hinzukommt,  wird  aber  dadurch 
auOerdem  die  weitere  Verbreitung  der  lokal  entstandenen  Sagen  und 
ihr  Zusammenfliefien  mit  andern  ahnlichen  Inhalts  begiinstigt  Das 


*)  Vgl.  hierzu  Teil  I,  S.  362  ff.  (2.  Aufl.  Bd.  3,  S.  383  ff.). 
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konnen  wir  selbst  bei  jenen  oben  erorterten  Ortssagen  beobachten, 
die  wiedcr  ganz  in  die  Sphare  der  Damonenvorstellungen  herabge- 
sunken  sind,  weil  in  ihnen  lediglich  irgendein  Ortsdamon  den  Namen 
einer  historischen  Person  angenommen  hat.  So  verdankt  die  Sage 
vom  Kaiser  Rotbart  im  Kyffhauser  offenbar  nur  dem  Namen  des 
alten,  im  Gedachtnis  des  Volkes  weithin  bekannten  Hohenstaufen  ihre 
Verbreitung  und  ihre  Dauer  gegenuber  andern,  mehr  oder  minder 
anonymen  Berg-  und  Hohlengeistern,  von  denen  sie  ihrem  sonstigen 
Wesen  nach  kaum  verschieden  ist.  Das  gilt  naturlich  in  weit  ver- 
stiirktem  MaOe  von  der  historischen  Heldensage,  bei  der  auBer  ge- 
schichtlichen  Personen  und  Landschaften  auch  geschichtliche  Ereig- 
nisse  auf  die  Mythenbildung  gewirkt  haben. 

Unter  jenen  einfacheren  Formen  der  zwischen  Damonenvorstellungen 
und  geschichtlicher  Mythenbildung  mitten  inne  liegenden  Erzahlungen 
bildet  nun  diejenige,  die  wir  oben  als  die  der  no vellistisc hen 
Ortssage  bezeichnet  haben,  offenbar  die  nachste  Vorstufe  bei  der 
Entstehung  des  Stoffs  historischer  Heldensagen  (vgl.  oben  S.  344J. 
AuBer  Person  und  Ort  ist  in  ihr  in  der  Regel  nichts  oder  hochstens 
ein  einzelner  Zug  historisch.  Aber  sie  ist  mit  irgend  einem,  meist 
zuvor  schon  in  der  "I  radition  vorhandenen  novellistischen  oder  marchen- 
haften  Inhalt  verbunden,  so  daB  sich  das  durch  die  Tradition  ver- 
starkte  Beharrungsvermogen  solcher  Erzahlungsstoffe  auch  auf  die 
Ortssage  ubertragt.  Da  nach  der  allgemeinen  Entwicklung  dieser 
Erzahlungsformen  die  Novelle  aus  dem  Marchen  entsprungen  ist, 
so  diirfen  wir  demnach  vermuten,  daB  in  der  Ubertragung  histo¬ 
rischer  Personen  und  Ortschaften  in  das  Marchen  ursprunglich  diese 
Vorstufe  historischer  Heldensage  entstanden  sei,  wie  sich  denn  ja 
auch  in  einzelnen  Fallen  ein  solcher  Zusammenhang  mit  weitverbrei- 
teten  Marchenmotiven  noch  unmittelbar  nachweisen  laBt  (S.  345  f.). 
Doch  die  aus  der  Erinnerung  an  eine  einzelne  Personlichkeit  und 
aus  einem  gelaufigen  mythischen  oder  novellistischen  Stoff  zusammen- 
gesetzte  Erzahlung  kann  ihrer  Natur  nach  nicht  von  dauerndem  Be- 
stand  sein.  Sobald  die  Erinnerung  an  jene  Person  aus  dem  Ge¬ 
dachtnis  der  lebenden  Generation  ausgeloscht  ist,  wird  auch  die  Sage 
allmahlich  vergessen  oder  aber  auf  eine  andere,  dem  Kreis  der  ge- 
schichtlichen  Uberlieferung  naher  liegende  Personlichkeit  iibertragen. 
So  sind  die  historischen  Ortssagen,  die  an  die  Namen  der  alten 
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deutschen  Kaiser,  besonders  der  Ottonen,  gekniipft  waren,  samtlich 
verschollen.  Von  ihrer  einstigen  Verbreitung  zeugen  zumeist  nur 
noch  die  alten  Stadtechroniken  und  sonstige  Berichte  mittelalterlicher 
Schriftsteller.  Dennoch  ist  diese  Quelle  der  Sagenbildung  heute  noch 
nicht  versiegt.  Nur  hat  sich  die  gleiche  Mythenbildung  der  noch  in 
der  Erinncrung  lebenden,  der  Gegenwart  naher  liegenden  historischen 
Personen  bemachtigt.  So  sind  von  Friedrich  dem  Groflen,  Joseph  II. 
und  Franz  I.  von  Osterreich,  von  Napoleon,  endlich  von  Kaiser 
Wilhelm  I.  und  Bismarck  bekanntlich  mancherlei  Erzahlungen  in 
Umlauf  gewesen  und  sind  es  zum  Teil  noch  heute,  die  den  nam- 
lichen  sagenhaften  Charakter  besitzen.  Doch  zeigen  solche  urspriing- 
lich  wohl  aus  lokaler  Tradition  entstandene  Sagen,  genau  wie  so  viele 
Marchen,  die  Neigung  zur  Wendung  ins  Scherzhafte:  die  Sage  wird 
dann  zur  Anekdote.  Immerhin  kann  sie  gelegentlich  auch  einen 
ernsthaften  Charakter  bewahren  und  sich  sogar  der  damonenhaften 
Abart  solcher  Lokalsagen  wieder  nahern x).  In  derartigen  novel- 
listischen  oder  anekdotenhaften  Einzelsagen  kommt  nun  besonders 
die  Ubertragung  des  sagenhaften  Staffs  von  einer  Personlichkeit  auf 
eine  andere  der  Erhaltung  des  Inhalts  der  Sage  zu  Hilfe.  Und  da 
solche  Ubertragungen  auch  bei  der  vorgeschichtlichen  Entstehung 

x)  So  erzahlt  W.  Bode  in  seinen  »Stunden  rait  Goethe*  (1908)  folgende  Ge¬ 
schichte,  die  in  Weimar  noch  lange  nach  Goethes  Tode  im  Volke  verbreitet  gewesen 
sei:  >Dereinst  machte  einmal  Grobherzog  Karl  August  mit  seiner  Geliebten  einen 
Spazierritt,  wobei  diese  vom  Pferde  fiel  und  sofort  tot  war.  Der  lod  ging  dem 
Fiirsten  sehr  zu  Herzen,  und  er  wiinschte  noch  einmal  ihren  Geist  sprechen  zu 
kdnnen.  Er  bat  daher  Goethe,  diesen  zu  zitieren.  Nur  widerstrebend  gab  Goethe 
nach.  Beide  schlossen  sich  nachtlicher  Weile  in  dem  bekannten  Borkenhauschen  im 
Weimarer  Park  ein.  Goethe  las  die  Beschworung  unter  allerlei  geheiranisvollen  Sym- 
bolen  aus  einem  Buche  vor.  Endlich  erschien  der  Geist  in  weibem  Schleier  unter 
den  Baumen.  Aber  Karl  August  erschrak  so  sehr,  dab  er  Goethe  dringend  bat,  den 
Geist  wieder  verschwinden  zu  lassen,  was  diescm,  da  er  das  dazu  notige  Wort  lange 
nicht  linden  konnte,  nur  mit  vieler  Miihe  gelang.  Karl  August  soil  aber  gesagt  haben: 
einmal  einen  Geist  zitiert  und  nie  wieder !«  Diese  Geschichte  liibt  uns  die  Bildung 
einer  solchen  Einzelsage,  der  es  sogar  an  uralten  mythologischen  Motiven  nicht  fehlt, 
noch  deutlich  inmitten  ihrer  Entstehungsbedingungen  sehen.  Ein  ahnlicher  Sturz  vom 
Pferde,  der  sich  in  irgendeinem  andem  Fiirstenhause  ereignete,  hat  nach  Bode,  indem 
er  auf  den  Weimarer  Hof  Ubertragen  wurde,  wahrscheinlich  den  Stolf  zum  erstenleil 
der  Geschichte  geliefert.  Die  in  der  Weimarer  Bevblkerung  verbreitete  dunkle  Kunde 
von  der  Beschworungsszene  im  Faust  lieb  dann  die  Vorstellung  des  beschworenden 
Zauberers  auf  den  Dichter  selbst  ubertragen.  Das  tfbrige  tat  die  poetische  Aus- 
schmiickung  hinzu,  die  der  gliicklichen  Losung  der  Geisterszene  bedurfte. 
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historischer  Sagen  nicht  gcfehlt  haben  werden,  so  erklaren  sich  zum 
Teil  hieraus  schon  die  Ubereinstimmungen,  die  wir  in  Sagen  von 
sonst  verschiedenem  Inhalt  antreffen,  wahrend  andere  bald  in  den  all- 
gemein  verbreiteten  Motiven  der  Mythenbildung,  bald  endlich  in  jenen 
Mythenwanderungen  ihren  Grund  haben  konnen,  die  uns  so  vielfach 
schon  bci  dem  Mythenmarchen  begegnet  sind. 

Zu  diesen  Bedingungen  kommt  nun,  als  die  fur  die  Entstehung 
der  historischen  Heldensage  entscheidende,  derEintritt  grower  geschicht- 
licher  Ereignisse,  deren  Erinnerung  weit  liber  die  Grenzen  einzelner 
Orte  und  Landschaften  hinausreicht,  und  die  den  Personen,  die  im 
Mittelpunkt  solcher  Ereignisse  stehen,  auch  bei  der  Nachwelt  ein 
langer  dauerndes  Gedachtnis  sichern.  Was  hierbei,  wie  uns  die  ge- 
schichtlich  kontrollierbaren  Beispiele  zeigen,  am  treuesten  bewahrt 
bleibt,  das  sind,  neben  den  Stadten  und  Landschaften,  die  den  Schau- 
platz  der  Ereignisse  gebildet  haben,  die  Namen  einzelner  Personlich- 
keiten,  die  bei  diesen  Ereignissen  eine  entscheidende  Rolle  spielten. 
Hier  folgt  also  die  Heldensage  durchaus  den  Spuren  der  ihr  voraus- 
gehenden  verganglichercn  historischen  Ortssage.  Sie  folgt  ihr  aber 
auch  darin,  dafi  alles,  was  auOerhalb  dieser  Bcziehung  auf  historische 
Orte  und  Personen  liegt,  vor  allem  also  die  Vorgange  selbst  und 
ihr  Zusammenhang,  der  Mythenbildung  angehort,  in  die  hochstens 
noch  einzelne,  vom  Licht  geschichtlicher  Erinnerung  bestrahlte  Er¬ 
eignisse  verwebt  sind,  wie  etwa  in  der  troischen  Sage  die  Eroberung 
Ilions,  in  der  Dietrichsage  die  Ravennaschlacht,  in  der  Nibelungen- 
sage  der  Untergang  des  Burgundenreichs  und  der  Tod  Attilas.  Aber 
die  Erzahlung  solcher  der  wirklichcn  Geschichte  angehorender  Be- 
gebenheiten  ist  sagenhaft,  und  ihre  Verkniipfung  liegt  zumeist  ganz- 
lich  auOerhalb  der  Geschichte.  Dagegen  kann  das  einzelne  Ereignis 
leicht  Assoziationen  mit  andern,  fernliegenden  historischen  Vorgangen 
anregen,  die  nun  die  Sage  in  sich  aufnimmt,  wiederum  nach  Ana- 
jencr  Verwebungen,  die  schon  bei  den  novellistischen  Ortssagen 
beobachtet  werden. 

So  besteht  die  ausgebildete  historische  Pleldensage  aus  einer  Ver- 
bindung  von  My  thus,  Geschichte  und  Dichtung,  in  der  jeder  dieser 
Bestandteile  auf  den  andern,  neue  Verbindungen  auslosend,  zuriick- 
wirkt,  alle  zusammen  aber  die  dichterische  Phantasie  zu  gesteigerter 
Tatigkeit  anregen.  Gerade  da,  wo  sich  der  Sage  der  Zugang  zur 
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Geschichte  eroffnet,  fallt  darum  nicht  dieser  selbst,  sondern  der  Dich¬ 
tung  die  fiihrende  Rolle  zu.  Die  mythische  Heldensage  mag  lange 
Zeit,  ahnlich  dem  Marchen,  nur  in  miindlicher  Tradition  leben;  der 
historischen  bemachtigen  sich,  unter  dem  Antrieb  des  Eindrucks  der 
geschichtlichen  Vorgange,  Romanze  und  Epos.  Darum  laOt  sich 
aber  auch  hier  die  Sage  von  ihrer  dichterischen  Gestaltung  iiber- 
haupt  nicht  mehr  loslosen,  sondern  diese  bildet  einen  integrierenden 
Bestandteil  der  Sage  selbst.  Immerhin  miissen  in  der  psychologischen 
Entwicklung  die  inythischen  und  die  historischen  Bestandteile  als  die 
primaren  Elemente  vorausgesetzt  werden,  aus  deren  Verbindung 
durch  die  Dichtung  dann  die  Sage  selbst  erst  entsteht.  Hiernach 
sondern  sich  denn  auch  die  historischen  Sagen  nach  der  Stellung 
jener  beiden  Bestandteile  in  zwei  Gruppen,  die  wir  nach  ihren  Re- 
prasentanten  in  der  deutschen  Dichtung  als  die  Sagen  vom  Nibe- 
lungentypus  und  vom  D ietrichstypu s  unterscheiden  konnen. 
Bei  der  ersten  Form  bildet  eine  mythische  Heldengestalt  und  ein  mit 
dieser  verbundener  mythischer  Stoff,  der  nach  alien  seinen  Eigen- 
schaften  urspriinglich  ein  Mythenmarchen  ist,  den  Kern  der  Sage. 
Um  diesen  Kern  haben  sich  dann  geschichtliche  Erinnerungen  neben 
Spuren  urspriinglich  vielleicht  selbstandig  gewesener  Lokalsagen  ge- 
lagert.  Bei  dem  zweiten  Typus  bildet  eine  geschichtliche  Personlich- 
keit  mit  irgendwelchen  an  sie  gekniipften  Erinnerungen  oder  aber, 
und  dies  vor  allem  bei  den  ausgebildeteren  Formen  dieses  Typus, 
ein  in  der  Tradition  lange  nachwirkendcs  geschichtliches  Ereignis, 
um  das  sich  eine  Mehrheit  historischer  wie  mythischer  Helden  grup- 
pieren  kann,  den  Kern  der  Sage.  Hier  lagern  sich  dann  um  diesen 
historischen  Kern  teils  mythische  Elemente  teils  andere,  urpriinglich 
unabhangige  Lokalsagen,  worauf  diese  einzelnen  Ziige  wieder  durch 
die  Dichtung  weitergeftihrt  und  zu  einem  Ganzen  verbunden  werden. 
Damit,  dafi  gerade  bei  der  vollkommeneren  Form  dieser  Sagen  der 
historische  Kern  nicht  durch  eine  einzelne  Personlichkeit,  sondern 
durch  ein  einzelnes  besonders  eindrucksvolles  Ereignis  gebildet  werden 
kann,  hangt  zuglcich  die  wachsende  Zahl  der  Helden  zusammen,  die 
an  jenem  geschichtlichen  Vorgang  teilnehmen.  In  diesem  Sinne 
entspricht  der  Inhalt  der  Ilias  offenbar  dem  im  eigentlichsten  Sinne 
historischen  Typus,  wenn  es  auch  zweifelhaft  ist,  welche  und  wie 
viele  ihrer  fuhrenden  Helden  historisch  oder  mythisch  sind,  und  ob- 
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gleich  sich  auf  die  wahrscheinlich  mythische  Gestalt  des  Achilleus 
ein  groGer  Teil  des  Interesses  konzentriert.  Denn  auch  die  Taten 
des  Achill  besitzen  in  dem  Epos  nur  mit  Riicksicht  auf  jenes  histo- 
rische  Ereignis,  den  Kampf  um  Troja,  ihre  Bedeutung.  Und  dasselbe 
gilt  schlieBlich  fur  die  Odyssee,  die  in  ihrem  die  Heimkehr  aus 
Troja  an  einem  einzelnen  der  Helden  behandelnden  Hauptthema  die 
SchluGepisode  des  groGen  Ereignisses  zum  Inhalt  hat.  Mag  aber 
der  Held  selbst  vielleicht  eine  mythische  Gestalt  sein,  in  den  Augen 
der  Dichter  und  in  denen  der  Horer  und  Leser  noch  lange  nach  ihm 
war  er  jedenfalls  eine  historische  Personlichkeit,  die  in  der  Erzahlung 
sogar  den  Zauberabenteuern,  die  ihm  widerfahren,  als  ein  wirklicher 
Mensch  gegeniibersteht.  Zugleich  zeigt  dieses  Beispiel,  wie  iibrigens 
nicht  minder  die  noch  unausgebildete,  nicht  iiber  die  lose  Aneinander- 
reihung  einzelner  Abenteuer  hinausgelangte  Dietrichssage,  daO  der 
Reichtum  an  mythischen  Episoden  von  der  Frage,  ob  der  Kern  der 
Sage  selbst  mythisch  oder  historisch  sei,  relativ  unabhangig  ist. 

e.  Die  Varianten  der  Ni b  elungensag e. 

Unter  den  erwahnten  typischen  Formen  laGt  nun  die  Nibelungen- 
sage  nicht  bloG  den  mythischen  Kern,  sondern  auch  die  Einfliisse, 
die  eine  wechselnde  Kulturumgebung  auf  die  Sagenbildung  austibt, 
besonders  deutlich  hervortreten,  weil  sie  uns  bekanntlich  in  mehreren, 
darunter  hauptsachlich  zwei  schon  auBerlich  sehr  abweichenden  Fas- 
sungen  vorliegt,  der  nordischen  der  Edda  und  der  oberdeutschen 
des  Nibelungenliedes,  die  beide  aus  der  ursprtinglichen  frankischen 
Heimat  der  Sage  nach  weit  entlerntcn  Landergebieten  zu  verschiedenen 
Zeiten  gewandert  und  in  wesentlich  verschiedene  Kulturumgebungen 
verpflanzt  worden  sind.  Dies  sind  Bedingungen,  die  vor  allem  auf  die 
poetische  Behandlung  und  Ausschmiickung  der  Sage,  dann  aber  doch 
auch  auf  diese  selbst  vor  allem  in  jenen  mehr  fluktuierenden  Be- 
standteilen  zuriickwirken  muBten,  in  denen  Glaube  und  Sitte  der  Zeit 
jeweils  fiir  sie  bestimmend  wurden.  Was  in  diesen  verschiedenen 
Fassungen  der  Sage  innerhalb  der  ihr  von  Hause  aus  mitgegebencn 
geschichtlichen  Umrahmung  als  der  gemeinsame  Kern  der  Erzahlung 
zuruckbleibt,  das  wird  demnach  um  so  mehr  als  ihr  ursprtinglicher 
Inhalt  betrachtetet  werden  konnen,  der  hier  nur  jedesmal  gewisser- 
maBen  von  einem  verschiedenen  Standorte  aus  auf  jenen  historischen 
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Hintergrund  projiziert  wurde.  Dieser  Kern  der  Sage,  der  in  alien 
ihren  Fassungen,  unabhangig  von  jenem  historischen  Hintergrund,  den 
eigentlichen  Inhalt  der  Handlung  bildet,  ist  aber  ein  rein  mythischer: 
es  ist  der  Held,  der  sich  selbst  ein  Schwert  von  zauberkraftiger 
Macht  schmiedet,  damit  einen  furchtbaren,  einen  Goldhort  hutenden 
Drachen  besiegt,  durch  den  Zauber,  der  dem  Blut  des  Drachen  eigen 
ist,  unverwundbar  wird,  und  dann  auf  Abenteuer  ausgeht,  um  hchre 
und  holde  Frauen  zu  gewinnen,  die  stolze  Brunhild,  die  alle  Freier 
abweist ,  und  die  liebliche  Gudrun-Kriemhild,  deren  neidvolle,  nach 
seinem  Goldschatz  lusterne  Briider  ihm  den  Untergang  bereiten,  wo- 
rauf  sie  endlich  selbst  der  solchem  Frevel  gebiihrenden  Strafe  verfallcn. 
Dieser  mythische  Kern  ist  als  Ganzes  wie  in  seinen  einzelnen  Ziigen 
das  echte  Abenteurmarchen,  wie  es,  von  Stufe  zu  Stufe  der  wechseln- 
den  Kulturumgebung  sich  anpassend,  in  seinen  Grundmotiven  wenig 
sich  andert.  Aber  diese  uralten  Motive  des  Gliicksmarchens  sind 
durch  die  Erliebung  der  Helden  in  die  Hohe  nordischer  Recken  und 
mittelalterlicher  Ritter,  durch  die  Ziige  heroischen  Frauentums  und 
schwarmerischer  Frauenverehrung,  durch  die  aus  christlichen  Vor- 
stellungen  und  altheidnischem  Heldentum  seltsam  gemischten  Ehr- 
und  Tugendbegriffe  der  Zeit,  endlich  nicht  zuletzt  durch  jenen  Hinter¬ 
grund  gewaltiger  Volkerkampfe,  auf  den  der  alte  mythische  Staff 
projiziert  ist,  zu  imponierender  Hohe  gchoben;  und  neue,  einer 
reicheren  Geisteskultur  angehorende,  rein  menschliche  Triebfedern 
des  Handelns  sind  mit  den  alten  Zaubermotiven  vervvebt  worden. 
So  die  Motive  der  Liebe  und  Eifersucht,  wie  sie  besonders  im  Streit 
der  Fiirstinnen  das  tragische  Ende  wirkungsvoll  vorbereiten,  und  vor 
allcm  der  tragische  Ausgang  selbst,  der  von  jenem  Streite  an,  ganz 
im  Gegensatz  zu  dem  die  Erwartung  des  gliicklichen  Endes  niemals 
tauschenden  urspriinglichen  Abcnteuermarchen,  den  Ereignissen  als 
diistere  Ahnung  voranschleicht.  Das  ist  natiirlich  nicht  das  urspriing- 
liche  Mythenmarchen  mehr.  Aber  es  ist  sein  Inhalt  in  der  Form, 
die  er  unter  dem  Einflusse  dieser  christlicli-heidnischen  Kultur  an- 
nimmt,  die  die  christliche  Frommigkeit  mit  dem  streitbaren  und  ge- 
walttatigen,  nachst  der  eigenen  Ehre  die  Treue  gegen  den  Genossen 
auf  das  hochste  schatzenden  Germanentum  vereinigt. 

Wie  weit  entfernen  sich  nun  aber  trotz  des  gemeinsamen  mythischen 
Kerns  und  des  iibereinstimmenden  historischen  Hintergrundes  diese 
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auf  dem  Boden  des  alten  Mythenmarchens  entsprossencn  Sagen  in  dem 
besonderen  Kolorit  der  Zeit  und  ihrer  Kultur!  Dieses  besondere 
Kolorit  besteht  jedoch  nicht  etwa  darin,  dab  der  Inhalt  der  Sage 
selbst  oder  die  geschichtliche  Umgebung,  in  die  der  Inhalt  ge- 
bracht  ist,  wesentlich  andere  waren;  sondern  das  mythologische 
Medium  ist  ein  anderes  geworden,  in  das  beidemal  der  eigene 
mythische  Gehalt  der  Sage  gehiillt  ist.  In  der  nordischen  weht  noch 
der  Hauch  der  nordgermanischen  Gdttersage.  Freilich  nicht  in  ihrer 
urspriinglichen,  lebenskraftigen  Gestalt  —  in  ihr  kennen  wir  sie  ja 
iiberhaupt  nicht  —  sondern  in  der  Form  jener  Dichtung,  in  der 
die  nordischen  Skalden  die  Erinnerung  an  sie  in  einer  christlich 
gewordenen  Welt  festzuhalten  suchten.  So  bildet  denn  die  Sieg- 
friedssage  dieser  nordischen  Uberlieferung  nur  einen  Auslaufer  der 
inmitten  des  Gottermythus  beginnnenden  Sage  vom  Geschlecht  der 
Walsungen,  dessen  letzter  SproB  der  Held  selbst  ist.  Der  Schatz 
der  Nibelungen  ist  zur  Goldstihne  geworden,  den  die  Gotter  fiir  be- 
gangene  Blutschuld  dem  Vater  des  den  Schatz  hiitenden  Drachen  der- 
einst  geboten.  Odin  selbst  greift,  soweit  das  auch  ihn  bindende 
Schicksal  es  gestattet,  hilfreich  in  die  Unternehmungen  des  Helden 
ein :  dessen  Schwert  ist  ein  Geschenk  des  Gottes  an  seine  Ahnen,  seii\ 
RoB  stammt  von  dem  ZauberroB  des  Gottes  ab.  Die  im  verzauberten 
SchloB  schlafende  Konigstochter  des  Marchens  ist  zur  Walktire,  ihr 
SchloB  zu  dem  von  der  Waberlohe  umgebenen  Fels  geworden,  in  der 
jene  zur  Strafe  ihres  gegen  das  Gebot  des  Gottervaters  begangenen 
Fehls  so  lange  in  Schlummer  versenkt  bleibt,  bis  ein  Held  sie  be- 
freit,  der  das  Ftirchten  nicht  kennt. 

Ganz  anders  die  oberdeutsche  Fassung  der  Sage.  Wohl  fehlt 
es  auch  hier  nicht  an  mythologischem  Beiwerk,  das  der  eigenen  Um- 
gebung  entstammt.  Aber  wie  das  Christentum  selbst  in  der  Zeit,  in 
der  hier  die  Sage  durch  die  Dichtung  geformt  wurde,  die  alten  heid- 
nischen  Gotter  ausgetilgt  hatte,  wahrend  es  die  niedrigere  Damonen- 
welt  bestehen  lassen  muBte,  so  hat  die  deutsche  Dichtung  das  Ge¬ 
schlecht  der  Elbe,  Zwerge,  Riesen  und  Drachen,  die  Nebelkappen 
und  Zauberwafifen  bewahrt.  Gleichwohl  werden  auch  dicse  Bestand- 
teile  zuriickgedrangt.  Das  Drachenabenteuer  mit  dem  zauberkraftigen 
Bad  im  Drachenblut  wird  nur  als  ein  Ereignis  vergangener  Tage 
erzahlt.  Dafiir  sind  die  rein  menschlichen  Ziige  besonders  in  den 
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Charakteren  der  Frauen  und  in  der  Schilderung  des  Werdens  und 
Wachsens  ihrer  Leidenschaftcn  um  so  lebendiger.  In  nichts  tritt 
aber  dieser  Unterschied  der  beiden  Gestaltungen  der  Sage  wohl  so 
sprechend  hervor  wie  in  der  abweichenden  Fassung  desjenigen  Zugs, 
den  beide  mit  den  verwandten  Marchenformen  gemein  haben,  und  in 
dem  sie  doch  ebenso  voneinander  wie  von  diesen  abweichen.  Das 
ist  die  Erzahlung,  wie  Siegfried  um  Brunhilde  wirbt.  Das  Marchen 
kennt  hauptsachlich  drei  Arten  von  Abenteuern,  in  denen  der  Held 
eine  Jungfrau,  um  die  sich  andre  vergebens  bemiihen,  gewinnen  kann. 
Bei  der  ersten  Form  schlaft  die  Jungfrau  in  einem  unzuganglichen 
Schlosse  so  lange  einen  iiber  sie  verhangten  Zauberschlaf,  bis  der 
fur  sie  bestimmte  Jtingling,  vor  dem  alle  Hindernisse  zuriickweichen, 
sie  erlost.  Das  ist  das  Marchen  vom  Dornroschen-  und  Schnee- 
wittchentypus,  wie  es  sich  in  zahlreichen  Varianten  in  der  Marchen- 
literatur  der  Kulturvolker  vorfindet ').  Bei  der  zwciten  Form  stellt 
eine  vielumworbene  stolze  Jungfrau  Aufgaben:  der  Held,  der  diese 
lost,  gewinnt  sie;  wer  sie  aber  nicht  lost,  ist  dem  Tode  verfallen.  Das 
ist  der  Typus  der  cbenfalls  iiber  die  ganze  Welt  verbreiteten  Auf¬ 
gaben-  und  Ratselmarchen  *).  Endlich  bei  der  dritten  Form  ist  die 
Jungfrau  von  einem  Drachen  oder  andern  Ungeheuer  geraubt,  und 
der  Held  befreit  sie  aus  dessen  Gewahrsam.  Das  ist  das  besonders 
in  altindischen  und  agyptischen  Marchen  vorkommende  Motiv,  das 
aber  in  mannigfaltigen  Varianten  auch  anderwarts  nicht  fehlt 3).  Nun 
ist  es  bemerkenswert,  daO  jeder  dieser  Marchentypen  in  einer  der  iiber- 
lieferten  Fassungen  der  Nibelungensage  vertreten  ist:  der  Typus  der 
Erweckung  der  Jungfrau  aus  dem  Zauberschlaf  in  der  nordischen, 
der  Typus  der  fiir  ihre  Gewinnung  das  eigene  Leben  als  Spielpreis 
einsetzenden  Freier  in  der  deutschen  Nibelungensage,  und  endlich 
der  dritte  Typus,  die  Befreiung  der  Jungfrau  aus  dem  Gewahrsam 
des  Ungeheuers,  das  sie  geraubt,  im  »Lied  vom  hiirnen  Seyfried* 
und  dem  mit  ihm  in  wesentlichen  Ziigen  ubereinstimmenden  Sieg- 


)  Grimm,  Nr.  50,  53?  62,  97  S.  57).  Dazu  von  Hahn,  NeugTiechische  Marchen 

I3>  3* I 2*  Grundtvig,  Danische  Marchen,  S.  133 — 170. 

2)  Grimm,  Nr.  12,  114.  von  Hahn,  Nr.  63,  114.  Grundtvig,  S.  14—15.  Wlis- 
locki,  Marchen  und  Sagen  der  transsylvanischen  Zigeuner,  Nr.  47. 

3)  Vgl.  z.  B.  Grimm,  Nr.  12,  88,  129,  163  (S.  259).  von  Hahn,  Nr.  22,  64,  70 
(S.  53).  Schott,  Walachische  Marchen,  Nr.  10.  Wlislocki,  Nr.  12,  13  (S.  33),  23. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  0  + 
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friedslied  des  «kleinen  Heldenbuchs*,  wo  demnach  der  Held  zwcimal 
einen  Kampf  mit  Drachen  besteht,  zuerst,  indem  er  den  den  Goldschatz 
hiitenden  Drachen  erlegt,  dann,  indem  er  Kriemhild,  die  hier  zu- 
gleich  an  Brunhildens  Stelle  getreten  ist ,  aus  der  Gefangenschaft 
eines  gefliigelten  Drachen  befreit,  der  sie  geraubt  hat.  So  gehort  dies 
Motiv  des  siegreich  freienden  Helden  zwar  zu  den  konstantesten  Be- 
standteilen  der  Sage;  aber  es  variiert  zugleich  in  den  verschiedenen 
Fassungen  in  einer  das  jedesmalige  mythologische  Medium  spiegelnden 
Weise:  an  die  Stelle  des  Feuerzaubers,  der  vor  dem  zur  Befreiung 
bestimmten  Iielden  nach  gottlichem  RatschluB  von  selbst  schwindet, 
tritt  in  der  mittelalterlichen  deutschen  Heldensage  das  Kampfspiel,  bei 
dem  die  Tarnkappe  zum  Zweck  der  triigerischen  Verwechslung  mit 
dem  Konig  ihre  Zauberdienste  tut,  im  iibrigen  aber  die  Starke  des 
Helden  liber  die  der  gewaltigen  Jungfrau  den  Sieg  davontragt;  end- 
lich  in  der  spater  verbreiteten  Sage  wiederholt  sich  auch  hier  das 
weiten  Volkskreisen  besonders  zusagende,  in  der  Legenden-  und 
Sagendichtung  darum  immer  wiederkehrende  Motiv  des  Kampfs 
mit  dem  Drachen.  In  diesen  Variationen  entspricht  nun  jede  der 
drei  Gestaltungen  dieser  Episode  einem  jener  viel  gewanderten 
Marchentypen,  die,  nur  jeweils  wechselnd  nach  Zeit  und  Umgebung, 
ohne  alle  Frage  existiert  haben,  lange  bevor  es  eine  Nibelungen- 
sage  in  den  uns  heute  uberlieferten  Formen  gab.  Nicht  minder  gilt 
das  von  den  andern  Elementen  der  Sage,  die  zu  diesem  Motiv  der 
durch  Kampf  oder  Uberwindung  eines  Zaubers  zu  erringenden  Braut 
hinzutreten.  So  anscheinend  von  dem  Feuerzauber,  der  die  schlafende 
Brunhild  gefangen  halt,  wo  die  Feuerlohe  der  Dornhecke  entspricht, 
der  Schlafdorn,  den  Odin  in  Brunhildens  Gewand  stoBt,  der  Spindel, 
die  Dornroschen  samt  ihrem  SchloB  in  Schlaf  versenkt.  Mag  es  auch 
zweifelhaft  scheinen,  ob  diese  spezifischen  Ziige,  die  das  von  den 
Briidern  Grimm  im  hessischen  Lande  aufgezeichnete  Marchen  mit 
der  Sage  der  Edda  gemein  hat,  in  die  nordische  Heldensage,  oder  ob 
sie  umgekehrt  aus  dieser  in  eine  der  zahlreichen  Varianten  des 
Marchens  von  der  schlafenden  Konigstochter  iibergegangen  seien,  — 
dieser  Marchentypus  iiberhaupt  ist  so  verbreitet  und  in  den  meisten 
seiner  Einzelgestaltungen  offenbar  so  unabhangig  von  der  Sage,  daB 
hier  so  gut  wie  in  den  andern  Fassungen  des  Motivs  der  Gewinnung 
der  Braut  das  Marchen  mindestens  in  seinen  allgemeinen  von  der 
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Sage  verwerteten  Ziigen  dieser  vorangegangen  ist.  Auch  hier  ist 
dann  bei  diesem  Ubergang  nicht  der  eigentliche  StofT  des  Marchens 
verandert,  sondern  nur  teils  durch  die  Verbindung  vieler  Marchen- 
motive  miteinander,  teils  durch  die  Versetzung  in  eine  veranderte 
Kulturumgebung  umgestaltet  worden. 

f.  Die  Ilias.  Ubergange  der  Iielden-  in  die  Gottersage. 

Liegen  diese  Bedingungen  des  Werdens  und  Wachsens  aus  ihren 
mythologischen  Vorstufen  bei  der  deutschen  Heldensage  durch  die 
neben  einander  hergehenden  geschichtlichen  und  sagenhaften  Uber- 
lieferungen  verschiedenen  Ursprungs  deutlich  genug  vor  Augen,  um 
auf  den  allgemeinen  Gang  dieser  Entwicklung  zuriickschlieften  zu 
konnen,  so  verhalt  sich  dies  nun  freilich  anders  bei  der  an  sich  auf 
einer  hoheren  Stufe  dichterischer  Gestaltung  des  urspriinglichen 
mvthischen  und  geschichtlichen  Inhaltes  stehenden  historischen  Helden- 
sage  der  Griechen.  Sie  ist  uns  fur  den  troischen  Sagenkreis  vor- 
nehmlich  in  den  die  zwei  Hauptepisoden,  den  Kampf  um  die  Stadt 
und  die  Heimkehr  der  Helden,  schildernden  Dichtungen  der  Ilias 
und  Odyssee  erhalten.  Hier  ist  vor  allem  in  der  Ilias  deutlich 
jener  Typus  historischer  Sage  vertreten,  bei  dem  das  Geschichtliche 
den  Kern  bildet,  zu  dem  das  Mythische  in  einer  Fiille  wechselnder 
Bilder  hinzutritt.  Von  ihnen  sind  dann  einzelne  anscheinend  mehr 
durch  das  Bediirfnis  nach  poetischer  Einheit  als  durch  ein  in  den 
historischen  oder  mythischen  Bestandteilen  selbst  liegendes  Motiv  in 
den  Vordcrgrund  gestellt:  so  in  der  Ilias  der  Zorn  des  Achilleus, 
in  der  Odyssee  das  Streben  des  Helden  nach  der  seiner  harrenden 
heimischen  Insel.  Gerade  das  sind  Ziige,  die  wahrscheinlich  ganz 
und  gar  der  poetischen  Erfindung  angehoren.  Mag  diese  auch 
in  ihrer  allgemeinen  Richtung  durch  den  natiirlichen  Gang  der  Er- 
eignisse  bestimmt  sein,  im  einzelnen  schaltet  sie  vollkommen  frei 
mit  ihrem  Stoff.  So  bildet  in  der  Ilias  das  Motiv  des  Streits  der 
fiihrenden  Helden  um  die  erbeuteten  Frauen  mit  den  weiteren  Folgen, 
die  sich  daran  anschliefien,  das  Mittel,  durch  das  die  Dichtung  den 
historischen  Stoff  zu  einem  Ganzen  verbindet.  Demgegeniiber  be- 
sitzen  die  mythischen  Elemente  eine  sekundare  Bedeutung.  Die 
Handlung  als  solche  wtirde  auch  ohne  sie  moglich  sein,  wenngleich 
allerdings  dadurch  der  eigentiimliche  Charakter  des  Epos,  durch  den 
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sein  Inhalt  nicht  bloB  ein  poetisches  Bild  der  Geschichte,  sondern 
auch  ein  solches  der  Lebensanschauung  seiner  Zeit  ist,  verschwande. 
Diese  den  historisch-poetischen  Kern  umgebenden  mythologischen 
Elemente  sind  iibrigens  von  zweierlei  Art:  die  einen  bestehen  in  der 
Erhebung  einzelner  der  ftihrenden  Helden  zu  Heroen.  Zunachst  werden 
sie  durch  ihre  Geburt  und  Jugendgeschichte,  dann  durch  ihre  eigejien 
mythischen  Attribute,  die  Zauberwaffen  und  sonstigen  Zaubermittel, 
iiber  die  sie  verfugen,  endlich  durch  ihre  Entriickung  zu  den  Gottern 
allmahlich  aus  menschlichen  zu  gottlichen  Helden.  Von  hier  aus 
ist  dann  nur  noch  ein  kleiner  Schritt  zu  einem  ihnen  gewidmeten 
Kultus.  Der  Antrieb  zu  dieser  Heroisierung  der  Helden  fehlt  der 
historischen  Heldensage  schon  in  jener  noch  vorwiegend  durch  Ge¬ 
schichte  und  Dichtung  bestimmten  Form,  wie  sie  die  Ilias  bietet, 
nicht,  und  fur  den  Zusammenhang  mit  der  mythischen  Sage  ist  es  be- 
zeichnend,  daB  auch  hier  der  am  hellsten  von  der  verherrlichenden 
Dichtung  bestrahlte  Held  Achilleus  eine  mythische  Gestalt  ist.  Seine 
Abstammung  von  der  Nereide  Thetis,  die  Erziehung  durch  den  Ken- 
tauren  Chiron,  die  Ausstattung  mit  den  von  Hephastos  selbst  ge- 
schmiedeten  Waffen,  Ztige,  zu  denen  die  jlingere  Sage  noch  jene 
Unverwundbarkeit  hinzufiigt,  die  er  durch  die  Zaubersalbe  seiner 
gottlichen  Mutter  besitzt,  und  von  der  nur  die  Korperstelle  aus- 
genommen  ist,  an  der  ihn  der  totliche  Pfeil  des  Paris  wirklich 
treffen  muB ,  die  Ferse.  Erinnert  doch  vor  allem  dieser  letzte  Zug 
so  auffallend  an  die  nordische  Siegfriedssage,  daB  man  sich  versucht 
fuhlt,  an  einen  durch  Sagemvanderung  vermittelten  Zusammenhang 
zu  denken.  Immerhin,  erweisen  laBt  sich  dieser  nicht,  wenn  er  auch 
moglich  ist.  Die  Vorstellung  von  unverwundbar  machenden  Zauber- 
mitteln,  die  uns  ebenfalls  in  der  Jasonsage  begegnete,  ist  weit  ver- 
breitet,  und  sie  bildet  zu  alien  Zeiten,  wo  der  Kampf  mit  den  Waffen 
und  die  Wehrhaftigkeit  eine  hervorragende  Rolle  spielen,  das  natiir- 
liche  Komplement  der  unwiderstehlichen  Zauberwaffen.  Wo  aber 
der  Held  schlieBlich  doch  dem  Tode  verfallt,  da  ist  wiederum  das 
Verhangnis,  daB  eine  Stelle  des  Korpers  von  dem  schiitzenden 
Zauber  unberuhrt  geblieben,  ein  mythologisches  Auskunftsmittel, 
das  mit  andern  Formen,  in  denen  in  Marchen  und  Sage  ein  Zauber 
schwindet  oder  versagt,  nahe  verwandt  ist.  So  wird  im  Zauber- 
marchen  ein  Schlag  mit  der  Zauberrute  durch  einen  Gegenzauber 
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wieder  aufgehoben  (S.  162  f.,  188),  oder  der  Held  ist,  wie  im  nordischen 
Baldermythus,  gegen  alle  Geschosse  gefeit,  nur  der  einsam  wachsenden 
Mistel,  die  bei  dem  Schutzzauber  iibersehen  wurde,  mufl  er  erliegen. 
Die  spatere  epische  Dichtung  der  Griechen  hat  nicht  nur  diese 
mythischen  Ziige,  sondern  sie  hat  auch  die  Anzahl  der  Helden,  die 
solche  an  sich  tragen,  immer  mehr  gesteigert,  und  sie  hat  schliefilich 
ganz  mythologische  Gestalten,  wie  den  athiopischen  Memnon  und  die 
Amazone  Penthesilea,  hinzutreten  lassen.  Dabei  eroffnen  sich  nun 
vornehmlich  zwei  YVege,  um  die  Helden  der  historischen  Sage  zu 
Heroen  zu  erheben:  der  eine  besteht  in  der  von  den  Griechen  mit 
Vorliebe  gepflegten  Genealogie,  die  den  Helden  unmittelbar  oder 
mittelbar  durch  seine  Ahnen  auf  einen  gottliclien  Erzeuger  zuriick- 
fuhrt;  der  andere  darin,  dafl  man  ihn  bei  seinem  Tode  zu  den 
Gottern  entriickt  werden  laflt.  Geburt  und  Tod  werden  dann  aber 
wieder  in  dem  Sinne  in  Verbindung  gebracht,  daft  die  gottliche 
Herkunft  auch  die  Anwartschaft  auf  die  endliche  Apotheose  in  sich 
schlieflt.  So  wurden  in  der  spateren  Ausgestaltung  der  trojanischen 
Sage  die  Helden  der  Achaer  wie  der  Troer  nach  und  nach  in  solchem 
Umfange  heroisiert,  daft  schliefllich  nur  wenige  tibrig  blieben,  denen 
nicht  diese  Umwandlung  zu  teil  geworden  ware.  Zwei  Umstande 
mochten  diesem  Vorgang  zu  Hilfe  kommen:  die  natiirliche  Neigung 
zur  Verstarkung  der  Heldeneigenschaften  ins  Ubermenschliche ,  die 
an  den  schon  vorhandenen  Heroen  ihre  Vorbilder  fand,  und  das 
Streben  der  einzelnen  griechischen  Landschaften,  die  Helden,  als 
deren  Heimat  sie  sich  nach  der  Sage  betrachten  durften,  als  gottliche 
Beschiitzer  ihrer  Gaue  und  Stadte  zu  verehren.  So  mochten  vielfach 
die  im  Epos  verherrlichten  Heroen  die  alten  Ortsdamonen  als  deren 
einer  kriegerischen  Zeit  besser  entsprechende  Nachfolger  ablosen. 
Dieser  zweite  YVeg  der  Heroisierung  konnte  aber  endlich  in  einzelnen 
Fallen  noch  mit  einem  dritten  zusammentreffen.  Untcr  den  teils 
historischen  teils  mythischen  Namen  der  Helden  mochten  wohl  auch 
solche  sein,  die,  schon  bevor  sie  in  die  grofte  historische  Heldensage 
aufgenommen  waren,  als  lokale  Heroen  eine  kultische  Verehrung 
genossen,  so  dafl  sie,  ihrem  Ursprung  aus  dem  Ahnenkult  gemafl, 
auch  in  der  Sage  zunachst  mehr  die  Bedeutung  von  Reprasentanten 
der  an  dem  Krieg  beteiligten  Stamme  als  die  individueller  Helden 
besaflen,  wobei  ihnen  dann  der  Anspruch  auf  kultische  Verehrung 
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um  so  mehr  erhalten  blieb.  DaB  auf  diese  wachsende  Entwicklung 
des  Heroentums  schlieBlich  das  Epos  selbst  und  das  ihm  aus  dem 
alten  Ahnenkultus  iiberkommene  Streben  nach  einer  Verherrlichung 
der  Ahnen  der  Fiirsten  und  Vornehmen,  vor  denen  der  Sanger  seine 
Heldenlieder  erklingen  lieB,  mitwirkte,  entspricht  einem  natiirlichen 
Zug  aller  Volksepik1).  Kann  sich  der  Angehorige  eines  hervorragenden 
Geschlechts,  dem  das  Lied  zu  gefallen  sucht,  selbst  nicht  mehr 
eines  unmittelbaren  gottlichen  Ursprungs  riihmen,  so  will  er  diesen 
doch  seinem  Urahnen  gesichert  wissen.  Welche  Bedeutung  dieses 
genealogische  Moment  bei  den  Griechen  iiberhaupt  besaB,  ersieht 
man  noch  aus  den  spateren  Mythographen,  die  sorgfaltig  alle  An- 
gaben  der  Dichter  iiber  solche  Abstammungen  zusammentragen. 
Gottlichen  oder  halbgottlichen  Ursprungs  ist  nach  Apollodors  Genea- 
logien  jeder  Held.  SchlieBlich  aber  fiihren  alle  diese  Stammbaume 
auf  Zeus  zuriick,  der  hier  im  buchstablichsten  Sinne  zum  »Vater  der 
Gotter  und  Menschen*  wird. 

Wich tiger  als  dieses  der  Heldensage  immanente  Streben  der  Er- 
hebung  des  Helden  zum  Heroen,  das  von  der  Sage  aus  auf  das  Epos 
und  von  diesem  wieder  auf  die  Sage  zuriickwirkt,  ist  jedoch  eine 
zweite,  diese  erste  besonders  in  der  alteren  Sageniiberlieferung,  wie 
sie  die  Ilias  bietet,  sichtlich  einschrankende  Eigenschaft.  Sie  besteht 
in  dem  Zuriicktreten  jener  Wunder-  und  Zaubermotive,  die  vor  allem 
die  mythische  Sage,  dann  aber  auch  noch  die  historische,  so  lange 
sie  einen  mythischen  Kern  birgt,  beherrschen.  DaB  diese  Vermensch- 
lichung,  die  in  gewissem  Sinne  eine  Rationalisierung  derselben  genannt 
werden  konnte,  zu  dem  Streben  nach  Heroisierung  der  Helden  in 
einem  Gegensatze  steht,  zeigt  sich  auch  darin,  daB,  sobald  die 
letztere  Tendenz  die  Oberhand  gewinnt,  wie  es  in  der  spateren 
Sage  und  Dichtung  geschieht,  auch  die  alten  Motive  des  Zauber- 
marchens  abermals  starker  hervortreten.  Das  geschieht  ja  schon  in 
den  Marchen  der  Odyssee,  wenngleich  diese  immerhin  hier  bloBe, 
noch  dazu  nachtraglich  erst  von  dem  Helden  seinen  phaakischen 
Gastfreunden  erzahlte  Episoden  einer  sonst  dieses  Zauberapparates 
entbehrenden  Haupthandlung  sind.  In  der  Ilias,  die  wir  hier  als 
die  typische  Gestaltung  dieser  historisch-poetischen  Form  der  Helden- 
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sage  betrachten  diirfen,  sind  es  dagegen  durchaus  nur  menschliche, 
wenn  auch  in  noch  so  leuchtenden  Farben  geschilderte  Ziige,  die 
uns  an  den  Helden  begegnen.  Selbst  die  am  ehesten  mythisch 
angeliauchte  Gestalt  des  Achill  macht  davon  imVerlauf  der  Begeben- 
heiten  keine  Ausnahme.  So  sind  Zauber  und  Wunder  aus  der 
Lebenssphare  der  Helden  selber  so  gut  vvie  ganz  beseitigt.  Doch 
sie  sind  nur  verschwunden,  um  zu  den  Gottern  hiniiberzuwandern, 
die  diesem  Kampf  mit  leidenschaftlicher  Teilnahme  zusehen,  die  einen 
den  Achaern,  die  andern  den  Troern  gencigt,  so  dafi  der  Streit  der 
Helden  zugleich  ein  Wettstreit  der  Gotter  ist,  bei  dem  nur  Zeus 
zwischen  den  beiden  Parteien  steht,  um,  auf  welcher  Seite  es  auch 
sei,  allzu  groOem  Frevel  zu  wehren,  im  tibrigen  aber  das  voraus- 
bestimmte  Geschick  sich  erfiillen  zu  lassen.  Darum  treten  hier  un- 
gleich  mehr  als  in  der  rein  mythischen  Heldensage,  wo  der  Held 
selbst  iiber  Zauberkrafte  gebictet  oder  zauberhafte  damonische  VVesen 
bekiimpft,  die  Gotter  mit  in  den  Vordergrund  der  Handlung,  und 
dies  geschieht  nicht  mehr  in  vereinzelten  Taten,  die  hier  dieser, 
dort  jener  Gott  vollfiihrt,  sondern  die  Gotter  bilden  einen  wohl- 
geordneten  Gotterstaat,  der,  wenn  auch  erhaben  iiber  dem  Men- 
schen,  doch  nach  dem  Vorbild  menschlichen  Zusammenlebens  gedacht 
ist.  In  dieser  Gottergemeinschaft  erscheint  nun  jeder  Gott  mit  be- 
stimmten  personlichen  Eigenschaften  ausgestattet ,  von  den  gleichen 
Motivcn  der  Liebe  und  des  Hasses,  des  Wohlwollens  und  des  Neides 
bewegt  wie  die  Helden  selbst,  die  die  Vorbilder  dieser  Gotterwelt 
sind.  So  ist  es  vor  allem  die  historische  Heldensage,  die  die  Gotter 
in  dem  Malle  menschenahnlicher  macht,  als  sie  aus  der  eigenen 
Sphare  menschlichen  Tuns  das  ubermenschliche  Wunder  verschwindcn 
laBt.  Indem  sie  nun  aber  dieses  den  Gottern  zuteilt,  erhebt  sie  die- 
selben,  wahrend  sie  sie  vermenschlicht,  gleichzeitig  zu  iibermensch- 
lichen  Wesen,  zu  denen  der  Mensch  in  der  Not  seine  Zuflucht  nimrnt, 
und  deren  Hilfe  er  durch  Opfer  und  Gebet  erringen  kann.  So  ent- 
wickelt  sich  das  Bild  des  Gottes,  wie  es  unter  der  unmittelbaren  Wirkung 
der  Heldensage  und  ihrer  dichterischen  Wiedergabe  im  Epos  sich 
gestaltet  hat.  Der  Held  der  Sage  mit  alien  ihn  iiber  das  MittelmaO 
der  Menschen  erhebenden  und  dennoch  rein  menschlichen  Eigen¬ 
schaften  ist  das  Urbild  des  personlichen  Gottes.  Auf  diesen  sind  nun 
aber  nicht  blotl  die  Heldeneigenschaften  nochmals  in  einem  das  Mail 
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des  menschlichen  Heldcn  libersteigenden  Grade  hinlibergewandert,  son- 
dern  es  sind  ihm  auch  die  Mittel  von  Wunder  und  Zauber  um  so  mehr 
zu  eigen  gegeben,  je  mehr  sie  aus  der  Sphare  des  menschlichen  Tuns 
verschwanden.  Doch  bei  diesem  Ubergang  sind  auch  sie  zu  einer 
hoheren  Stufe  erhoben  worden:  der  niedrige  Zauber  der  irdischen 
Dcimonen  und  zauberkundigen  Menschen  hat  dem  liber  die  gewaltigen 
Krafte  der  Natur  gebietenden,  an  keine  menschlichen  Schranken  ge- 
bundenen  gottlichen  Wunder  Platz  gemacht.  So  vollcndet  die  Helden- 
sage  in  der  Ubertragung  des  Charakters  der  Personlichkeit  von  einer 
der  bedeutsamsten  Seiten  her  die  Ausbildung  der  Gottervorstellungen. 
Es  vollzieht  sich  aber  zugleich  in  jenem  Herliberwandern  des  Wunders 
vom  Menschen  zum  Gotte  eine  allmahliche  Sonderung  der  Gotter- 
sage  von  der  Heldensage  und  in  ihr  eine  erste  Scheidung  zweier 
grower  Gebiete  der  Oberlieferung.  Die  eine  dieser  Uberlieferungen, 
die  mit  dem  spezifisch  menschlichen  Anteil  der  historischen  Helden¬ 
sage  beginnt,  eroffnet  den  Zugang  zur  Geschichte.  Die  andere, 
die  in  der  Gottersage  wurzelt,  vereinigt  die  urspriinglich  aus  zerstreuten 
Elementen  der  Ortssage ,  des  Lokalkultus  und  der  Damonenvorstel- 
lungen  vereinigte  Glaubensliberlieferung.  Darum  ist  den  Griechen 
noch  fur  lange  Zeit  Homer  die  alteste  Quelle  ihrer  Geschichte  wie 
ihres  Glaubens  gewesen.  Die  Kiimpfe  um  Troja  galten  ihnen  ebenso 
fiir  historische  Wahrheit,  wie  sie  an  die  Wirklichkeit  der  homerischen 
Gotter  glaubten,  wenn  man  auch  manches,  darunter  namentlich  die 
allzu  menschlichen  Taten  der  Gotter,  in  Abzug  bringen  mochte,  was 
derDichtung  zugute  gehalten  wurde.  Hierin  hat  jedoch  das  griechische 
Denken  nur  in  der  ihm  eigenen  Richtung  einen  Weg  eingeschlagen, 
der  bei  alien  Kulturvolkern  schliefllich  der  gleiche  ist.  Die  aus 
My  thus,  Dichtung  und  einem  wechselnderen  Anteil  wirklicher  Ge¬ 
schichte  gewebte  alteste  Uberlieferung  gilt  gleichzeitig  als  Stammes- 
und  als  Glaubensliberlieferung;  und  wie  der  Mythus  noch  flir  feme 
Generationen  die  Geschichte  der  Vergangenheit  der  Volker  umhlillt, 
so  bleiben  Mythus  und  religioser  Kultus,  ahnlich  wie  sie  in  jenen 
Anfangen  einander  erganzen,  so  auf  unabsehbare  Zeit,  wenngleich  in 
mannigfach  umgewandelten  Formen,  aneinander  gebunden. 
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4.  Die  Gottersage. 

a.  Anfange  der  Gottervorstellungen  bei  den  Naturvo  lk  ern. 

Das  Problem  des  Ursprungs  der  Gottervorstellungen  pflegt  leider 
durch  den  Umstand  verdunkelt  zu  werden,  dafl  man  iiber  diese  Frage 
reflektiert  und  Beobachtungen  beibringt,  die  sie  entscheiden  sollen, 
ohne  zuvor  dariiber  ins  Reine  gekommen  zu  sein,  was  denn  iiber- 
haupt  unter  einem  Gott  zu  verstehen  sei.  Viele  Autoren  ziehen  den 
Umfang  des  Begriffs  dermaflen  weit,  daft  sie  alles,  was  der  Mensch 
irgendwie  als  eine  ihm  ratselhafte  Macht  scheut,  einen  Gott  nennen. 
So  rechnet  man  nicht  blofi  die  VVolken  und  Winde,  Blitz  und  Donner, 
insofern  in  ihnen  das  VValten  segenspendender  oder  unheildrohender 
Krafte  gesehen  wird,  sondern  auch  Fetische,  Ahnengeister,  Totemtiere 
zu  den  Gottern.  Der  Begriff  des  Gottes  fallt  also  hier  vollstandig 
mit  dem  des  Zauberhaften  zusammen.  Da  fiir  den  primitiven  Menschen 
die  ganze  Natur  von  Zauber  erfullt  ist,  so  miifite  man  demnach  folge- 
richtig  annehmen,  den  Beginn  der  mythologischen  Vorstellungen  bilde 
eine  unendliche  Vielheit  von  Gottern,  die  sich  dann  erst  allmahlich 
auf  eine  beschrankte  Anzahl  solcher,  die  in  einzelnen  besonders 
machtvollen  Naturerscbeinungen  verkorpert  seien,  reduziere.  Indem 
man  jedoch  diese  allzu  weit  fiihrende  Konsequenz  scheut,  pflegen 
die  Anschauungen  zwischen  zwei  entgegengesetzten  Extremen  zu 
schwanken.  Nach  der  einen  sind  die  Seelen  von  den  Gottern  aus- 
zunehmen;  diese  entwickeln  sich  aber  aus  den  Seelenvorstellungen 
infolge  der  Furcht  vor  den  Seelen  Verstorbener:  das  ist  die  ani- 
mistische  Variante  des  allgemeinen  Gotterbegriffs.  Nach  der  andern 
ruht  im  Hintergrund  des  an  sich  aufierhalb  der  Gottesvorstellungen 
stehenden  Zauberglaubens  und  selbst  der  Vorstellungen  einer  Viel¬ 
heit  niedrigerer  Naturgotter  die  Idee  einer  hochsten,  in  der  Regel 
unsichtbar  gedachten  Gottheit :  das  ist  die  monotheistische  oder  — 
wie  man  sie,  da  sich  diese  reinere  Gottesidee  meist  hinter  sonstigen 
mythologischen  Zugaben  verbergen  soil,  vielleicht  auch  nennen  konnte 
—  die  kryptomonotheistische  Variante  der  Allgottertheorie.  Beide 
Ansichten  bekampfen  sich  wieder  auf  das  aufierste.  Die  Animisten 
sehen  in  dem  Monotheismus  eine  spate,  erst  auf  der  letzten  Sprosse 
der  Stufenleiter  religioser  Ideen  entstandene  Anschauung.  Die  Mono- 
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theisten  ziehen  zwischen  Seelenglauben  und  Gottesglauben  eine  scharfe 
Grenze,  die  sie  fur  eine  uniiberschreitbare  halten.  Bei  diesem  Streit 
kommt  jedoch  eine  Vorstellung  zu  kurz,  die  in  Wirklichkeit  weder 
Seelen-  noch  Gottervorstellung  ist,  wenn  sie  auch  nach  beiden  Seiten 
Beziehungen  bietet:  die  des  Damons.  Dies  hangt  sichtlich  damit  zu- 
sammen,  daO  weder  die  Animisten  noch  die  Monotheisten  oder  Krypto- 
monotheisten  dariiber  Rechenschaft  zu  geben  suchen,  was  man  unter 
einem  Gott  zu  verstehen  habe.  DaO  aber  dieser  Begriff  vor  allem  nicht 
mit  dem  des  Damons  verwechselt  werde,  das  ist,  da  nun  einmal 
in  den  tatsachlichen  Vorstellungen  aller  Volker  diese  Unterschiede 
existieren,  und  da  sich,  wie  wir  oben  (S.  331,  339  f.)  gesehen  haben, 
sehr  bestimmte  Kriterien  fur  beide  angeben  lassen,  sicherlich  eine  be- 
rechtigte  Forderung.  Gibt  man  dies  zu,  so  mufl  diese  Forderung 
selbstverstandlich  auch  in  jedem  einzelnen  Fall  erfullt  sein,  wenn  man 
entscheiden  will,  ob  irgendein  in  der  mythologischen  Anschauung 
vorkommendes  Wesen  ein  Gott  sei  oder  nicht. 

Suchen  wir  nun,  von  jenen  drei  Merkmalen  des  getrennten  YVohn- 
orts,  der  unbegrenzten  Lebensdauer  und  des  selbstandigen  person- 
lichen  Wesens  ausgehend,  die  Mythen  der  Naturvolker  auf  ihren 
Inlialt  an  wirklichen  Gottern  zu  prtifen,  so  lcann  es  keinem  Zweifel 
unterliegen:  selbst  das,  was  in  diesen  Mythen  den  Gottern  am  niichsten 
kommt,  fallt  seinem  Hauptinhalte  nach  noch  ganz  in  die  Sphare  der 
Damonenvorstellungen,  wie  die  Wolken  und  Winde  und  die  Gestirne. 
Denn  es  fehlt  diesen  Naturwesen,  ebenso  wie  den  Marchenhelden, 
die  dem  Menschen  das  Feuer  oder  andere  primitive  Kulturgiiter  ge- 
bracht,  den  als  Schutzmachten  verehrten  Totemtieren,  Ahnengeistern 
usw.,  nicht  blofl  durchaus  der  personliche  Charakter  der  Gottervor- 
stellungen,  sondern  auch  die  aufteren  Merkmale  des  aufierirdischen 
Wohnsitzes  und  des  unsterblichen  Daseins  treffen  in  der  Regel  nicht 
fur  sie  zu.  Freilich  ist  die  Behauptung,  daD  alle  diese  Vorstellungen 
schiitzender  oder  drohender  Machte,  von  den  Totemtieren  bis  hin- 
auf  zu  den  wirklichen  Gottern,  in  direkter  Linie  vom  Seelenglauben 
herstammen,  nicht  minder  unvereinbar  mit  den  Tatsachen.  YVohl 
wirken  hier  die  Seelenvorstellungen  iiberall  mit,  da  schlieOlich  auch 
die  Gotter  beseelte  Wesen  sind.  Aber  das  eigentliche  Wesen  des 
Gottes  wird  durch  diese  Eigenschaft  der  Beseelung,  die  er  mit  dem 
Menschen  selbst  und  mit  alien  andern  Objekten  mythologischer  Apper- 
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zeption  teilt,  nicht  im  geringsten  erklart,  wie  denn  ja  gerade  jene 
drei  Hauptmerkmale  des  Gottesbegriffs  ganzlich  auBerhalb  des  Um- 
kreises  der  allgemeinen  Seelenvorstellungen  liegen. 

Nun  kann  natiirlich  eine  alle  Naturvolker  umfassende  Priifung  der 
Frage  nach  dem  Vorkommen  von  Gottervorstellungen  hier  nicht 
unternommen  werden.  Wir  miissen  uns  auf  einige  typische  Beispiele 
beschranken.  Dabei  wird  es  zweckmaBig  sein  solche  zu  wahlen,  die 
speziell  als  Zeugnisse  theistischer  Ideen  betrachtet  worden  sind.  Unter 
den  von  auBeren  Beriihrungen  relativ  frei  gebliebenen  wilden  Stammen 
ist  es  zunachst  die  wohl  der  tiefsten  Kulturschicht  angehorende  austra- 
lische  Rasse,  bei  deren  Legenden  von  den  »Muramura«  um  so 
mehr  an  wirkliche  Gotter  gedacht  werden  konnte,  als  von  diesen 
VVesen  zuweilen  erzahlt  wird,  sie  lebten  in  Sternen  weiter  und  be- 
straften  die  Nichtbefolgung  der  von  ihnen  eingesetzten  Zeremonien 
und  die  Ubertretung  ihrer  Gebote.  Dcnnoch  ist  die  Vorstellung  vom 
Ubergang  in  Sterne  hier  offenbar  eine  sekundare.  Die  eigentliche 
Heimat  dieser  Urwesen  und  vor  allem  die  Statte  ihres  Wirkens  ist 
dereinst  die  Erde  gewesen.  Ihre  Versetzung  an  den  Himmel  ist 
allem  Anscheine  nach  nur  ein  dem  alten  Marchcnmotiv  der  Himmels- 
wanderung  entnommener  Zug,  der  durch  das  Verschwinden  dieser 
Wesen  von  der  Erde  nahe  gelegt  wird.  Sie  selbst  aber  sind  ganz 
nach  dem  Vorbild  der  Medizinmanner,  nur  gewaltiger  als  diese  ge¬ 
dacht.  Ihrem  allgemeinen  Charakter  nach  sind  daher  die  Muramura 
Kulturbringer,  nicht  Gotter.  Sie  gehoren  derselben  Gattung  von 
Fabelwescn  an,  wie  der  Rabe  der  nordpazifischen  Indianer  und  andere 
Helden  des  primitiven  Kulturmarchens x).  Wenn  dann  bei  einigen 
Stammen,  wie  bei  den  Dieri,  unter  diesen  im  allgemeinen  in  der 
Mehrzahl  gedachten  Urwesen  ein  einzelnes  wieder  besonders  hervor- 
tritt,  das  neben  anderm,  ahnlich  wie  Prometheus,  auch  Menschen  ge- 
formt  hat,  so  liegt  selbst  das  noch  ganz  in  der  Sphare  solcher  den 
Glauben  an  die  Zauberkraft  der  Medizinmanner  ins  GroBe  und  Gro- 
teske  iibertreibenden  Mythenmarchen1 2).  Dasselbe  gilt  von  den  legen- 
darischen  Wesen  der  Melanesier,  den  Mana  der  Bank-Islands,  den 
Vui  auf  Neu-Guinea,  dem  Qatl  u.  a.,  Zauberdamonen,  die  nicht  bloB 

1)  Howitt,  The  native  Tribes  of  South  East  Australia,  p.  394  fT.  Siehe  oben 
S.  295  ft,  305. 

2)  Howitt  and  Siebert,  The  Legends  of  Dieri,  Journ.  of  Anthropol.  XVIII,  p.  102  f. 
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in  ihrem  Wirken  ganz  und  gar  der  Erde  angehoren,  sondern  die 
man  auch,  nachdem  sie  verschwunden  sind,  in  der  Regel  in  irdischen 
Objekten,  meist  in  Steinen',  erhalten  denkt.  Die  den  australischen 
verwandten  sogenannten  »Schopfungsmythen« ,  die  von  ihnen  er- 
zahlt  werden,  besitzen  aber  durchaus  den  Charakter  jener  Mythen- 
marchen,  wie  sie  auch  von  andem  fabelhaften  Kulturhelden ,  dem 
Hasen,  Raben,  Coyoten  usw.,  umlaufen1). 

Einen  Schritt  weiter  fiihren  uns  hier  schon  die  in  den  Mythen- 
marchen  der  Prairie-Indianer  Nordamerikas  niedergelegten  Vorstel- 
lungen,  namentlich  solcher,  die  durcli  die  Pflege  des  Ackerbaus  iibcr 
die  Stufe  von  Jagervolkern  hinausgeschritten  sind.  Auch  laflt  sich 
hier  deutlich  die  mit  der  Kultur  Hand  in  Hand  gehende  Ausbildung 
der  Mythen  verfolgen.  Wir  beschranken  uns  darauf,  aus  den  Mit- 
tcilungen  G.  Dorseys  iiber  die  Pawnee,  Caddo  und  Wichita  sogleich 
die  hochste  dieser  Stufen  herauszugreifen.  Bei  den  ackerbauenden 
Wichita  trifft  man  nicht  blofl  die  im  ganzen  Norden  verbreiteten 
Damonen  der  vier  Winde  und  der  Wolken,  des  Gewitters,  sondern 
auch  Legenden  von  einem  »Mann,  der  nie  bekannt  war  auf  Erden*. 
Neben  ihm  steht  die  »Frau,  die  Macht  hat  im  Wasser*.  Beiden  unter- 
geordnet  werden  die  vier  Gotter  der  Winde,  ferner  der  Sudstern  als 
der  Schiitzer  der  Krieger,  der  Nordstern  als  der  der  Medizinmanner, 
endlich  der  Mond  als  Heifer  der  Frauen2).  Von  diesen  Wesen  gilt 
dann  der  erste,  der  »groOc  Unbekannte*,  als  dcr  Weltschopfer.  Er 
scheidet  Wasser  und  Land,  findet  im  Osten  einen  Mann  in  einer 
lichten  Hohle,  der  aus  dieser  befreit  zur  Sonne  wird.  Er  griindet 
dann  Dorfer  und  Stiidte  und  belehrt  zusammen  mit  der  Frau,  »die 
Macht  im  Wasser  hat«,  die  Menschen  iiber  den  Gebrauch  von  Bogen 
und  Pfeil,  in  der  Darbringung  von  Opfern  usw.  Beide  schcnken  das 
Korn  als  Nahrung.  Dann  verschwinden  sie:  die  Frau  wird  zum  Monde, 
der  Mann  zum  Morgenstern;  cr  heiUt  daher  von  nun  an  »Bringer  des 
Tageslichts* 3).  Danach  liefle  sich  wohl  diese  Mythologie  als  eine  Ver- 
bindung  von  Himmelsgottern  mit  spezifischen  Schutzgottern  einzelner 
Gebiete  menschlichen  Lebens  auffassen,  in  welchem  System  die 

*)  Codrington,  The  Melanesians,  p.  124  ff.  Das  Marchen,  wie  Qatl  Menschen, 
Tiere  und  Tag  und  Nacht  schuf,  vgl.  Teil  I,  S.  349  f.  (2.  Aufl.  Bd.  3,  S.  370  {.). 

2)  Dorsey,  Wichita  Mythology,  p.  7  fT. 

3)  Dorsey,  a.  a.  O.  p.  315  ff. 
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Himmelsgotter  wieder  als  die  libergeordneten  und  danach  zugleich 
als  die  Weltschopfer  gelten  wiirden.  Betrachtet  man  aber  die  Mythen- 
marchen,  in  denen  diese  Himmelswesen  eine  Rolle  spielen,  naher,  so  ge- 
mahnen  sie  doch  noch  stark  an  jene  Erzahlungen  von  den  Himmels- 
wanderungen,  bei  denen  ein  Mensch  Sonne,  Mond  oder  ein  Stem  ge- 
worden  sei,  und  es  gewinnt  ganz  den  Anschein,  als  wenn  auch  bier 
dieses  uralte  Marchenmotiv  mit  dem  andern  schon  bei  den  Australiern 
beobachteten  zusammentreffe,  nach  welchem  die  im  iibrigen  als  ge- 
waltige  Menschen  und  Medizinmanner  gedachten  VVesen  der  Vorzeit 
gewissermaflen  als  Gestirne  zur  Ruhe  gesetzt  sind,  nachdem  sie  ihre 
Mission  auf  Erden  erfiillt  haben.  Auch  in  diesem  Fall  besitzen  also 
die  Gotter  halb  die  Bedeutung  von  Schutzdamonen  halb  die  von 
Kulturbringern  der  Vorzeit,  vvie  sie,  bald  als  Menschen  bald  als  Tiere 
oder  in  einer  zwischen  beiden  wechselnden  Form  gedacht,  in  dem 
Kulturmarchen  aller  primitiven  Volker  vorkommen.  Indem  nun  unter 
der  Wirkung  der  frtiher  (S.  303)  erorterten  Verschmelzungsmotive  die 
ursprtinglich  wohl  meist  verschiedenen  Zauberhelden  solcher  Kultur¬ 
marchen  zusammenflieflen,  kann  schlieDlich,  wenn  die  groteskeren 
Ztige  dieser  Marchenhelden  mehr  zuriicktreten,  gelegentlich  wohl  ein- 
mal  ein  solches  Wesen  das  Ansehen  eines  obersten  Gottes  gewinnen. 
Auch  der  »Mann  der  nie  bekannt  war  auf  Erden  und  der  doch 
nach  den  von  ihm  erzahlten  Geschichten  dereinst  nur  auf  der  Erde 
gewaltet  hat,  erinnert  noch  allzu  sehr  an  den  Raben  Jelch,  den 
Coyoten  und  den  Manabusch,  als  dafl  er  sich  mit  den  wirklichen 
Gottern  unter  einen  und  denselben  Begriff  bringen  liefie.  Er  ist  halb 
ein  menschlich  gedachter  Kulturheld,  halb  ein  Damon,  der,  nachdem 
cr  dem  Gesichtskreis  der  Lebenden  entschwunden  ist,  als  Stern  nicht 
anders  wie  in  andern  Fallen  als  Stein  zu  einem  bleibenden  Denkmal 
seines  friiheren  Daseins  geworden  sein  kann.  Die  Schutzgotter  des 
Krieges,  der  Jagd,  der  Frauen  usw.,  die  unter  jener  obersten  Gottheit 
stehen  und  im  wirklichen  Lcben  offenbar  die  groflere  Rolle  spielen, 
entbehren  endlich  als  unmittelbare  Objektivierungen  der  VViinsche  und 
Befurchtungen  des  Menschen  so  sehr  der  personlichen  Eigenart,  da(3 
sie  auf  dem  Wege,  der  von  dem  Damon  zum  Gott  hinuberfiihrt,  sicht- 
lich  dem  ersten  noch  allzu  nahe  stehen,  um  sie  als  eigentliche  Gotter 
bezeichnen  zu  konnen. 

Verwickelter  wird  diese  Frage,  wenn  die  urspriinglichen  Vor- 
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stcllungen  in  friihcr  Zeit  schon  durch  auftere  Kultureinfiiisse  venindcrt 
und  mit  fremden  Elemental  durchsetzt  worden  sind.  Unter  den 
Indianern  Nordamerikas  trifTt  das  wohl  vornehmlich  bei  den  Irokesen 
zu,  dieser  in  mehrere  Stamme  zerfallenden  Volkerschaft,  die,  dereinst 
einen  groflen  Teil  des  heutigen  Staates  New  York  bewohnend,  von 
der  Zeit  des  Kolumbus  an  dem  Import  fremder  Ideen  vor  andern 
zuganglich  gewesen  ist,  und  die  schon  damals  auf  einer  Stufe  sich 
befand,  die  sie  das  Fremde  leicht  dem  eigenen  Mythenschatz  assimi- 
lieren  liefl,  daher  es  nur  noch  an  wenigen  Punkten  moglich  ist,  solche 
heterogene  Beimengungen  auszuscheiden.  Immerhin  ist  in  den  Erzah- 
lungen  von  der  Erschaffung  der  Tiere,  von  der  des  YVeibes  aus  der 
Rippe  des  Mannes  und  andern  biblischer  EinfluD  unverkennbar x). 
Aber  auch  da,  wo  solche  Beziehungen  nicht  so  unmittelbar  hervor- 
treten,  fehlen  sie  schwerlich.  So  erweckt  schon  der  fast  ausschliefl- 
lich  kosmogonische  Charakter  dieser  irokesischen  Mythologie  den 
Verdacht,  daft  hier  unter  den  biblischen  Traditionen  die  Schopfungs- 
geschichte  einen  besonderen  Eindruck  gcmacht  habe,  wie  sie  das  ja 
noch  heute  bei  unseren  Kindern  zu  tun  pflegt.  Alles  was  die  Irokesen 
an  einheimischem  Mythenmaterial  besaften,  suchten  sie  daher,  wie  es 
scheint,  moglichst  in  diese  kosmogonische  Form  einzukleiden.  Aus 
dem  im  einzelnen  unserer  Analyse  sich  entziehenden  Gewirre  solcher 
Mythenmarchen  leuchten  so  vor  allem  zwei  Motive  hervor,  durch  die 
diese  auf  den  ersten  Blick  fremdartig  erscheinende  Mythologie  mit 
den  sonst  bei  den  verwandten  Indianerstammen  sich  vorfindenden 
Mythenkreisen  zusammenhangt.  Das  eine  dieser  Motive  ist  das  in 
Amerika  weitverbreitete  Mythenmarchen  vom  Aufstieg  zum  Himmel. 
Nur  tritt  es  hier,  vielleicht  unter  dem  EinfiuO  der  christlichen  Himmels- 
vorstellungen ,  in  der  umgekehrten  Form  auf:  das  Urelternpaar  hat 
im  Himmel  gewohnt.  Die  Tochter  dieser  Ureltern  wird  nach  einer 
langen  Himmelswanderung  von  dem  »Hauptling«,  der  die  Erde  halt, 
samt  dem  Kinde,  das  sie  von  ihm  geboren  hat,  in  die  Tiefe  gestiirzt. 
Doch  die  Erde  selbst  existiert  noch  nicht.  Sie  entsteht  erst,  indem 
Wasservogel  aus  der  Tiefe  eines  Sees  Land  holen,  um  damit  das 
einzige  Tier,  das  die  Erde  tragen  kann,  die  Schildkrote,  zu  belasten  — 
Ziige,  in  denen  neben  dem  orientalischen  Marchen  von  dem  Tier, 


x)  Iiewitt,  Iroquojan  Cosmology,  Ethnol.  Rep.  XXI,  1903,  p.  137. 
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das  die  Erde  tragt,  deutlich  genu g  auch  die  Sintfluterzahlung  mit  den 
ausfliegenden  Vogeln  anldingt1).  Wenn  ferner  der  Hauptling  der  Erde 
fiir  die  Menschen  durch  die  geoffneten  Dacher  ihrer  Hiitten  Korn  in 
Fiille  herabstromen  laftt,  so  erinnert  das  aufierdem  an  die  zahlreichen 
Kulturmarchen  der  Neuen  Welt,  deren  Thema  die  Gevvinnung  der 
Kornfrucht  ist.  Die  Zauberwirkungen  endlich,  mit  deren  Hilfe  die 
Gutter  oder  »Verwalter  und  Aufseher«,  wie  sie  in  der  Sprache  dieser 
Stamme  genannt  werden,  die  Welt  lenken,  laflt  vermuten,  dafl  auch 
diese  nach  dem  Vorbild  der  irdischen  Medizinmanner,  nur  unum- 
schrankter  gedacht  werden.  Als  solche  Personifikationen  nach  mensch- 
lichem  Vorbild  nahern  sie  sich  freilich  den  Gottern.  Aber  ihr  Wirken 
liegt  noch  so  ganz  in  der  Sphare  des  Damonischen,  daO  man  sie 
wohl  eher  »werdende  Gotter«  als  wirkliche  nennen  konnte2). 

Ein  etvvas  geklarteres  Bild  der  Entwicklung,  die  eine  ursprtinglich, 
wie  man  annehmen  darf,  relativ  primitive  Mythologie  unter  dem 
Einflufi  von  auflen  hinzutretender  Elemente  erfahren  kann,  bieten 
schlieOlich  vielleicht  jene  Stamme  des  Pueblogebietes,  die  vormals 
innerhalb  der  Kultursphare  Mexikos  gelegen  waren.  Indem  sie  liber- 
dies  durch  das  Zusammenstromen  vcrschiedener  Bevolkerungsschichten 
aus  zum  Teil  weit  entlegenen  Gebieten  Anregungen  mannigfacher  Art 
empfingen,  haben  sie  diese,  wie  es  scheint,  selbstandiger  zu  eigentiim- 
lichen  Kulten  weitergebildet,  als  dies  den  unter  den  Einwirkungen 
des  Christentums  stehenden  Volkern  moglich  war.  Ein  besonderes 
Interesse  bietet  hier  unter  den  Mythologien  dieser  in  ihrer  Denk- 


x)  Hewitt,  a.  a.  O.  p.  180  ft’.  Verschiedene  Varianten  dieser  Erzahlung  bei  Boas, 
Indianische  Sagen,  S.  337.  Brinton,  Myths  of  the  New  World3,  p.  197. 

2)  Der  neueste  sachkundige  Erforscher  der  Irolcesischen  Mythologie,  Hewitt, 
scheint  mir  das  von  ihm  mitgeteilte  Mythenmaterial  doch  allzusehr  nach  dem  Vorbild 
biologischer  Abstraktionen  zu  deuten,  wenn  er  als  den  urspriinglichen  Gedanken  den 
Begriff  eines  die  Welt  und  alle  Dinge  in  ihr  durchdringenden  Lebensprinzips  be- 
zeichnet,  das  aus  der  Erde  auf  den  Menschen  selbst  ubergehe  usw.  Die  Natur- 
belebung  des  My  thus  ist,  wie  ich  glaube ,  von  derartigen  halb  pantheistisch  ange- 
hauchten  Lebenskriiften  ebensoweit  entfcrnt,  wie  die  Zauberkausalitat  von  dem  natur- 
wissenschaftlichen  KausalbegrifT.  Ist  aber  das  »Orenda«  der  Irokesen  nichts  anderes 
als  eine  solche  nach  dem  Vorbild  der  vermeintlichen  Begabung  des  Medizinmannes 
gedachte  Zauberkraft,  so  steht  es  als  solche  wieder  mit  den  Seelenvorstellungen  in 
engem  Zusammenhang.  Denn  magische  Fernwirkungen,  die  ein  personliches  Wesen 
wie  der  Medizinmann  ausiibt,  sind  stets  zugleich  seelische  Wirkungen,  vgl.  Teil  I, 

S.  549- 
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weise  wie  in  ihren  Sitten  bis  auf  die  neueste  Zeit  verhaltnismaftig 
wenig  von  europaischer  Kultur  beriihrten  Stamme  die  der  Zurii *), 
Das  sprechendste  Zeugnis  fiir  die  starke  Mischung,  aber  auch  fiir  die 
relativ  innige  Verbindung  der  Elemente,  die  in  ihr  eingetreten,  bildet 
der  Kultus,  bei  dem  freilich  die  u^spriingliche  Bedeutung  einzelner 
Zeremonien  vergessen  ist,  der  aber  doch  in  den  Haupthandlungen, 
die  ihn  zusammensetzen ,  die  eigentiimliche  Mischung  relativ  primi- 
tiver  mit  fortgeschritteneren  Vorstellungen,  wie  sie  auch  in  den  Mythen 
und  Legenden  hervortritt,  wohl  erkennen  laftt.  Dabei  ist  aber  vor 
allem  auch  die  diesen  Stammen  eigene  hohe  Phantasiebegabung  sowie 
die  unter  dem  EinfluO  einer  leitenden  Priesterschaft  entstandene  Aus- 
bildung  des  Kultus  nicht  zu  iibersehen.  Denn  vor  allem  die  Priester¬ 
schaft  steht  wohl  zugleich  unter  dem  Einflufl  alter,  aus  dem  mexi- 
kanischen  Kultprkreis  iibernommener  Traditionen,  und  wir  werden 
darum  hier,  wie  andenvarts,  von  vornherein  vermuten  diirfen,  daf3  die 
umfassendsten  und  relativ  abstraktesten  ihrer  Gottervorstellungen 
wesentlich  Schopfungen  der  engeren ,  priesterlich  geleiteten  Kult- 
genossenschaften  sind.  Um  so  mehr,  da  diese  Vorstellungen  im  prak- 
tischen  Leben  eine  geringe  Rolle  spielen  und  sich  im  allgemeinen 
VolksbewuOtsein  wohl  auch  hier  wieder  in  primitivere  Formen  zu- 
riickverwandeln ,  wie  wir  dafiir  friiher  in  einem  Kulturmarchen  der 
Huichol-Indianer  und  seinen  popularen  Versionen  ein  treffendes  Bei- 
spiel  kennen  lernten  (vgl.  oben  S.  204  f.).  Zu  dieser,  wie  man  vermuten 
darf,  der  priesterlichen  Spekulation  angehorenden  Schicht  der  Zurii- 
mythologie  gehort  vor  allem  wohl  der  oberste  der  Mimmelsgotter, 
der  selbst  nichts  vollbringt,  auch  direkt  keine  Bitten  der  Menschen 
entgegennimmt,  sondern  dem  solche  nur  durch  den  ihn  umgebenden 
Gotterrat  ubermittelt  werden.  Unter  diesen  weiteren  Gottern  gelten 
der  Sonnenvater,  der  Schopfer  des  Lichts  und  der  Warme  und 
Schutzer  der  Manner,  die  Mondmutter,  die  Ordnerin  des  Jahres  und 
des  Lebens  und  Schtitzerin  der  Frauen  als  die  hochsten.  Dazu 
kommen  der  Morgen-  und  Abendstern  und  die  Mutter  Erde,  die 
Spenderin  der  Vegetation.  Diese  bei  den  prunkvollen  Kultfesten 
durch  Bilder  mit  umgebendem  Federschmuck  veranschaulichten  Wesen 
bilden  aber  noch  immer  nicht  die  Hauptobjekte  des  Kultus,  sondern 


J)  M.  C.  Stevenson,  Ethnol.  Rep.  XXXII,  1901 — 2. 
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diese  bestehen  in  den  Damonen  der  Blitze,  der  Winde  und  Wolken, 
wobei  iibrigens  die  letzteren  nicht  selbst  als  die  Spender  des  Regens 
gelten,  sondein  als  Masken,  hinter  denen  die  in  dieser  Fiirsorge 
fur  das  lebende  Geschlecht  sich  betatigenden  Ahnen  verborgen  sind. 
Zu  ihnen  konimen  nocli  die  Kornmiidchen,  die  Tiergotter,  die 
groflen  und  die  kleinen  Kriegsgotter,  die  Gotter  der  Bogenschiitzen 
mit  dem  sie  reprasentierenden  Regenbogen,  die  der  Musik  usw.  — 
eine  bunte,  bei  den  Ivultfesten  durch  die  entsprechenden  Masken 
und  symbolischen  Zeichnungen  vertretene  Gesellschaft.  So  baut  sich 
diese  Mythologie  aus  einer  Fiille  von  Gestalten  auf,  die  sich  deut- 
lich  in  drei  Hauptschichten  zerlegen  lafit.  Davon  ist  die  oberste, 
von  einem  Gotterrat  umgebene  hochste  Gottheit  wahrscheinlich  ein 
1  lodukt  priesterlicher  Spekulation,  das  ini  Kultus  ganz  zuriicktritt, 
indem  Gebete  und  Opfer  nur  bis  zur  zweiten  dieser  Schichten,  zu 
den  Gestirn-,  Wind-  und  Wettergottern  heranreichen.  Auch  diese 
Schicht  ist  aber  sichtlich  unter  dem  Einflufi  der  mexikanischen  Gotter 
entstanden,  auf  die  ebenso  der  allgemeine  Charakter  der  Vorstel- 
lungen,  wie  die  von  friihen  mexikanischen  Einwanderern  bcrichtende 
Tradition  hinweist1).  Erst  die  unterste  Schicht,  die  der  Wolken- 
damonen  und  Ahnengeister,  tragt  in  der  Vorherrschaft ,  die  sie  im 
Kultus  wie  in  Brauch  und  Sitte  ausiibt,  ein  durch  und  durch  volks- 
tiimliches  Geprage.  In  ihren  wesentlichen  Bestandteilen  ist  sie  den 
Zuiii  mit  den  benachbarten  Stiimmen  Neu-Mcxikos  und  Arizonas, 
den  Hopi,  Navajo  u.  a.  gemeinsam,  und  sie  hat  in  der  Wasserarmut 
dieser  Gebiete,  die  hier  uberall  in  den  Vegetationskulten  den  Regen- 
zauber  in  die  vorderste  Stelle  riickt,  ihre  naturliche  Grundlage 2). 
Die  Vorstellungen ,  aus  denen  sie  sich  zusammensetzt,  sind  aber  in 
diesem  Fall  wieder  aus  zwei  Bestandteilen,  die  sich  unter  dem  Einflufi 
des  Kultus  selbst  vvechselseitig  assimilierten,  hervorgegangen :  aus  den 
Wolkendamonen,  die  hier  wie  anderwarts  urspriinglich  wohl  als  die 
unmittelbaren  Spender  des  Regens  betrachtet  wurden,  und  aus  den 
zuniichst  andern  Motiven  entstammenden  Ahnengeistern.  Beide  Vor¬ 
stellungen  scheinen  dann  unter  dem  Einflufi  der  dem  Regenzauber 
dienenden  Maskentanze  verschmolzen  zu  sein.  Die  Wolkenmaske 


*)  Stevenson,  a.  a.  O.  p.  28  f. 

2)  Vgl.  Teil  H,  S.  432  ff. 
Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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der  Tanzenden  wurde  auf  die  Wolken  selbst  iibertragen,  die  nun  als 
Masken  die  zum  Himmel  gewanderten  Ahnen  hinter  sich  verbergen. 
So  sind  der  in  den  Prozessionen  vom  Ahnendorf  zum  Festplatz 
ausgeiibte  Regenzauber  und  die  Tanze  der  Wolkenmasken  gleich- 
zeitig  Bestandteile  eines  den  Wettermachten  geweihten  Naturkultus 
und  eines  Ahnenkultus  geworden.  Auch  in  dieser  Vereinigung 
bleiben  aber  diese  Mythengebilde  echte  Naturdamonen;  und  unver- 
kennbar  bestimmt  diese  im  Kultus  dominierende  Grundschicht  des 
mythologischen  Denkens  auch  die  dariiber  gelagerten  Gottervoistel- 
lungen.  So  zunachst  die  Gestirn-,  Wind-  und  Wettergotter,  die  sich 
nunmehr  jenen  als  sie  beherrschende  oder  ihnen  helfende  damonische 
Wesen  zugesellen.  Nicht  minder  besitzen  die  Kriegsgotter,  die  Tier- 
gotter,  die  Kornmadchen  den  Charakter  von  Schutzdamonen,  wahrend 
es  der  liber  dieser  Damonemvelt  stehende  esoterische  Gott  zu  einer 
lebendigen  Bedeutung  in  Glauben  und  Kultus  iiberhaupt  nicht  ge- 
bracht  hat. 

Ich  iibergehe  hier  die  relativ  primitiv  gebliebenen  eingeborenen 
Stamme  Afrikas,  bei  denen  die  meist  an  Sonne  und  Mond  gebun- 
denen  Gottervorstellungen  noch  mehr  zuriicktreten,  indem  sie  bei  den 
eigentlichen  Negern  von  Fetisch-  und  Zauber-,  bei  den  Bantus  von 
Seelen-  und  Ahnenkulten  so  iiberwuchert  sind,  daft  sich  das,  was  man 
hier  Gottervorstellungen  nennt,  auf  ziemlich  unbestimmte  und  ofifenbar 
unsichere  Angaben  zu  beschranken  pflegt1).  Dagegen  bedarf  das 
am  reichsten  ausgebildete  unter  den  mythologischen  Systemen  der 
sogenannten  »Naturvolker«,  das  der  Poly nesier ,  noch  einer  kurzen 
Betrachtung.  Wie  die  Polynesier  allein  tiber  eine  verhaltnismaOig 
weit  zuriickreichende  Sagengeschichte  verfiigen,  so  sind  sie  auch  allem 
Anscheine  nach  die  einzigen  unter  alien  Naturvolkern ,  die  eine  den 
Kosmogonien  und  Theogonien  der  Kulturvolker  verwandte  »Gotter- 
sage<  besitzen.  Da  die  Mythologie  der  Polynesier,  abgesehen  von 
den  Uberlebnissen  eines  dereinst  wahrscheinlich  reicher  entwickelten 
Ahnenkultus  und  von  den  Zauber-  und  Tabuvorstellungen2),  fast  ganz 
in  ihrer  Schopfungssage  aufgeht,  so  wird  sie  uns  als  ein  typisches 
Beispiel  der  letzteren  unten  beschaftigen.  Fiir  die  Bedeutung  der 


')  Vgl.  z.  B.  die  Mitteilungen  von  J.  Spieth,  Die  Ewe-Stamme,  1906.  S.  554  O’- 

2)  Vgl.  dariiber  Teil  II,  S.  300  ff.,  350- 
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manchmal  wohl  stark  iiberschatzten  Gottervorstellungen  diescr  Volker 
sind  nur  zwei  Momente  hervorzuheben.  Erstens  ist  die  Schopfungs- 
sage  hier,  wie  anderwarts,  offenbar  weit  mehr  das  Erzeugnis  ein- 
zelner  Dichter  und  Denker,  an  denen  es  diesen  zum  Teil  hoch  be- 
gabten  Volkern  nicht  fehlt,  indes  die  grofte  Masse  ganz  von  dem 
in  alle  Lcbensverhaltnisse  eindringenden  Zwang  des  Zauber-  und 
Tabuglaubens  beherrscht  war.  Zweitens  besitzt  die  Kosmogonie  der 
Polynesier  den  allgemeinen  Charakter  fast  aller  Kosmogonien,  wie 
wir  ihn  auch  aus  der  Hesiodischen  Gottersage  kennen:  die  Wesen, 
die  in  ihnen  auftreten,  mogen  sie  nun  Gotter  oder  Titanen  oder 
Ungeheuer  der  Urzeit  genannt  werden,  besitzen  durcbweg  noch 
nichts  von  dem  personlichen  Wesen  der  Gotter.  Sie  sind  ihrem 
eigensten  Charakter  nach  damonische  Ungeheuer,  die  allerdings  die 
Anlage  haben,  unter  dem  Hinzutritt  weiterer  Bedingungen  zu  Gottern 
zu  werden,  und  in  denen,  wie  wir  sehen  werden,  eine  wichtige  Seite 
des  spateren  Gotterbegriffs  zur  Entwicklung  gelangt,  die  aber,  ebcn 
weil  diese  Seite  nicht  die  einzige  ist,  selbst  eigentliche  Gotter  noch 
nicht  sind.  Ubrigens  geht  auch  hier  diese  Mischung  der  polynesischen 
Mythologie  aus  bodenstandigen,  Seelen-,  Ahnen-  und  Zaubervorstel- 
lungen  enthaltenden  Teilen  und  aus  einer  dariiber  sich  erhebendcn 
halb  grofiartigen,  halb  grotesken  Kosmogonie,  durchaus  der  Mischung 
der  Bevolkerungen  selbst  parallel,  von  denen  die  Rasscncharaktere 
wie  die  Sprachverhaltnisse  Zeugnis  ablegen.  Hat  auch  die  Gotter¬ 
sage  der  Polynesier  mit  den  Mythologien  der  asiatischen  Kultur- 
volker,  von  denen  einst  die  malayo-polynesische  Einwanderung  aus- 
gegangen  ist,  kaum  mehr  als  die  allgemeinen  Ztige  der  Schopfungs- 
sagen  gemcin,  so  haben  doch  diese  Stamme  wahrscheinlich  aus  ihrer 
alten  Heimat  die  dichterische  Anlage  mitgebracht,  die  sich  in  diesen 
kosmogonischen  Dichtungen  ausspricht x). 

So  laflt  sich  denn  das  Ergebnis  dieser  Untersuchung  der  Anfange 
der  Gottervorstellungen  bei  den  Naturvolkern  in  die  beiden  folgenden 
Satze  zusammenfassen.  Erstens:  bei  den  primitivstcn  Volkern  existiercn 
iiberhaupt  keine  Gotter,  sofern  wir  an  diesen  BegrifT  den  oben  (S.  332, 
335  aufgestellten,  den  Gottern  der  Kulturvolker  entnommenen  MaO- 
stab  anlegen;  die  Wesen,  die  man  hier  Gotter  zu  nennen  pflegt,  sind 


x)  Vgl.  oben  S.  259  f. 
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samt  und  sonders  Damoncn:  insbesondere  gehoren  dahin  die  Vor- 
stellungen  von  Schutzdamonen  bestimmter  Lebcnsgebiete  und  von 
einstigen  Kulturbringern.  Zweitens:  bei  den  hoher  stehenden  Natur- 
volkern  finden  sich  Anfange  von  Gottervorstellungen.  Sie  sind  aber 
teils  unausgebildet,  immer  noch  stark  in  das  Damonenhafte  hiniiber- 
spielend,  teils  sind  sic  auf  engerc  Kreise  beschrankt  und  unter  dem 
EinfluB  benachbarter  Kulturen  entstandcn,  daher  auch  sie  im  Volks- 
glauben  durch  die  hier  noch  alleinherrschenden  Damonenvorstellungen 
uberwuchert  werden,  die  fortan  im  Kultus  wie  in  Brauch  und  Sitte 
voranstehen. 

b.  Die  Hypothese  eines  urspriinglichen  Monotlieismus. 

Diesem  Ergebnis  wird  nun  freilich  von  vielen  Ethnologcn  wider- 
sprochen.  Sie  erklarcn  entweder  Gottervorstellungen  iiberhaupt  oder 
sogar  solche,  die  einen  einzigen,  in  vielen  Fallen  als  ein  rein  geistiges 
Wesen  gedachten  Gott  zu  ihrem  Objekt  haben,  fur  einen  allgemeinen 
und  darum  mutmaBlich  urspriinglichen  Besitz  des  menschlichen  Be- 
wuBtseins.  DaB,  abgesehen  von  den  Tatsachen,  auf  die  sie  sich  stiitzt, 
dieser  Ansicht  religiose  Motive  zugrunde  liegen,  dafiir  spricht  wohl 
der  Umstand,  daB  die  zweite,  monotheistische  Form  dieser  Hypo¬ 
these  die  meisten  Vertreter  gefunden  hat.  So  hat  sich,  wenn  auch 
mit  vorsichtiger  Zuriickhaltung,  schon  Th.  Waitz  fur  sie  ausgesprochen; 
vor  allern  aber  hat  Andrew  Lang  sie  auf  Grund  der  gegenwartigen 
ethnologischen  Kenntnisse  durchzufuhrcn  versucht ').  Lang  hat  dabei 
vorzugsweise  den  Gegensatz  zur  animistischcn  Hypothese  mit  den 
von  E.  B.  Tylor,  Spencer  u.  a.  fiir  diese  bcigebrachten  Argumenten 
im  Auge.  Seine  Verteidigung  eines  urspriinglichen  Monotheismus 
zerfallt  daher  wesentlich  in  einen  negativen  und  in  einen  posi- 
tiven  Teil.  In  dem  ersten  sucht  er  darzutun,  daB  es  zahlreiche 
primitive  Volker  gebe,  bei  denen  man  weder  Seelen-  noch  Ahnen- 
kultus  finde,  und  bei  denen  gleichwohl  Gottervorstellungen  existieren3). 
Wenn  er  sich  dabei  insbesondere  gegen  Tylors  Bchauptung  wendet, 
die  Idee  eines  einzigen  hochsten  Gottes  sei  durchweg  erst  von  Mis- 
sionaren  den  Eingeborenen  untergeschoben ,  so  ist  er  dabei  wohl 

x)  Th.  Waitz,  Anthropologie  der  Naturvolker,  Bd.  I.  Andrew  Lang,  The  Making 
of  Religion* 2,  1900. 

2)  Lang,  a.  a.  O.  p.  44  if. 
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insofern  im  Rechte,  als  diese  Behauptung  in  ihrer  Allgemeinheit  gewiD 
nicht  aufrecht  zu  halten  ist.  Daft  in  manchen  Fallen  solche  An- 
gaben  iiber  primaren  Monotheismus  mit  Vorsicht  aufzunehmen  sind, 
leidet  freilich  keinen  Zweifel.  Insbesondere  ist  ein  Mifltrauen  da 
gerechtfertigt,  wo  es  sich  offenbar  um  Antworten  handelt,  die  die 
Eingeborenen  auf  an  [sie  gerichtete  Fragen  gaben.  Wenn  z.  B. 
berichtet  wird,  irgendwo  bestelie  die  Tradition,  vor  Zeiten  sei  ein 
hochstes  Wesen  verehrt,  sein  Kultus  sei  aber  vergessen  worden1),  so 
tragt  eine  solche  Angabe,  schon  im  Hinblick  auf  die  kurze,  meist 
nur  iiber  wenige  Generationen  zuriickreichende  geschichtliche  Erin- 
nerung  primitiver  Volker,  alle  Merkmale  einer  durch  Ausfragen  jer- 
zielten  Antwort  an  sich.  Immerhin  wird  man  dem  Satze  von  Lang, 
daO  es  bei  Volkern,  bei  denen  ein  Seelen-  oder  Ahncnkult  nicht 
besteht,  gleichwohl  Vorstellungen  von  Naturgottern  gebe,  beistimmen 
konnen,  ohne  damit  dieses  negative  Argument  zwingend  zu  finden. 
Denn  die  ihm  zu  Grunde  liegende  Alternative  »entweder  sind  die 
Gotter  urspriinglich  Seelen  gewesen,  oder  sie  sind  selbst  mindestens 
ebenso  urspriinglich  wie  die  Vorstellungen  von  der  Seele«,  —  diese 
Alternative  ist  deshalb  nicht  zutreffend,  weil  eine  solche  Einteilung 
in  Seelen  und  Gotter  die  iiberhaupt  vorkommenden  mythologischen 
Bildungen  durchaus  nicht  erschopft.  Die  Damonen  der  Wolken  und 
Winde,  der  Berge  und  Einoden  usw.  sind  weder  Seelen  noch  Gotter. 
Sie  wiirden  ohne  die  Einwirkung  der  Seelenvorstellungen  gewiO  ebenso 
wenig  enstanden  sein,  wie  es  Gotter  gibt,  denen  man  nicht  seelische 
Eigenschaften  beilegt.  Damit  ist  jedoch  eine  geradlinige  Abstammung 
dieser  Naturdamonen  aus  Seelen  ebensowenig  wie  die  der  Gotter  aus 
solchen  gerechtfertigt.  Denn  nirgends  laftt  sich  ein  Beweis  dafiir 
beibringen,  daft  eine  individuclle  Seele,  z.  B.  die  eines  Hauptlings, 
wie  die  Animisten  annehmen,  direkt  in  einen  Gott  iibergegangen  sei. 
Hier  steht  eben  die  animistische  Hypothese  unter  dem  Vorurteil  einer 
linearen  Entwicklung  aller  mythologischen  Vorstellungen  aus  der  ein- 
zigen  Wurzel  der  Seelenvorstellungen.  Die  theistische  Hypothese 
mochte  nun  diese  Wurzel  ausreifien,  um  an  ihre  Stelle  die  der 
Gottesidee  einzupflanzen.  Demzufolge  ist  sie  geneigt,  den  Animismus 
als  ein  Unkraut  im  Garten  des  My  thus  anzusehen,  der  erst  nach- 


x)  Lang,  a.  a.  O.  p.  189  f. 
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traglich  jene  Idee  der  Gottheit  iiberwuchert  habe.  So  miindet  die 
theistische  Hypothese  wieder  in  die  Degenerationstheorie  aus,  die 
schlieBlich  den  Mythus  iiberhaupt  fur  die  Entartung  einer  einstigen 
Urreligion  ansieht.  In  der  Tat,  meint  A.  Lang,  die  »einfache  Theo¬ 
logies  der  australischen  Wilden  sei  noch  frei  von  den  Fehlern  der 
gricchischen  Mythologie.  Sie  ist  ihm  also  eigentlich  die  reinere 
Religion1). 

Wendet  man  sich  nun  von  dieser  negativen  zu  der  positiven  Seite 
der  Argumente  Langs,  so  steht  auch  diese  von  vornherein  unter  der 
Alternative  »ent\veder  Seelen  oder  Gotter « ,  —  ein  drittes  gibt  es 
nicht.  Demzufolge  bilden  die  Gotter  Langs  eine  auBerordentlich 
bunte  Gesellschaft:  neben  den  Muramura  der  Australier  der  mela- 
nesische  Vui  und  Qatl,  die  Windgotter  der  nordamerikanischen  In- 
dianer,  die  abgeblaBten  Sonnen-  und  Mondhelden  der  Neger,  die 
Gotter  der  polynesischen  Schopfungssage  bis  herauf  zu  dem  hebra- 
ischen  Jahwe  und  den  andern  Gottern  der  Kulturvolker.  Alle  diese 
Wesen,  die  bald  Naturdamonen,  bald  primitive  Kulturhelden ,  bald 
Produkte  einer  Mischung  autochthoner  und  von  auBen  zugestromter 
Elemente,  priesterlicher  Spekulation  oder  phantastischer  Dichtung 
mit  urspriinglichem  Volksglauben  sind,  —  alle  diese  Wesen  werden 
als  Gotter  oder  eventuell  auch  als  mythologische  Umgestaltungen 
und  Triibungen  der  Idee  eines  rein  geistigen  Gottes  betrachtet.  Was 
man  sich  aber  unter  einem  Gott  iiberhaupt  zu  denken,  wie  man 
einen  Gott  von  andern  mythologischen  Gebilden  zu  scheiden  habe, 
davon  ist  nicht  die  Rede.  Nun  hat  uns  die  psychologische  Analyse  des 
Gottesbegriffs  bereits  zu  dem  Ergebnis  gefuhrt,  dab  dieser,  abgesehen 
von  der  direkt  oder  indirekt  auf  alle  andern  Gebiete  heriiberwirkenden 
Psyche,  als  weitere  mythologische  Vorstellungen  besonders  die  der 
Naturdamonen  und  der  menschlichen  Helden  voraussetzt,  da  sich 
deren  Eigenschaften ,  nur  im  allgemeinen  gesteigert,  in  den  Gotter- 
vorstellungen  wiederfinden.  Demnach  kann  das  Problem  der  Ent- 
stehung  der  Gotter  unmoglich  dadurch  aus  der  Welt  geschafft  werden, 
daB  man  die  Gottesidee  samt  den  ihr  in  den  entwickelten  Religionen 
beigelegten  Attributen  iiberhaupt  fur  niemals  entstanden  erklart.  Denn 
auch  fiir  die  Entwicklung  der  Religion  wird  schlieBlich  doch  wohl  der 


)  Lang,  a.  a.  O.  p.  182  ff. 
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Satz  wahr  bleiben,  daft  ihr  Weg  nach  aufwarts,  nicht  nach  abwarts 
flihrt.  Daraus  begreift  es  sich  aber  auch,  daft  der  Mythologie  der 
Naturvolker  ncnnenswerte  Aufschliisse  liber  jene  Frage  nach  der 
Entstehung  der  Gotter  nicht  zu  entnehmen  sind.  Damit  sehen  wir 
uns  zunachst  auf  diejenigen  mythologischen  Entwicklungen  hinge- 
wiesen,  in  denen  sich  dem  Anscheine  nach  am  friihesten  klar  aus- 
gepragte  Gottervorstellungen  ausgebildet  haben:  auf  die  Mythologien 
der  altesten  Kultu rvdlker. 

c.  Die  Gotter  der  altesten  Kulturvolker. 

Unter  Mythologen  wie  Historikern  ist  es  bekanntlich  eine  weit 
verbreitetc,  ja  vielleicht  die  vorherrschende  Ansicht,  daft,  in  ein  je 
hoheres  Altertum  die  Kultur  eines  Volkes  zuriickreiche,  um  so  eher 
man  berechtigt  sei,  bei  ihm  die  Spuren  der  Anfange  der  Kultur 
iiberhaupt  und  so  vor  allem  auch  der  hoheren,  von  der  Kultur  un- 
zertrennlichen  mythologischen  und  religiosen  Vorstellungen  aufzu- 
finden.  Dennoch  zeigt  die  Geschichte  der  Gottervorstellungen,  daft 
diese  Ansicht  mindestens  fur  diese  wichtigen  Grundlagen  des  religiosen 
Denkens  nicht  zutrifft,  und  daft  sie  wohl  nahezu  in  ihr  Gegenteil  um- 
gekehrt  werden  kann.  Denn  liber  die  Ursprlinge  nicht  nur,  sondern 
auch  liber  die  friiheren  Entwicklungsphasen  der  mythologischen 
Systeme  der  groften  Kulturvolker  des  Orients,  der  Babylonier, 
Agypter  und  selbst  der  Indo-Eranier  sind  in  historischer  und  wahr- 
scheinlich  noch  weit  mehr  in  vorhistorischer  Zeit  so  viele  und  so 
machtige  Kulturstromungen  hingegangen,  daft  uns  iiberall  hier  die 
Mythenbildungen  bereits  in  Formen  begegnen,  in  denen  sie  hochstens 
in  einzelnen  Spuren  auf  ihre  mogliche  Entstehung  oder  auf  voran- 
gegangene,  ursprlinglichere  Formen  zurtickweisen.  So  auffallend,  wie 
es  auf  den  ersten  Blick  scheinen  konnte,  ist  diese  Tatsache  nicht.  Je 
alter  eine  Kultur,  um  so  mehr  haben  verandernde  Einfltisse  Zeit  ge- 
funden,  noch  altere  Kulturen  zu  zerstoren.  Der  spater  eindringenden 
Forschung  kann  es  so  hochstens  gelingen,  vereinzeltc  Triimmer  auf- 
zufinden,  die  auf  jene  untergegangenen  Kulturen  zurlickweisen.  Wo 
sich  dagegen  eine  Entwicklung  noch  verhaltnismaftig  im  Licht  der 
Geschichte  vollzieht,  da  mag  es  immerhin  eher  gelingen,  den  Spuren 
des  Ursprungs  nachzugehen.  Das  Altertum  ist  eben  nicht,  wie  Bacon 
es  nannte,  das  »Jugendalter  der  Menschheit«,  sondern  es  ruht  auf  dem 
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tiefsten,  in  seinen  iiltesten  Schichten  uns  zumeist  unzuganglich  ge- 
wordenen  und  von  weit  zuriickliegenden  Umwalzungen  veranderten 
Kulturboden.  Das  gilt  vor  allem  von  jenen  groflen  Kulturreichen  des 
Morgenlandes,  die  seit  alter  Zeit  Bedingungen  unterworfen  waren,  die, 
so  hilfreich  sie  der  Entwicklung  und  Ausbreitung  der  Kultur  ent- 
gegenkamen,  doch  zugleich  ihrem  ganzen  YVesen  nach  auf  die  Zer- 
storung  alterer  Kulturformen  wirken  muBten.  Dahin  gehort  zunachst 
die  Ausbildung  despotischer  Herrschaftsformen,  die,  indem  sie  mit  der 
auBeren  Rechtsordnung  auch  den  Gotterkultus  an  feste  Normen  binden, 
alles  was  auBerhalb  dieser  Normen  steht  und  damit  auch  das,  was 
ihnen  vorausgeht,  zu  zerstoren  suchen.  Vor  allem  aber  pflegt  die 
Entstehung  eines  geschlossenen,  von  iibereinstimmenden  Zwecken 
geleiteten  Priesterstandes,  je  melir  dieser,  aus  den  Bediirfnissen  des 
Kultus  hervorgegangen,  die  intellektuelle  Macht  und  die  religiose 
Fiihrung  im  Besitz  hat,  nicht  nur  umgestaltend,  sondern  in  hervor- 
ragendem  MaBe  auch  austilgend  auf  die  auBerhalb  der  eigenen 
Kultgemeinschaft  liegenden  Glaubensformen  und  Mythen  einzuwirken. 
So  laOt  schon  der  eine  Umstand,  daB  die  babylonische  Mytho- 
logie  bereits  in  der  friihesten  uns  bekannt  gewordenen  Form  von 
Anscliauungcn  erfiillt  ist,  die  auf  einer  verhaltnismaBig  hoch  aus- 
gebildeten  Beobachtung  des  Sternhimmcls  beruhen,  darauf  zuriick- 
schlieBen,  daB  dieses  mythologische  System  eine  lange  Vergangen- 
heit  hinter  sich  hatte,  und  daB  wir  daher  in  keiner  Weise  berechtigt 
sind,  die  Gottervorstellungen,  die  uns  in  diesen  zumeist  kosmogo- 
nischen  Mythen  begegnen,  als  urspriingiiche  anzusehen.  Nicht  minder 
fehlt  hier  eine  Heldensage,  aus  der  sich  etwa  Beziehungen  zwischen 
Helden  und  Gottcrn  ergeben.  Denn  selbst  das  bertihmte  Gilgamesch- 
epos,  die  vollendetste  mythologische  Dichtung,  die  die  Literatur 
der  Babylonier  aufzuweisen  hat,  zeigt,  mag  ihm  nun  eine  noch  altere 
Heldensage  zugrunde  liegen  oder  nicht,  in  seiner  iiberlieferten  Ge¬ 
stalt  so  sehr  die  Spuren  einer  von  astrologischen  Ideen  geleiteten 
Uberarbeitung,  daO  es  wenigstens  in  seiner  endgiiltigen  Fassung 
einer  unter  spezifisch  theologischen  Einfliissen  entstandenen  Priester- 
legende  ahnlicher  sieht  als  einem  aus  volksmaBiger  Sage  entstandenen 
Heldengedicht1).  Nicht  minder  gilt  das  von  den  iiberlieferten  Schop- 


x)  Vgl.  die  eingehende  Darlegung  des  Inkaltes  bei  P.  Jensen,  Das  Gilgaraesch- 
Epos  in  der  Weltliteratur  Bd.  I,  1906,  S.  iff.  In  kiirzerem  Auszug  gibt  denselben 
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fungsmythen  der  Babylonier,  von  denen  einzelne,  wie  die  merk- 
wiirdige  Legende  vom  Ursprung  des  Zahnschmerzes,  ganz  und  gar 
einer  frei  nach  kosmogonischen  Vorbildern  komponierten  Erfindung 
ahnlich  sehen.  Andere  Ziige  in  diesen  My  then,  wie  der  liber  die 
Herrschaft  unter  den  Gottern  entscheidende  »Raub  der  Schicksals- 
tafeln«  in  der  Sage  vom  Sturmvogel  Zu  oder  die  im  Mittelpunkt  der 
Etana-Legende  stehende  Suche  nach  dem  » Kraut  des  Gebarens«, 
tragen  unzweideutig  die  Spuren  eines  Priesterstandes  an  sich,  der  sich 
den  Besitz  geheimnisvoller  Offenbar ungen  zuschreibt,  und  der,  wie 
iiberall  im  alten  Orient,  in  der  Pflege  einer  zu  einem  guten  Teil  noch 
in  den  Banden  des  Zauberglaubens  liegenden  Heilkunde  der  Rechts- 
nachfolger  der  primitiven  Medizinmanner  ist1).  Schon  der  Umstand, 
daD  diese  ganze  Mythologie  im  wesentlichen  Kosmogonie  ist,  macht 
iibrigens  nicht  bloft  ihre  Urprlinglichkeit  unwahrscheinlich ,  da  aus- 
gebildete  Schopfungssagen,  wie  wir  unten  sehen  werden,  nirgends 
einen  Inhalt  primitiver  Mythologie  bilden,  sondern  er  zeigt  insbe- 
sondere  auch,  dafi  uns  diese  Mythen  liber  den  Ursprung  der  Gotter- 
vorstellungen  keinerlei  AufschluB  geben  konnen,  da  in  diese  Kosmo- 
gonien  bereits  fertige  Gottervorstellungen  eingehen,  mogen  diese 
auch  immerhin  einseitig,  mehr  nach  der  Seite  des  Damonenhaften 
als  im  Sinne  einer  nach  Analogie  des  menschlichen  Helden  sich 
betatigenden  Personlichkeit  der  Gotter  entwickelt  sein.  Man  ge- 
winnt  so  von  diesem  Gotterhimmel,  abgesehen  von  dem,  was  man 
unbedenklich  der  von  dem  Priesterstande  gepflegten  Astrologie  zu- 
schreiben  kann,  etwa  den  Eindruck,  den  uns  die  griechische  Mytho¬ 
logie  machen  wlirde,  wenn  uns  von  der  ganzen  Uberlieferung  nichts 
geblieben  ware  als  die  Hesiodische  Theogonie.  So  manches  Ur- 
sprlingliche  eine  solche  Dichtung  bewahrt  haben  mag,  sie  selbst 
ist  nicht  der  Anfang  des  Mythus,  und  am  allerwenigsten  sind  die  in 
ihr  auftretenden  Gotter  echte  Reprasentanten  der  Gottervorstellungen, 
wie  sie  sich  bei  den  abendlandischen  Volkern  unter  dem  EinfluD  der 
historischen  Heldensage  entwickelt  haben.  Auch  die  Hesiodischen 
Gotter  der  Griechen,  die  nicht,  wie  die  der  Pleldensage,  der  Um- 

O.  Weber,  Die  Literatur  der  Babylonier  und  Assyrer,  1907,  S.  71  flf.  Uber  seine  Be- 
ziehungen  zu  andern  Legenden  vgl.  unten  6. 

*)  Vgl.  die  kurze  Inhaltsangabe  der  angefiikrten  Mythen  bei  O.  Weber,  a.  a.  O. 
S.  59  f.,  65  ff.,  68  ff. 
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gebung  eines  ritterliche  Kiinste  und  Kampfcsiiberliefcrungen  pflegen- 
den  Adels,  sondern  den  Kreisen  einer  in  alten  Zauber-  und  Marchen- 
traditionen  befangen  gebliebenen  Landbevdlkerung  entstammen,  sind 
ja  iibrigens  mehr  Damonen  als  wirkliche  Gotter,  gieichen  Ursprungs 
mit  den  Titanen,  mit  denen  sie  um  die  Weltherrschaft  kampfen. 
Vollends  das  Titanengeschlecht  selbst  verrat  in  der  bunten  Mischung 
seiner  Gestalten  durchaus  jene  Eigenart  der  Damonen,  in  der  sich 
ebenso  die  iurchierregenden  auflern  Naturerscheinungen  wie  die  dem 
Menschen  unsichtbar  nahenden,  im  Reflex  wechselnder  Gemiits- 
stimmungen  bald  drohenden  bald  gliickbringenden  Schicksalsmachte 
verkorpern  (Hes.  Theogonie  207  ff.) J). 

Wie  der  babylonische,  so  ist  nun  auch  der  agyptische  Gotter- 
liimmel  augenscheinlich  nicht  der  Ausbildung  personlicher  Gotter 
giinstig  gewesen,  wenngleich  andere  Ursachen  als  dort  eine  solche 
Entwicklung  hintanhalten  mochten.  Aus  einer  Unzahl  urspriinglicher 
Lokalkulte  hervorgewachsen ,  deren  Mittelpunkte  zunachst  schwerlich 
etwas  anderes  als  damonische  Sondergotter  und  an  sie  gekniipfte 
Ortssagen  waren,  mit  denen  sich  uralte,  zu  jeder  Zeit  einen  so 
hervorstechenden  Zug  der  agyptischen  Religion  bildende  Seelenvor- 
stellungen  und  Uberlebnisse  totemistischer  Ahnenverehrung  verbanden, 
hat  hier  allerdings  in  sehr  friiher  Zeit  schon  der  Sonnenkuit  diese 
Lokalkulte  um  sich  gesammelt.  Aber  das  ist  bci  der  sehr  viel 
grofleren  Selbstandigkeit,  die  sich  politisch  die  Vasal lenstaaten  des 
Reiches  im  Vergleich  mit  Babylonien  bewahrten,  vielmehr  in  der 
Form  einer  Diflerenzierung  erfolgt,  die  an  die  heute  noch  bci  einigen 
afrikanischen  Volkern  bestehende  Tradition  erinnert,  von  den  Vor- 
fahren  seien  Sonne  und  Mond  in  jeder  Landschaft  als  besondere,  ihr 
allein  zukommende  Gestirne  angesehen  worden  (vgl.  oben  S.  235). 
Auch  der  Sonnengott  Ra  wurde  zwar  in  jeder  Landschaft  mit  dem 
gieichen  Namen  benannt,  aber  er  gait  doch  zugleich  als  ein  beson- 
derer  Gott* 2).  Er  hatte  sich,  wie  man  dies  Verhaltnis  wohl  ausdrticken 
darf,  den  einstigen  Lokaldamon  assimiliert,  und  er  hatte  damit  etwas 
vom  Wesen  des  letzteren  in  sich  aufgenommen.  So  vereinigte 
dieser  Sonnenkuit  nun  beide,  den  allgemeinen  und  den  Lokalgott, 


x)  Vgl.  Teil  II,  S.  365  ff. 

2)  A.  Wiedemann,  Die  Religion  der  alten  Agypter,  S.  9  ff 
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in  sich,  genau  so  wie  wir  das  heute  noch  bei  den  lokalen  Marien- 
und  Heiligenkulten  beobachten  konnen.  Dabei  ftihrte  nun  aber,  ab- 
gesehen  von  dieser  in  das  Gebiet  der  Ortsdamonen  hiniiberfiihrenden 
Differenzierung,  auch  der  Charakter  des  Sonnengottes  selbst  Eigen- 
schaften  mit  sich,  die  seiner  Fortbildung  zu  einer  personlichen  Gott- 
heit  im  Wege  standen.  Sie  muOten  auf  die  iibrigen  altagyptischen 
Gotter  um  so  mehr  heriiberwirken,  da  diese  zumeist  in  noch  hoherem 
Grade  ihre  urspriingliche  lokale  Natur  und  den  uralten  Zusammen- 
hang  mit  dem  Tierkultus  bewahrt  hatten.  Der  Sonnengott  bleibt, 
wie  sehr  auch  der  Mythus  sich  bemiihen  mag,  ihn  zu  andern  Natur- 
gottern,  insbesondere  zum  Mond  und  zu  den  Gestirnen  in  Beziehung 
zu  setzen,  immerhin  ein  einsam  am  Himmel  dahinwandelndes  Wesen. 
Er  muD,  wie  in  Iran  und  Indien  und  wahrscheinlich  auch  im  alten 
Mexiko,  mit  andern  himmlischen  oder  irdischen  Feuererscheinungen 
in  Verbindung  gebracht  werden,  wenn  er  als  lebendig  handclnder 
Gott  hervortreten  soil x).  Ubrigens  scheinen  auch  die  abgeblaDten 
Gestalten  der  alten  indo-eranischen  Sonnengotter,  des  indischen  Surya 
ebenso  wie  des  Mithras  der  Veden  und  des  Avesta  zu  zeigen,  daft  die 
festere  Fixierung  der  Vorstellung  eines  Gottes  in  einem  bestimmten 
Naturobjekt,  namentlich  einem  solchen,  das,  wie  die  Sonne,  einem 
Wandel  der  Gestalt  nicht  unterworfen  ist,  der  Ausbildung  eben  jener 
Eigenschaften,  die  in  der  Richtung  personlicher,  selbstandig  handeln- 
der  Wesen  liegen,  zunachst  hemmend  im  Wege  stehen.  Auch  der 
griechische  Helios  macht  urspriinglich  davon  keine x  Ausnahme.  Er 
steht,  in  so  hohes  Altertum  der  Glaube  an  seine  gottliche  Natur 
zuriickreicht,  schon  bei  Homer  aufierhalb  der  eigentlichen  Gotter- 
welt.  Er  besitzt  zwar  seine  Rinderherden  und  greift  da  und  dort 
einmal  in  das  Lebcn  irdischer  Helden  ein.  Doch,  wie  er  in  der 
Ratsversammlung  der  Gotter  fehlt,  so  bleiben  seine  Handlungen  die 
eines  Einzelgottes.  Als  ein  Sohn  des  Titanen  Hyperion,  des  »Hoch- 
wandelnden«,  wird  er  gelegentlich  selbst  zu  den  Titanen  gezahlt 
(Apollodor  I,  4,  2).  Das  andert  sich  erst,  als  in  der  hellenistischen 


x)  Uber  die  Feuergotter  im  alten  Mexiko  vgl.  K.  Th.  Preub,  Mitteilungen  der 
anthropolog.  Gesellschaft  in  Wien,  Bd.  23,  1903,  S.  129  flf.,  der  besonders  auch  nach 
dem  Zeugnis  bildlicher  Darstellungen  in  diesem  Fall  in  vulkanischen  Eruptionen  die 
Quelle  einer  solchen  Verbindung  zwischen  himmlischen  und  irdischen  Feuererschei¬ 
nungen  vermutet. 
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Zeit  orientalische  und  griechische  Kulte  aufeinander  zu  vvirken  be- 
ginnen,  und  nun  in  dcr  gesamten  von  dem  romischen  Imperium  be- 
riihrten  Welt  der  persische  Mithras  und  neben  ihm  in  Griechenland 
selbst  und  in  den  von  hellenischer  Kultur  tiefer  beeinfluflten  Gebieten 
Helios  zu  herrschenden  Gottheiten  sich  erheben.  Hier  gewinnt  nun 
der  eine  dieser  Sonnengotter,  Mithras,  vor  allem  unter  dem  Ein- 
fluO  griechischer  Gottervorstellungen  personliches  Leben;  der  andere, 
Helios,  iibernimmt  von  seinem  orientalischen  Rivalen  jene  Ziige  eines 
spezifischen  Imperatorengottes,  die  den  Kaiser  als  irdischen  Sonnen- 
gott,  ebcnso  wie  die  himmlische  Welt  als  Abbild  und  Vorbild  des 
romischen  Imperium  erscheincn  lassen x).  Damit  waren  aber  auch 
die  Schranken  durchbrochen,  die  Mithras  wie  Helios  urspriinglich  als 
Einzelgotter  von  einer  sie  umgebenden  und  in  lebendiger  Wechsel- 
wirkung  mit  ihnen  stelienden  Gotterwelt  geschieden  hatten.  In  die 
Tempel  des  Mithras  zogen  neben  ihm  andere  orientalische  Gotter,  vor 
allem  avestische  und  agyptische  ein;  der  griechische  Helios  vollends 
umgab  sich  auOer  mit  ihnen  auch  noch  mit  der  ganzen  griechischen 
Gotterwelt,  und  schlieOlich  nahmen  sich  die  beiden  Sonnengotter 
selbst  samt  ihrem  Gefolge  wechselweise  in  ihre  Gotterkreise  auf* 2). 
So  entspricht  hier  der  im  Gefolge  der  Orientziige  Alexanders  ein- 
getretenen  Mischung  der  Kulturen  ein  internationales  Pantheon,  wie 
ja  Kaiser  Hadrian  einen  der  Vereinigung  der  Gotter  aller  Volker 
bestimmten  Tempel  wirklich  errichten  liefi.  Darum  konnte  es  auf 
den  ersten  Bliclc  scheinen,  als  wiederhole  sich  hier  auf  einer  um- 
fassenderen  Weltbtihne  das  Schauspiel  des  griechischen  Olymp: 
eine  Versammlung  von  Gottern,  die,  einem  obersten  Gott  untertan, 
die  verschiedenen  Richtungen  der  Weltordnung  und  dabei  zugleich 
durch  die  Beziehungen,  in  die  sie  zueinander  gesctzt  sind,  deren 
Einheit  reprasentieren.  Doch  diese  Neubildung  eines  Gotterstaates 

J)  Vgl.  F.  Cumont,  Die  Mysterien  des  Mithra,  deutsch  von  G.  Gehrich,  1903. 

2)  A.  Dieterich,  Eine  Mithrasliturgie,  1903,  S.  64  ff.  Ein  bezeichnendes  Dokumcnt 
fiir  diese  Mischung  der  mythologischen  Eleraente,  in  den  Kreisen,  in  denen  die 
spezifisch  hellenische  Richtung  priivalierte,  ist  Kaiser  Julians  >Rede  auf  IConig  Helios« 
(A.  Mau,  Die  Religionsphilosophie  Kaiser  Julians,  1907,  S.  127  ff.),  in  der  freilich 
aufierdem  die  philosophischen  Ideen  des  Neuplatonismus  eine  stark  hervortretende 
Rolle  spielen.  Doch  lassen  sich  die  letzteren  wohl  iiberhaupt  aus  der  hauptsachlich 
in  den  Kreisen  der  Gebildeten  verbreiteten  griechischen  Abart  des  allgemeinen  Sonnen- 
kultus  dieser  Zeit  kaum  ausschalten. 


Die  Gottersage. 


413 


wiirde  nicht  moglich  gewesen  sein,  hatte  sie  nicht  in  dem  dereinst 
unter  dem  EinfluO  der  Heldensage  entstandenen  griechischen  Gotter- 
staat  ihr  Vorbild  gefunden.  Mithras  Geburt  aus  einem  Fclsen  inmitten 
der  ihre  Herden  weidcnden  Hirten  tragt  das  bekannte  Geprage  der 
marchenhaften  Heldengeburten ,  sein  Kampf  mit  dem  Urstier  das 
einer  frei  nach  den  Motiven  der  Herakles-  und  anderer  Heroensagen 
erfundenen  Fabel;  die  Gotterkampfe  endlich,  die  er  siegreich  besteht, 
sind  offenbare  Nachdichtungen  der  alten  kosmogonischen  Mythen, 
die  einen  Kampf  der  Gotter  an  den  Anfang  der  Weltordnung  stellen. 
Hier  ist  nirgends  eine  Spur  urspriinglichcn  mythologischen  Werdens 
zu  finden,  sondern,  vvie  diese  gauze  Religion  synkretistisch  ist,  so 
sind  ihre  Mythen  kiinstlich  zusammengetragene  Motive  aus  ver- 
breiteten  Marchen-  und  Sagenstoffen.  Wo  aber  die  Mythen,  mit 
denen  die  unter  der  Agide  des  Sonnengottes  entstandene  Theosophie 
diesen  pflichtmaflig  ausstattet,  hinter  den  Kultzwecken  zuriicktreten, 
denen  er  seine  wirkliche  Macht  verdankt,  da  lost  er  sich  wieder  ganz 
von  jenem  Hintergrund  einer  ihn  umgebenden  Gotterwelt.  Er  wird, 
gerade  so  wie  jedes  andere  der  Mitglieder  dieses  Pantheon,  zu  einem 
Einzelgott,  der  des  personlichen  Charakters  entbehrt.  Man  ruft  ihn 
an  und  bringt  ihm  Opfer  dar,  weil  er  in  Wahrheit  wiederum  nur 
als  ein  in  der  Sonne  oder,  was  sehr  bald  diese  selbst  verdrangt, 
als  ein  in  seinem  Bilde  oder  Heiligtum  wohnender  Damon  gedacht 
wird,  von  welchem  Wohl  oder  Wehe  des  Glaubigen  abhangt.  Indem 
nun  aber  unter  den  Wandlungen  des  Geschicks  schlieftlich  iiberall 
jene  Motive  den  Vorrang  gewinnen,  die  nicht  dem  irdischen  Leben 
des  Menschen,  sondern  einem  nach  dem  Tode  beginnenden,  dem  er 
zustrebt,  angehoren,  tritt  hier  allerdings  ein  Neues  hervor,  was  der 
alten  Gottersage  gefehlt  hat:  der  neue  Gott  ist  in  erster  Linie  Herr 
liber  Leben  und  Tod,  und  er  wird  zum  Mittelpunkt  einer  religiosen 
Legende,  die  in  dem  eigenen  Leben,  Sterben  und  Wiederauferstehen 
des  Gottes  die  Erlebnisse  vorbildlich  schildert,  deren  letztes,  von  der 
Miihsal  und  dem  Schmerz  des  Daseins  fur  immer  erlosendes  Ziel  der 
Glaubige  selbst  zu  erringen  hofft.  So  endet  diese  auf  dem  Mithras- 
und  dem  neuen  Helioskult  sich  aufbauende  Mythologie  in  Wahrheit 
in  einem  Aufgehen  der  Mythologie  in  der  Kultlegcnde.  Dies 
aber  ist  ein  Ubergang  von  universalhistorischer  Bedeutung  ersten 
Rangs,  auf  den  wir,  da  er  im  Vordergrund  des  Problems  der  Ent- 
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stehung  der  Religion  iiberhaupt  steht,  spater  zuriickkommcn  werden 
(Kap.  VI).  Es  ist  derselbe  Vorgang,  der  sich  schon  vor  dieser 
Zeit  auf  agyptischem  Boden  in  der  Verdrangung  der  alten  damo- 
nischen  Naturgotter  durch  den  jenen  hellenistischen  Sonnen-  und 
Mysterienkulten  wesensvervvandten  Osiriskult  mit  seinem  neuen  Gotter- 
kreis  vollzogen  hatte.  Wenn  daher  zu  Mithras  und  Helios  vornehm- 
lich  noch  Osiris  und  Serapis  in  der  aus  den  Kulten  aller  Nationen 
gemischten  Gotterwelt  dieses  Zeitalters  hervortraten ,  so  hatte  das 
wohl  nicht  bloft  in  dem  Streben,  sich  womoglich  alle  gottlichen 
Machte  dienstbar  zu  machen,  sondern  rnehr  noch  darin  seine  Quelle, 
dafl  der  religiose  Gedankengehalt  dieser  Kulte  im  wesentlichen  ein 
iibereinstimmender  war.  In  der  Tat  bilden  die  Osiris-  und  die 
Mithraslegende  Variationen  desselben  Themas,  das  uns  auch  in  den 
griechischen  Demeter-  und  Dionysoslegenden  begegnet,  und  das 
schlieOlich  in  den  Kultlegenden  aller  entwickeltercn  Religionen  wieder- 
kehrt.  Gerade  hierin  aber  zeigt  es  sich  zugleich,  dafl  aus  dieser 
Mythenbildung,  die  die  iiberlieferten  Vorstellungen  neuen  religiosen 
Ideen  dienstbar  maclit,  fur  die  Erkenntnis  der  Entstehung  der  Gotter- 
vorstellungen  keinerlei  Aufschlufl  gewonnen  werden  kann.  Denn  eben 
die  Kultlegende  in  ihrem  in  diesem  Zeitalter  in  mannigfach  variierenden 
Formen  iiber  die  Kulturvolker  verbreiteten  und  zuletzt  im  Christen- 
tum  zur  dauernden  Herrschaft  gelangten  Inhalt  bezeichnet  ihrem 
eigensten  Wesen  nach  das  Ende  eines  Prozesses,  der  mit  der  Ent¬ 
stehung  der  Gotter  aus  vorangegangenen  niedrigeren  mythologischen 
Vorstellungen  seinen  Anfang  genommen  hat. 

Nicht  wesentlich  anders  als  mit  den  mythologischen  Traditionen 
der  iibrigen  altorientalischen  Kulturvolker  verhalt  es  sich  endlich  mit 
den  in  den  Veden  und  dem  Avesta  niedergelegten  Anschauungen 
der  alten  Inder  und  der  ihnen  stammverwandten  Eranier.  Hier  wie 
dort  haben  die  ursprtinglichen  Naturgotter  tiefgreifende  Umwand- 
lungen  durch  die  Hand  in  Hand  gehenden  Einfliisse  theosophischer 
Spekulation  und  religioser  Hymnendichtung  erfahren.  Uber  die  hinter 
diesen  von  mystisch- religiosen  und  teilweise  von  ethischen  Motiven 
geleiteten  Umbildungen  stehende  urspriingliche  Naturbedeutung  ge- 
wisser  Gottergestalten  sind  daher  mehr  oder  minder  sichere  Ver- 
mutungen  moglich;  doch  iiber  die  historischen  und  die  psycho- 
logischen  Bedingungen,  unter  denen  die  von  den  Einfliissen  des 
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spateren  religiosen  Kultus  nocli  unabhangigen,  ihm  vorangegangenen 
Gottervorstellungen  entstanden  sind,  enthalten  selbst  die  altesten  Uber- 
lieferungen  nur  diirftige  Andeutungen.  Nichts  bezeugt  dies  sprechcnder 
als  die  Tatsache,  dab  in  den  Veden  nicht  blob  die  urspriinglichen 
Naturgotter  durch  den  Kultus  umgebildet  wurden,  sondern  dab  sich 
aus  diesem,  insbesondere  aus  dem  Opfer,  ncue  Gotter,  wie  der  zu- 
nachst  den  Opfertrank  bezeichnende  indische  Soma,  entwickelt  haben. 
Die  Vorherrschaft,  die  diese  Opfergotter  hier  schon  in  der  friihesten, 
durch  die  geschichtliche  Uberlieferung  erreichbaren  Zeit  erlangt  haben, 
zeigt  aber  deutlich,  dafl  diese  ganze  uns  zugangliche  Entwicklung  mit 
einem  Stadium  beginnt,  wo  die  Gotter,  die  dem  Kultus  den  Ur- 
sprung  gegeben,  bereits  zuriicktreten ,  und  wo  nun  umgekehrt  der 
Kultus  selbst  mit  dem  ihn  beseelenden  Bedurfnis  nach  Trost  und  Er- 
losung  die  Gotter  erzeugt,  deren  der  Betende  und  Opfernde  bedarf, 
—  dasselbe  Schauspiel  in  uralter  Zeit,  das  uns,  vom  Licht  der  Ge- 
schichte  beleuchtet,  der  Mithras-,  der  Osiris-  und  die  ihnen  verwandten 
Kulte  bieten.  Nicht  minder  ist  endlich  der  altcranische  Mythus  von 
dem  Kampf  der  Gotter  des  Lichts  und  der  Finsternis  zweifellos  seinem 
einstigen  kosmogonischen  Inhalte  entfremdet  worden.  War  dieser 
wohl  nur  eine  Variante  der  weitverbreiteten  My  then  gewesen,  die 
die  Weltschopfung  als  einen  Kampf  von  Gottern  oder  Damonen 
schildern,  so  hat  der  eranische  Kultus  friihe  schon  dieser  Naturbedeu- 
tung  einen  ethischen  Sinn  untergelegt,  der  nun  machtig  in  die  weitere 
Ausbildung  der  Gottervorstellungen  eingriff  und  dadurch  wieder  auf 
den  kosmogonischen  Anteil  der  Mythen  zurtickwirkte.  So  sind  hier 
iiberall  die  Gotter  nicht  nur  in  den  uns  zuganglichen  Gestalten,  die 
sie  in  der  Uberlieferung  angenommen,  wesentlich  erst  aus  dem  Kult 
hervorgegangen,  sondern  dieser  hat  auch,  um  so  mehr,  je  strenger 
er  von  friihe  an  von  festen  Satzungcn  umgeben  und  von  ethischen 
und  religiosen  Gedanken  getragen  wurde,  die  Spuren  verwischt,  die 
auf  den  einem  solchen  Kultus  vorausgehenden  Ursprung  der  Gotter¬ 
vorstellungen  zuriickweisen. 

d.  Die  Entwicklung  der  Gottervorstellungen  bei  den  Israelites 

Nur  eines  unter  den  alten  Kulturvolkern  des  Orients  scheint  in 
dieser  Beziehung  auf  den  ersten  Blick  eine  merkwiirdige  Ausnahme 
zu  bilden.  Von  den  Israeliten  konnte  man  glauben  und  hat  bekannt- 
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lich  lange  geglaubt,  bei  ihnen  sei  das  einzigartige  Beispiel  einer  rein  aus 
sich  selbst  entstandenen  Gottesidee  gegeben,  ohne  andere  Bedingungen 
als  solche,  die  in  dem  unmittelbaren  religiosen  Erlebnisse  selbst 
liegen.  Doch  je  mehr  hier  die  Glaubensiiberlieferung  mit  den  Tra¬ 
ditional  der  Stammesgeschichte  zu  einem  Ganzen  verbunden  ist,  um 
so  deutlicher  tragt  dieses  die  Merkmale  einer  Zusammensetzung  aus 
urspriinglich  gesonderten  Bestandteilen  und  einer  Uberarbeitung  an 
sich,  die  die  Widerspriiche  der  einzelnen  Urkunden  auszugleichen 
suchte.  Dennoch  hat  diese  im  Geiste  des  Jahwekultus  und  der  ihn 
stiitzenden  Vatersage  unternommene  spatere  Redaktion  die  Spuren 
nicht  tilgen  konnen,  die  weit  iiber  die  durch  die  Jahwe-  und  Elohim- 
namen  des  Stammesgottcs  gekennzeichneten  Scheidungen  hinaus  eine 
Entwicklung  verraten,  aus  der  sich  freilich  nur  vereinzelte  Sagen- 
triimmer  in  jenen  spateren  Kanon  gerettet  haben.  Solche  Sagen- 
triimmer  treten  uns  sowohl  in  der  Geschichte  der  Vater  wie  in  der 
des  Gottes  selbst  entgegen.  Wie  sehr  stechen  doch  die  verschie- 
denen  Erzahlungen,  die  den  Haupthelden  der  Vatersage,  Jakob,  zu 
ihrem  Mittelpunkte  haben,  von  dem  Bild  des  ehrwiirdigen  Patriarchal 
ab,  wie  er  zuletzt  in  der  Josephssage  hervortritt!  In  der  Szcne  am 
Brunnen  (i.Mos.  2 9,  iff),  in  der  er  den  Stein,  den  die  andern  Hirten  nur 
mit  vereinten  Kraften  zu  heben  vermogen,  allcin  hinwegwalzt,  um  La¬ 
bans  Schafe  zu  tranken,  ist  er  der  starke,  andere  Menschen  iiberragende 
Pleld;  in  der  nachtlichen  Szene  an  der  Furt  des  Fluftes  (32,  23  ff),  in 
dcr  er  mit  dem  Gott  selbst  bis  zum  Morgengrauen  kampft  und  dieser 
ihn  nicht  zu  bezwingen  vermag,  scheint  er  einem  himmelsturmenden 
Titanen  verwandt.  Und  dan  11  wieder,  wie  menschlich  schwach,  Feig- 
ling  und  Bctriiger  zugleicli,  erweist  er  sich  in  den  Handeln  mit  Esau 
und  Laban !  Da  liegt  es  denn  nahe  genug  zu  vermuten,  daft  in  dem 
Bilde  dieser  Patriarchengestalt  urspriinglich  ganz  verschiedene  Sagen- 
gebilde  zusammengeflosscn  seien,  und  daft  sich  moglicher  Weise 
sogar  hinter  der  Reihe  dieser  Patriarchal  Abram,  Isaak,  Jakob  Ge- 
stalten  einer  ehmaligen  Helden-  oder  Gottersage  verbergen  x).  Auch 
Adam,  dessen  menschliche  Natur  in  der  Paradiesessage  der  Genesis 
nachdrticklich  betont  ist,  wird  in  Schriften,  die  einer  alteren  Schicht 
der  Uberlieferung  angehoren,  in  Farben  geschildert,  die  ihn  als  einen 


x)  Vgl.  H.  Gunkel,  Die  Sagen  der  Genesis  (Sonderabdruck  aus  Handkomm.  zum 
A.  T.),  1901,  S.  48.  Ed.  Meyer,  Die  Israeliten  und  ihre  Nachbarstiimme,  1906,  S.  251. 
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mit  Gott  verkehrendcn  Halbgott  erscheinen  lassen  (Hiob  15,  j{.  Ez. 
28,  12  ff.)1).  So  ist  dieser  erste  der  Menschen  vielleicht  selbst  erst  unter 
dem  EinfluG  der  Vatersage  zum  Menschen  geworden.  Wie  dem  aber 
auch  sein  moge,  dab  die  israelitische  Vatersage  eine  gewordene,  keine 
urspriingliche  ist,  erhellt  deutlich  aus  diesem  widerspruchsvollen  Bilde, 
in  das  iiberdies  noch  Marchen-  und  Novellenmotive  verschiedenen 
Ursprungs  verwebt  sind.  So  in  dem  Streit  Esaus  und  Jakobs  um  das 
Erstgeburtsrecht  das  uralte  Marchenmotiv  von  dem  Streit  der  feind- 
lichen  Briider,  oder  in  den  Liebesapfeln,  die  Ruben  auf  dem  Felde 
findet,  und  mit  deren  Hilfe  Lea  dem  Jakob  einen  Sohn  gebiert  (30, 
32),  ein  Zug,  der  an  das  babylonische  »Kraut  des  Gebarens«  und 
verwandte  Zaubermittel  anklingt.  Auch  die  Geschichte  von  den  ge- 
sprenkelten  Staben,  mit  denen  Jakob  durch  einen  Augenzauber  die 
Zeichnung  der  geworfenen  Schafe  bestimmt  und  dadurch  seinen 
Schwiegervater  Laban  iibervorteilt  (30,  32  ff.)  gehort  hierher;  endlich 
nicht  zuletzt  die  Josephslegende,  die  in  ihren  wesentlichsten  Ziigen 
einem  altagyptischen  Marchen  nacherzahlt  scheint,  die  aber  bei  der 
Einfugung  in  die  Jakobstradition  zugleich  in  einer  moralischen  Nutz- 
anwendung  gipfelt  und  nebenbei  zu  einer  Verherrlichung  des  Patri- 
archen  als  liebenden  Familienvaters  bentitzt  wird2). 

Nicht  weniger  wie  der  Typus  des  Patriarchen  der  Vatersage  weist 
jedoch  das  Bild  des  Stammesgottes  selbst,  das  uns  in  jener  begegnet, 
auf  eine  Vorgeschichte  hin,  die  in  der  Uberlieferung  bis  auf  wenige 
Ztige  verwischt  ist.  Immerhin  konnen  wir  hier  nach  dem  mutmaG- 
lichen  Alter  solcher  sporadischer  Zeugnisse  drei  Phasen  der  Ent- 
wicklung  wohl  unterscheiden.  Die  erste  zeigt  uns  Jahwe  mit  seinen 
Lieblingen  unter  den  Menschen  verkehrend.  Er  erscheint  dem  Abram 
als  Wanderer  in  menschlicher  Gestalt  mit  andern  ihm  ahnlichen  Wan- 
derern  bei  den  Terebinthen  Mamres.  Sara  wascht  ihm  die  FiiGe  und 
backt  fur  ihn  Kuchen,  und  er  verspricht  beiden  eine  gesegnete  Nach- 
kommenschaft  (1.  Mos.  18,  iff).  Dieses  wahrscheinlich  der  altesten 
Schicht  angehorende  ganz  und  gar  menschliche  Bild  steht  jedoch  ver- 


1)  H.  Gunkel,  Schopfung  und  Chaos,  1895,  S.  148. 

2)  A.  Erman,  Agypten,  S.  505  ff.  Maspero,  Contes  de  l’Egypte  ancienne3,  p.  6f. 
Das  ahnliche  Motiv  findet  sich  iibrigens  auch  in  einer  indischen  Erzahlung  und  ist 
also  wahrscheinlich  einer  weit  verbreiteten  orientalischen  Marchentradition  entnommen: 
Somadeva  Bhatta,  II,  S.  59. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  27 
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einzelt  da.  Feierlicher  erscheint  der  Gott  schon,  als  er  mit  Abram 
den  Bund  stiftet,  dieser  sich  vor  Jahwe  niederwirft,  um  ihn  als  Stammes¬ 
gott  zu  verehren  und  selbst  das  Versprechen  zu  empfangen,  dafl  er 
der  Stammvater  eines  Haufens  von  Volkern  werden  solle  (17,  iff.). 
In  einem  zweiten  Stadium  tritt  nicht  Jahwe  selbst  auf,  sondern  er 
sendet  einen  Boten,  der  seine  Befehle  oder  Weissagungen  verkiindet: 
so  der  Hagar  bei  der  Quelle,  als  sie  aus  dem  Hause  Abrams  in  die 
Wiiste  flieht  (16,  7ff).  Ebenso  erscheint  dem  Mose  der  Engel  in  der 
Feuerflamme  des  Dornstrauchs,  und  dann  erst  spricht  aus  diesem  Jahwe 
selbst  zu  ihm  (2.  Mose  3,  1  ff).  Es  ist  ein  weiter,  immerhin  aber  durch 
diese  Zwischenstationen  vorbereiteter  Weg,  der  von  jenen  Mythen,  in 
denen  der  Gott  unter  Menschen  wie  unter  seinesgleichen  wandelt, 
endlich  zu  der  dritten  Stufe  fiihrt,  wo  er  sich  nur  noch  dem  gott- 
begeisterten  Seher  in  Vision  und  Traum  offenbart,  und  wo  nun 
auch  jene  Stimme,  die  zu  Mose  aus  dem  Dornbusch  redete,  zu  einer 
inneren  Stimme  geworden  ist,  die  erst  durch  den  Mund  des  Propheten 
die  Mahnungen  und  Weissagungen  des  Gottes  kundgibt.  Doch  so 
bedeutsam  diese  Entwicklung  fiir  die  weitere  Ausbildung  der  Gottes- 
idee  ist,  auf  die  Frage  nach  der  Entstehung  der  urspriinglichen 
Vorstellungen  kann  sie  um  so  weniger  eine  Antwort  geben,  da  die 
Stammessage,  in  deren  Mittelpunkt  dieser  Stammesgott  steht,  offen- 
bar  einen  vorangegangenen  Mythus  voraussetzt,  dessen  Spuren  durch 
sie  bis  auf  sparliche  Reste  ausgetilgt  worden  sind.  Denn  mogen 
nun  ein  Abram  und  Jakob  ursprunglich  Helden,  Titanen  oder  selbst 
Gotter  gewesen  sein,  schon  die  friiheste  Uberlieferung  hat  sie  nur 
ubernommen,  um  aus  ihnen  die  Vorvater  zu  machen,  auf  die  die 
israelitischen  Stamme  ihren  Ursprung,  und  auf  deren  Bundnis  mit 
dem  siegreichen  Stammesgott  sie  ihren  Kultus  und  ihre  Eigenart 
gegeniiber  den  andern  Nationen  zuruckfiihrten.  Dabei  mogen  wohl 
im  einzelnen  Orts-  und  Volkernamen  zu  Namen  personlicher  Stamm¬ 
vater  geworden  sein,  die  Hauptgestalten  dieser  Sage  tragen  die  Zu ge 
eines  Mythus,  der  durch  die  Stammessage  verdunkelt  wurde,  indem 
diese  jene  mythischen  Gestalten  sich  assimilierte.  So  ist  auch  hier, 
analog  wie  in  der  griechischen  Sage,  die  genealogische  Tendenz 
nicht  das  Friihere,  sondern  das  Spatere:  sie  ist  zugleich  mit  dem 
Stammesgott  entstanden.  Sie  hat  an  ihm,  wie  dieser  wieder  an 
jener  sich  aufgerichtet.  Wahrend  aber  in  Griechenland,  wo  die  Hel- 
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densage  und  ihre  freie  dichterische  Gestaltung  weiterbliihte,  der 
genealogische  Trieb  der  Vergottlichung  der  Helden  diente,  ist  er  in 
Israel  dem  Kult  des  einen  Stammesgottes  dienstbar  geworden,  der 
die  Heroen  und  Nebengotter,  die  ihm  dereinst  vielleicht  die  Herrschaft 
streitig  machten,  entweder  zuriickwies  oder,  wo  sie  in  der  Volks- 
tradition  lebendig  geblieben  waren,  in  die  Ahnen  der  kommenden 
Geschlechter  verwandelte.  Das  war  aber  um  so  leichter  moglich, 
wenn  die  Heldensage,  wie  man  aus  den  diirftigen  Anfangen  epischer 
Dichtung  bei  den  heutigen  Nomadenstammen  schlieBen  darf,  hier, 
falls  sie  iiberhaupt  bestanden,  kaum  die  Grenzen  des  Marchens  iiber- 
schritten  hatte.  In  der  Tat  sieht  die  Begegnung  Jahwes  mit  Abram 
bei  den  Terebinthen  von  Mamre  einer  Marchenerzahlung  ahnlicher 
als  einern  Heldenabenteuer;  und  der  starke  und  der  kluge,  moralischer 
Bedenken  noch  vollig  ledige  Held,  diese  beiden  Typen,  die  die 
Jakobsgeschichte  in  einer  Person  vereinigt,  sie  gleichen  den  bekannten 
Marchentypen  mehr  als  den  Gestalten  einer  eigentlichen  Heldensage. 
Aller  dieser  Erinnerungen,  die  das  im  Anfang  dieser  Entwicklung 
stehende  Mythenmarchen  bewahrt  haben  mochte,  bemachtigte  sich 
nun  aber  jenes  genealogische  Motiv,  das,  ein  naturliches  Erzeugnis 
des  gemeinsamen  StammesbewuBtseins,  gleichzeiiig  in  dem  Kultus 
des  Stammesgottes  seinen  Ausdruck  fand,  der  nun  seinerseits  wieder 
die  Fortentwicklung  der  vorangegangenen  Mythenbildungen  zu  einer 
hier  die  Stelle  der  eigentlichen  Heldensage  vertretenden  Vatersage 
besrunstiete.  Wahrend  demnach  die  Gricchen  unter  dem  EinfluB 
ihrer  zahlreichen  und  vielgestalteten  Kulte,  dem  namlichen  genealogi- 
schen  Motiv  nachgebend,  den  hochsten  ihrer  Gotter  zum  Vater  der 
Gotter  und  Menschen  machten,  verband  sich  in  Israel  friihe  schon 
mit  dem  Streben,  den  Stammesgott  zum  alleinigen  Trager  des  natio- 
nalen  Kultus  zu  erheben,  das  andere,  diesen  Stammesgott  ebenso  von 
den  Gottern  anderer  Nationen  wie  von  den  Gestalten  der  aus  Mythen¬ 
marchen  und  beginnenden  Legenden  sich  bildenden  Vatersage  zu 
sondern.  Nicht  auf  Jahwe  selbst,  sondern  auf  die  Vater,  die  mit 
diesem  Gott  ihren  Bund  geschlossen,  dem  sie  geopfert,  und  auf 
dessen  Befehl  sie,  wie  die  Abram-Isaaklegende  andeutet,  das  bei  be- 
nachbarten  Volkern  noch  langer  bestandene  blutige  Menschenopfer 
durch  das  Tieropfer  ersetzt  hatten  (1.  Mos.  22,  10),  fiihrten  daher  die 
Israeliten  den  Ursprung  ihrer  Stiimme  zuriick. 
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e.  Die  Gottersage  unter  dem  EinfluG  der  Heldensage.  Einzelgotter 

und  Gotterstaat. 

Nach  allem  dem  sind  es  weder  die  Naturvolker  noch  die  Volker 
der  altesten  Kultur,  die  uns,  wie  man  vermutet  hat,  einen  sicheren 
AufschluD  iiber  die  Entstehung  der  Gottervorstellungen  gewahren 
konnen.  Die  Naturvolker  versagen  ihre  Hilfe,  weil  sie  zu  Gottern 
uberhaupt  noch  nicht  oder  hochstens  zu  unausgebildeten  Anfangen 
solcher  gelangt  sind.  Bei  jenen  Kulturvolkern  der  alten  Welt,  deren 
geschichtlichc  und  religiose  Traditionen  in  die  entfernteste  Vergangen- 
heit  zuriickreichen,  sind  umgekehrt  die  Urkunden,  die  iiber  die  Ent- 
stehung  der  Gotter  AufschluB  geben  konnten,  unter  den  Triimmern 
einer  Vergangenheit  begraben,  die  den  uns  zuganglichen  geschicht- 
lichen  Zeugnissen,  mogen  diese  auch  noch  so  alt  sein,  lange  voraus- 
ging.  Die  primitiven  Volker  —  so  liefle  sich  wohl  dieses  Ergebnis 
zusammenfassen  —  sind  zu  jung,  die  altesten  Kulturvolker  zu  alt  in 
ihrer  Kultur,  als  daft  sie  uns  auf  diese  Frage  Rede  stehen  konnten. 
Ihre  Beantwortung  weist  vielmelir  auf  eine  Zeit  beginnender  und 
reich  erbliihender  Kultur  zuriick,  in  der  die  Heldensage  noch  frische 
Wurzeln  treibt,  indes  zugleich  die  Gottersage  schon  alle  jene  Eigen- 
schaften  entwickelt,  die  uns  den  Gott  von  den  Helden-  und  Damoncn- 
gestalten,  die  ihn  umgeben,  in  deutlich  ausgepragten  Bildern  vor 
Augen  fiihrt.  Es  sind  vor  allem  die  Griechen  und  die  Germanen, 
fur  die  in  den  uns  zuganglichen  iilteren  Quellen  der  Sage  und  Dich- 
tung  die  Bedingungen  einer  Gottersage  erfiillt  sind,  indem  fur  die 
Gotter  die  oben  geforderten  Merkmale  eines  eigenen,  von  der  irdischen 
Welt  abgesonderten,  aber  zu  einem  Verkehr  in  beiden  Richtungen 
Raum  lassenden  Wohnorts,  eines  unsterblichen  Daseins  und  end- 
lich  eines  personlichen,  menschenahnlichcn  Wesens  zutreffen  (S.  335  f.). 
Zugleich  steht  hier  aber  der  Gotter-  eine  Heldensage  gegeniiber, 
die  in  dem  Ineinandergreifen  beider  die  Eigenart  der  Gotter  selbst 
ermessen  laOt.  Von  diesen  beiden  Formen  fiihrt  die  griechische 
Sage  wicder  die  giinstigeren  Bedingungen  mit  sich,  so  wenig  man 
natiirlich  die  schon  in  vorhistorischer  Zeit  beginnenden  und  in  der 
spateren  sich  steigernden  Einfliisse  fremder  Kulte  iibersehen  darf. 
Denn  die  Freiheit,  mit  der  sich  in  diesem  Fall  die  Gottersage  von 
friih  an,  wenig  gehemmt  durch  zwingende  Kultnormen,  entwickeln 
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konnte,  bietet  ein  Beispiel  so  unbeschrankter  Bewegung  der  mythen- 
bildenden  Phantasie  innerhalb  der  Gottersage,  wie  sie  sonst  nur  im 
Mythenmarchen  und  in  der  Heldensage  vorzukommen  pflegt.  Hier- 
gegen  mufl  insbesondere  auch  die  germanische  Gottersage  weit  zuriick- 
stehen,  da  die  Dichtung,  die  sie  in  ihrer  urspriinglichen  Form  zu  ge- 
stalten  suchte,  bereits  innerhalb  des  Gedankenkreises  einer  neuen 
Weltanschauung,  der  christlichen,  steht,  von  der  ungewifl  bleibt,  wie 
viel  von  ihr  in  jene  Lieder  nordischer  Skalden,  die  die  einstige  Gotter- 
welt  dem  Gedachtnis  bewahren  oder  auch  als  Grundlagcn  freier  epi- 
scher  Dichtung  benutzen  wollten,  iibergegangen  ist.  Riickschliisse 
vollends,  die  man  in  der  deutschen  Mythologie  aus  den  in  Marchen 
und  einzelnen  Ortssagen  erhaltenen  Zeugnissen  auf  eine  friihere  Gotter¬ 
sage  zu  machen  sucht,  sind  schon  um  deswillen  unsicher,  weil  sie  auf 
der  Voraussetzung  ruhen,  solche  Mythenbildungen  seien  Reste  einer 
einstigen  Gottersage,  eine  petitio  principii,  die  in  vielen  Fallen  er- 
weislich  falsch,  in  andern  wenigstens  zweifelhaft  ist,  keinenfalls  aber 
iiber  den  Ursprung  der  Gotter  etwas  lehren  kann,  da  diese  selbst 
nach  der  gemachten  Voraussetzung  von  Anfang  an  existieren  sollen. 
Dies  ist  zugleich  der  Punkt,  der  einer  vorurteilsfreien  Behandlung  des 
Problems  im  Wege  zu  stehen  pflegt.  Hat  es,  wie  die  klassische 
Mythologie  und  in  ihrer  Gefolgschaft  in  der  Regel  auch  die  Ethno- 
logie  annimmt,  Gotter  zu  jeder  Zeit  und  bei  alien  Volkern  gegeben, 
so  braucht  man  natiirlich  nach  deren  Ursprung  iiberhaupt  nicht  zu 
fragen,  sondern  es  kann  sich  hochstens  darum  handeln,  zu  ermitteln, 
welche  Eigenschaften  die  Gotter  zu  verschiedenen  Zeiten  gehabt  haben. 

Hier  ist  man  nun  aber  auflerdem  mehr  als  in  einem  friiheren 
Stadium  der  Forschung  heute  geneigt,  gerade  der  griechischen  Sagen- 
geschichte  ernste  Bedenken  entgegenzubringen.  Wo  ist,  so  kann 
man  fragen,  die  griechische  Gotter-  oder  Heroengestalt,  iiber  deren 
Herkunft  wir  nicht  Zweifeln  begegneten?  Ist  nicht  vielmehr  der 
griechische  Mythus  von  vorgeschichtlicher  Zeit  an  ebensosehr  durch 
auflere  Einfliisse  wie  durch  die  Wechselwirkung  der  hellenischen 
Landschaften  untereinander  bestimmt  worden,  so  daft  wir  vor  allem 
iiber  die  Anfange  seiner  Entwicklung  vollig  im  Ungewissen  sind? 
Man  denke  nur  an  die  Ausblicke,  die  die  neu  sich  erschlieflende 
mykenische  und  kretische  Kultur,  und  die  die  ungeahnte  Verbreitung 
orientalischer  Mythenstoffe  eroffnet  haben!  Wer  unterstiinde  sich  da 
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noch  mit  Sicherheit  zu  sagen,  wo  ein  Dionysos  oder  Herakles  ihre 
ersten  Kultstatten  gehabt,  oder  wie  diese  Kulte  ausgesehen  haben? 
So  unzweifelhaft  richtig  gestellt  nun  diese  Fragen  sind,  so  beruht 
aber  doch  die  absolute  Skepsis,  mit  der  man  gegenwartig  in  man- 
chen  Kreisen  die  mythologischen  Fragen  iiberhaupt  einer  fernen, 
dereinst  vielleicht  weiter  zuriickblickenden  Zukunft  iiberlassen  mochte, 
auf  der  gleichen  einseitigen  Auffassung,  wie  sie  den  friiher  (S.  50  ff.)  be- 
sprochenen  Astraltheorien  zugrunde  liegt,  nur  daft  diese  unverzagt  iiber 
die  Frage  Rechenschaft  geben,  auf  deren  Beantwortung  man  liier  und 
in  der  Regel  wohl  vorlaufig  mit  Recht  verzichten  mochte.  In  beiden 
Fallen  wird  das  mythologische  Problem  auf  die  Frage  eingeschrankt: 
wo  ist  ein  Gott,  eine  mythologische  Vorstellung  oder  ein  My  thus  zuerst 
entstanden,  und  welche  Bedeutung  haben  diese  Objekte  ursprtinglich 
besessen?  Nun  ist  diese  Frage  gewift  von  hohem  Interesse;  doch 
weder  erschopft  sie  die  Aufgaben  mythologischer  Betrachtung,  noch 
ist  sie  kulturgeschichtlich  oder  psychologisch  die  wichtigste.  Flier 
steht  vielmehr  im  Vordergrund  die  andere  Frage:  wie  ist  die  mytho¬ 
logische  und  religiose  Weltanschauung  eines  Volkes  zu  einer  be- 
stimmten,  im  Licht  der  Geschichte  liegenden  Zeit  beschaffen,  und 
welche  Faktoren  sind  bei  ihren  geschichtlich  eingetretenen  Wand- 
lungen  wirksam  gewesen?  Zu  ihrer  Beantwortung  tragen  aber  etwaige 
Aufschliisse  iiber  irgendwelche  weit  entlegene  Vorbedingungen  des 
spateren  Zustandes  verhaltnismaftig  wenig  bei.  So  lehrreich  es  fiir 
die  Erkenntnis  der  Wandlungen  mythologischer  Vorstellungen  z.  B. 
sein  mag,  wenn  ein  Dionysos  und  ein  Herakles  an  den  Orten,  wo 
ihre  Kulte  entstanden,  eine  ganz  andere  Bedeutung  besaften,  als  zur 
Zeit,  da  der  Dionysoskult  einen  wichtigen  Teil  des  religiosen  Lebens 
der  Griechen  beherrschte,  oder  da  Herakles  zum  Urbild  eines  Helden 
geworden  war:  zunachst  und  vor  allem  sind  doch  diese  mytho¬ 
logischen  Gestalten  selbst  und  die  Kulte,  die  sich  an  sie  anschlossen, 
fur  den  psychologischen  Charakter  und  Zusammenhang  dieser  Vor¬ 
stellungen  von  Interesse.  Und  hier  fallt  nun  allerdings  zugunsten  der 
mythologischen  Uberlieferung  der  Griechen  das  doppelte  Gewicht 
in  die  Wagschale,  daft  sie  immerhin  im  Vergleich  mit  den  Volkern 
des  alten  Orient  im  ganzen  die  jiingere,  verhaltnismaftig  noch  mehr 
in  ihrer  Entwicklung  zu  verfolgende  Kultur  vertreten,  und  daO  bei 
ihnen  jene  stabilisierenden  Machte  fast  ganz  gefehlt  haben,  die  im 
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Orient  friihe  schon  besonders  das  mythologische  Denken  der  Leitung 
einer  durch  ihre  fiihrende  Stellung  das  gesamte  geistige  Leben  be- 
herrschenden  Priesterschaft  oder  dem  Zwang  einer  despotischen  Staats- 
ordnung  untervvarfen.  Die  Griechen  sind  trotz  der  zuzeiten  ver- 
breiteten  Anklagen  der  Asebie ,  wie  gerade  der  diese  Anklagen 
begleitende  unbestimmte  Hinweis  auf  den  Kultus  der  »heimischen 
Gotter*  beweist,  frei  von  solchem  hierarchischem  Zwang  gewesen. 
Weltliche  Dichter  haben  ihre  Gotter-  und  Heldensage  gestaltet.  Welt- 
liche  Philosophen  sind  spater  die  Fiihrer  ihres  religiosen  Denkens  ge- 
worden.  Das  laBt  auch  die  naturlichen  psychologischcn  Bedingungen 
ungehemmter  zu  Tage  treten,  die  die  Entwicklungen  des  Mythus  be- 
gleiten,  und  die  Wirkungen,  die  seine  einzelnen  Bestandteile  aufein- 
ander  ausiiben.  Unter  den  letzteren  stehen  aber  hier  Helden-  und 
Gottersage  in  erster  Linie.  Freilich  muB  man  dann  auch  dieser  Be- 
trachtung  die  psychologisch  unmogliche  Vorstellung  fernhalten,  als 
sei  der  Mythus  ein  einmal,  wenn  moglich  an  einem  einzigen  Ort  Ent- 
standenes  und  Erfundenes  —  eine  Anschauung,  die  sich  so  oft  ebcn 
mit  jener  Einschrankung  der  mythologischen  Aufgabe  auf  das  Ur- 
sprungsproblem  verbindet.  Vielmehr  miissen  wir  uns  stets  gegen- 
wartig  halten,  daB  auch  der  von  auBen  zugefiihrte  Mythenstoff  eine 
zu  seiner  Assimilation  befahigte  Phantasie  voraussetzt,  die  eben  des- 
halb  einen  solchen  Stoff  nach  eigenen  Bediirfnissen  und  Anlagen 
umformt.  Darum  offenbart  sich  nun  aber  auch  diese  nie  erloschende, 
weder  in  die  Grenzen  eines  Volkstums  noch  einer  Zeit  eingeschrankte 
mythenbildende  Tatigkeit  naturgemaB  am  deutlichsten  da,  wo  die 
auBeren  Herrschafts-  und  Kultusformen  der  freien  Betatigung  des 
mythologischen  Triebes  am  wenigsten  Hindernisse  bereiten. 

Nun  zeigt  gerade  die  griechische  Gotterwelt  so  iiberzeugend  wie 
moglich,  daB  diese  Welt,  wo  immer  wir  ihrer  in  der  Sage  und  ihren 
dichterischcn  Ausgestaltungen  habhaft  werden  konnen,  unmoglich 
etwas  Urspriingliches  sein  kann.  Und  wo  uns  auf  griechischem  Boden 
aus  vorhistorischer,  der  in  der  Dichtung  lebenden  Sage  vorangegangener 
Zeit  sogenannte  Gotteridole  begegnen,  da  ist  es  so  gut  wie  anderwarts 
zweifelhaft,  ob  es  sich  um  ausgebildete  Gottervorstellungen,  ja  ob  es 
sich  um  Gotter  iiberhaupt  handelt.  Mindestens  die  oben  (S.  420) 
geltend  gemachten  Kriterien  diirften  schwerlich  fiir  sie  zutrefifen.  Hier 
sind  und  bleiben  daher  die  Gotter  Homers  die  altesten  uns  zugang- 


424 


Der  Naturmythus. 


lichen  Zeugen.  Sie  treten  uns  freilich  bereits  in  so  ausgebildeter  Ge¬ 
stalt  entgegen,  daO  auch  sie  nattirlich  unmittelbar  iiber  ihre  Herkunft 
keine  Rechenschaft  geben  konnen.  Wohl  aber  konnen  sie  durch 
die  Beziehungen,  in  die  sie  zur  Heldensage  gesetzt  sind,  wenigstens 
nach  einer  Seite,  namlich  eben  in  der  Richtung  der  in  dieser  Sage 
wirksamen  Motive,  Richtlinien  abgeben,  die  auf  die  in  unverkenn- 
barer  Relation  stehenden  Vorgange  der  Entstehung  des  Heldentypus 
und  des  Gottertypus  zuriickschliefien  lassen.  In  dieser  Beziehung 
springt  nun  vor  allem  in  die  Augen,  daft  von  jenen  drei  Eigen- 
schaften,  die  in  ihrer  Vereinigung  den  Gotterbegriff  nach  unten  wic 
nach  oben  abgrenzen,  dem  besonderen  Wohnort,  dem  unsterblichen 
Dasein  und  der  Personlichkeit,  nur  die  letztere,  die  einzige  zugleich, 
die  der  Gott  mit  dem  Helden  teilt,  ganz  aus  der  Heldensage  hervor- 
gegangen  ist.  Schon  der  Held  besaO  jedoch  diesen  Charakter  nur 
deshalb,  weil  in  ihm  allgemein  menschliche  Eigenschaften  iiber  das 
gewohnliche  MaO  hinaus  gesteigert  waren;  und  auch  diese  Erhebung 
war  auf  den  Sagenhelden  wieder  vom  Marchenhelden  iibergegangen, 
indcm  sich  dieser  eines  groften  Teils  der  Zauberapparate  entledigte, 
mit  denen  die  Phantastik  des  Marchens  ihn  ausgestattet  hatte,  wahrend 
sich  gleichzeitig  die  Steigerung  des  Heldencharakters  auf  die  Eigen¬ 
schaften  konzentrierte,  die  in  der  durch  allgemein  menschliche  und 
nationale  Motive  bestimmten  Wertbeurteilung  als  die  hochsten  ge- 
schatzt  wurden.  Damit  bildet  der  Sagenheld  in  der  Ausbildung  seines 
personlichen  Wesens  das  natiirliche  Mittelglied  zwischen  dem  Marchen¬ 
helden  und  dem  Gott.  Jene  Steigerung,  die  mit  einer  Einschran- 
kung  auf  die  am  hochsten  bewerteten  Eigenschaften  verbunden  ist, 
fiihrt  in  ihrer  weiteren  Fortsetzung  zum  Gott,  bei  dem  nur,  unterstutzt 
durch  die  beiden  andern  Merkmale  des  abgesonderten  Wohnorts  und 
des  unsterblichen  Lebens,  allmahlich  noch  die  Ausscheidung  der  einem 
hochsten  Wertmafie  widerstreitenden  Elemente  und  die  Ausdehnung 
der  gottlichen  Macht  ins  Unbeschrankte  hinzukommt.  Doch  die  beiden 
letzten  Eigenschaften  sind  auch  fur  die  Gotter  keine  urspriinglichen: 
sie  erwerben  sie,  nachdem  sie  sich  lange  schon  von  den  Helden  ge- 
schieden  haben,  erst  durch  die  der  Gottesvorstellung  und  ihrer  Wirkung 
auf  das  Gemiit  immanenten,  vornehmlich  im  Kultus  sich  entfaltenden 
Krafte.  Die  griechische  Gotterwelt  zeigt  uns  den  Gott  auf  dem  VVege 
zu  diesem  Ziel.  Aber  sie  zeigt  ihn  uns  eben  deshalb  noch  mit  alien 
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den  menschlichen  Ziigen  ausgestattet,  die  er  aus  der  Heldensage  iiber- 
nommen  hat.  Wie  der  Held,  so  ist  hier  der  Gott  weder  unbeschrankt 
an  Macht  noch  iiber  menschliche  Schwachen  und  Leidenschaften 
erhaben.  Das  wiirde  kaum  begreillich  sein,  ware  die  Gottesvor- 
stellung  ein  urspriinglicher  Besitz  des  Bewufttseins,  der  dem  eigenen 
Wesen  des  Menschen  und  des  menschlichen  Helden  von  seinem  Ur- 
sprung  an  fremd  gegeniiberstiinde.  Und  das  wiirde  aufterdem  der 
Tatsache  widerstreiten,  daft  die  personlichen  Eigenschaften  der  Gotter 
nicht  nur  urspriinglich  menschliche  Eigenschaften  sind,  sondern  daft 
sie  das  in  dem  Sinne  allezeit  bleiben,  als  jene  Einschrankung  auf 
das  Wertvolle  niemals  einen  andern  Maftstab  als  den  menschlichen 
an  die  Werte  anlegen  kann.  Darum  entlehnen  die  Gotter,  so  lange 
sie  iiberhaupt  als  Personlichkeiten  gedacht  werden,  diese  Seite  ihres 
Charakters  der  menschlichen  Personlichkeit;  und  sobald  sie  dieser 
Eigenschaft  entkleidet  werden,  drohen  sie  sich  in  das  zuriickzuver- 
wandeln,  was  sie  vor  ihrer  Erhebung  zu  personlichen  Gottern  ge- 
wesen  sind:  in  Damonen.  Das  Mittelglied,  das  jene  Erhebung  mog- 
lich  macht,  ist  aber  der  Held;  und  eben  weil  er  dies  ist,  schafft  die 
Heldensage,  wo  immer  neben  ihr  eine  reicher  entwickelte  Gottersage 
besteht,  den  Helden,  wenn  er  wiederum  iiber  andere  seinesgleichen 
hervorragt,  zum  Heros  und  schlieftlich  zum  Gotte  um.  So  wird  hier 
der  Ubergang  vom  Helden  zum  Gott  ein  flieftender,  ahnlich  wie  die 
historische  Heldensage  nach  abwarts  die  Unterschiede  zwischen  Men¬ 
schen  und  Helden  ausgleicht. 

Mitten  hinein  in  dieses  Stadium  eines  die  Gotter  nach  ihrem  per¬ 
sonlichen  Wesen  als  Menschen  von  gesteigerten  Heldeneigenschaften 
vorstellenden  Gotterglaubens  versetzen  uns  nun  die  homerischen  Ge- 
dichte.  Mogen  selbst  den  Zeitgenossen  des  Dichters  bereits  ein- 
zelne  Ziige  dcr  hier  in  die  Heldensage  eingeflochtenen  Gottersage 
als  dichterische  Ausschmiickungen  gegolten  haben,  in  der  Auffassung 
der  Gotterpersonlichkeiten  hat  die  Dichtung  sicherlich  nur  den  all- 
gemeinen  Vorstellungen  Ausdruck  gegeben,  die  sich  in  ihr  mehr  als 
im  Volksglauben  zu  plastisch  gestalteten  Bildern  verdichteten,  worauf 
diese  nun  wieder  auf  jene  Vorstellungen  selbst  erhaltend  und,  gegen- 
iiber  den  durch  Ort  und  Zeit  bedingten  Schwankungen,  befestigend 
zuriickwirkten.  Schon  die  Vielheit  der  Gotter  laftt  hier  die  Vor- 
stellung  einer  unbeschrankten  Macht  nicht  aufkommen.  Ist  diese 
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Vielheit  eine  natiirliche  Folge  der  Teilung  der  Lebensgebiete,  deren 
jedes  seine  besonderen  Schutzmachte  fordert,  die,  aus  den  Damonen 
der  Ortssage  iibernommen,  auch  in  der  Gottersage  nicht  entbehrt 
werden  konnen,  so  fiihrt  nun  notwendig  auch  in  ihr  eine  solche,  die 
menschliche  Arbeitsteilung  innerhalb  der  Gotterwelt  widerspiegelnde 
Sondcrung  der  Machtgebiete  zugleich  eine  Einschrankung  der  letzteren 
mit  sich.  Freilich  bleibt  daneben  immer  das  Bediirfnis  bestehen,  diese 
Vielheit  gottlicher  Krafte  wieder  in  einer  obersten  Gottheit,  einem 
nach  dem  Vorbild  des  menschlichen  Herrschers  gedachten  Gotter- 
fursten,  zur  Einheit  zusammenzufassen.  Doch  eben  diese  Herrschaft 
ist  im  Hinblick  auf  die  Anspriiche  anderer  Einzelgotter  keinc  ab¬ 
solute.  Darum  kann  auch  die  Gottersage  der  unpersonlichen  damoni- 
schen  Machte  noch  nicht  entbehren.  So  stehen  als  Schicksalsdamonen 
die  Moiren  neben  den  Gottern,  als  ein  Rest  alten  Damonenglaubens, 
der  von  der  Gottersage  assimiliert  ist,  um  alles  zu  umfassen,  was  sich 
aufierhalb  des  Willens  der  Gotter  in  der  Menschen-  wie  in  der  Gotter¬ 
welt  ereignet.  Es  ist  die  gleiche  aus  der  Damonen-  in  die  Gotter¬ 
welt  hineinragende  Vorstellung,  die  in  wechselnden  Formen  iiberall 
wiederkehrt,  wo  eine  solche  Teilung  der  Lebensgebiete  in  der  Gotter¬ 
sage  vorkommt.  Hat  erst  die  Gewohnheit,  die  Kult-  und  die  Rechts- 
normen  in  der  Schrift  zu  fixieren,  um  sich  gegriffen,  so  nimmt  diese 
Vorstellung  vollends  auch  darin  eine  unpersonliche  Form  an,  daft  nun 
der  die  Anfange  der  Schreibekunst  begleitende  Schriftzauber  auf  sie 
heruberwirkt.  Immerhin  haben  die  Schicksalstafeln  der  Babylonier 
so  wenig  wie  die  sibyllinischen  Bucher  der  Romer  und  die  Schick- 
salsrunen  der  Germanen  die  hinter  ihnen  stehenden  damonischen 
Schicksalsmachte  verdrangt.  Vielmehr  differenzieren  sich  diese  fortan 
ebenso  wie  die  Gotter  selbst,  so  daft  schlieftlich  jeder  irgend  wichtigere 
Lebenszweck  von  einer  besonderen  damonischen  Macht  beschiitzt  ist. 
Alle  diese  Wesen,  wie  die  Bellona,  die  Pax,  der  Bonus  eventus, 
die  verschiedenen  Virtutes  der  Romer,  entbehren  vollig  des  person- 
lichen  Charakters:  sie  sind  Damonen,  nicht  Gotter,  auch  nicht  »Per- 
sonifikationen  des  praktischen  Lebens«,  wie  sie  zuweilen  genannt 
werden1).  Denn  es  fehlt  ihnen  jener  Charakter  der  Personlichkeit,  der 
den  Gott  von  dem  Damon  scheidet.  So  kommt  es,  daO  sie  vor 


)  Preller-Jordan,  Rdmische  Mythologie3,  II,  S.  228  if. 
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allem  auch  in  dieser  auflersten  Beschrankung  und  Vervielfaltigung 
ihrer  Bedeutungen  Produkte  eines  untergehenden  Gotterglaubens  sind, 
der  innerhalb  einer  von  mannigfaltigen  Interessen  beherrschten  Kultur 
fiir  die  verlorenen  Gotter  Ersatz  bei  den  Damonen  sucht.  Anders  in 
der  noch  unter  dem  vollen  Eindruck  des  Heldentypus  stehenden 
Gottersage.  Hier  sind  es  vornehmlich  die  in  der  eigenen  Seele 
lebenden  Affekte  der  Schuld  und  der  Rache,  der  Furcht  und  der 
Uberhebung,  die  Erinyen,  die  Ate,  die  Hybris,  die  Nemesis,  die  neben 
den  allgemeinsten  Verkorperungen  des  dunkeln  Verhangnisses  und  des 
unberechenbaren  Gliickszufalls,  den  Moiren  und  der  Tyche,  als  solche 
damonische  Wesen  fortbestehen.  Ihr  Verhaltnis  zu  den  Gottern 
spricht  sich  aber  schon  darin  aus,  dafl  sie  deren  YValten  erganzen, 
so  dafl  fortan  die  Weltordnung  beide  voraussetzt,  wahrend  ander- 
seits  die  Gotter,  insofern  ihre  Ratschliisse  dem  Menschen  verborgen 
sind,  selbst  an  der  Natur  der  Damonen  teilnehmen.  So  fiihrt  vornehm¬ 
lich  Zeus  den  Beinamen  des  baijuovios,  wahrend  umgekehrt  die  unter  den 
Menschen  finster  schleichende  Ate  nach  dem  My  thus  eine  Tochter 
des  Zeus  ist,  die  dieser,  weil  sie  dereinst  ihn  selber  bestrickt,  vom 
Himmel  auf  die  Erde  geschleudert  hat  (II.  19,  91  ff.).  Hausen  die 
Damonen,  wie  dieser  Mythus  andeutet,  im  allgemeinen  auf  Erden,  nicht 
im  Himmel,  so  entbehren  sie,  wie  ihre  Beschrankung  auf  das  Wohl 
und  das  YVehe  des  Menschen  und  auf  deren  Reflexe  in  dessen  eigenen 
Gemutsstimmungen  zeigt,  ganz  und  gar  des  selbstandigen  personlichen 
Lebens,  das  die  Gotter  ihrer  engen  Beziehung  zur  Fleldensage  ver- 
danken.  In  solchem  Sinne  darf  man  wohl  sagen,  dafl  nach  dieser 
Seite,  die  ja  allerdings  nicht  als  die  einzige  gelten  darf,  der  Held 
der  Vater  des  Gottes  ist,  nicht  umgekehrt  der  Gott  der  Vater  des 
Helden,  wie  die  Heroensage  es  nachtraglich  umdeutet.  Der  Held 
ist  der  idealisierte  Mensch,  der  Gott  aber  als  personliches  Wesen  ist 
der  idealisierte  Held. 

So  ist  denn  auch  die  Gottersage  vor  allem  da,  wo  das  person- 
liche  Wesen  und  Walten  der  Gotter  in  ihrem  Verkehr  miteinander 
und  mit  menschlichen  Helden  hervortritt,  keine  selbstandige  Sagen- 
form,  sondern  sie  ist  so  sehr  mit  der  Heldensage  verwebt,  dafl  sie, 
von  dieser  gelost,  in  eine  Reihe  einzelner  Zu ge  zerfallt,  die  zwar  den 
Charakter  eines  Gottes  beleuchten  konnen,  nie  jedoch  eine  zusammen- 
hangende  Handlung  bilden.  Das  gilt  selbst  da,  wo  die  Gottersage 
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offenbar  mit  Absicht  nach  dem  Vorbild  der  Heldensage  von  der 
Dichtung  umgeformt  ist,  wie  im  nordgermanischen  My  thus;  es  gilt 
aber  vor  allem  von  dem  griechischen  Epos,  das  bier  sichtlich  treuer 
das  urspriingliche  Verhaltnis  bewahrt  hat.  Dies  zeigt  deutlich  die 
nachhomerische  Hymnendichtung.  In  ihr  besteht  die  Technik  des 
Dichters  durchweg  darin,  dafi  er  aus  dem,  was  im  Epos  von  einem 
einzelnen  Gotte  erzahlt  ist,  mehrere  Ziige  zu  einem  Gesamtbild 
vereinigt,  um  dann  mit  der  Lobpreisung  des  Gottes  zu  enden.  So 
in  den  Hymnen  auf  den  delischen  und  pythischen  Apollon  (Horn. 
Hymn.  I,  II),  oder  in  dem  kostlichen  Hymnus  auf  Hermes,  der  diesen 
erfindungsreichsten  der  Gotter  als  Meister  der  Diebe,  als  Beschiitzer 
der  Viehherden  und  als  Schopfer  kunstvoller  Musik  in  einer  Erzahlung 
schildert,  die  den  eben  erst  den  Windeln  entstiegenen  Gott  zu  ihrem 
Helden  hat  (III).  Kommt  es  darauf  an,  die  kultische  Bedeutung  einer 
Gottheit  ins  Licht  zu  setzen,  so  greift  dan n  wohl  auch  der  Dichter 
eine  einzelne  Handlung  heraus,  in  der  ihre  segenspendende  Macht 
besonders  sich  kundgibt.  So  in  dem  Hymnus  auf  Dionysos  mit  der 
Schilderung  der  Meerfahrt  des  durch  seinen  Zauber  Mast  und  Segel 
mit  Reben  umkranzenden,  die  feindlichen  Piraten  aber  zur  Strafe 
in  Delphine  verwandelnden  Gottes  (VI);  oder  in  dem  die  Perle 
dieser  Dichtungen  bildenden  Hymnus  auf  Demeter.  Mit  der  Schil¬ 
derung  der  allgemeinen  Ziige  ihres  im  Kult  lebenden  Mythus  ist 
hier  die  ihres  wohltatigen  Wirkens  im  einzelnen  in  dem  Bilde  der 
als  Pflegerin  des  eben  geborenen  Kindes  im  Hause  des  Keleos 
miitterlich  waltenden  Gottin  verbunden  (V,  91  ff.).  Deutlich  erkennt 
man  aus  diesen  Dichtungen,  daft,  so  wirksam  solche  Ziige  zu  einem 
Loblied  auf  den  Gott  verwertet  werden  konnen,  nimmermehr  aus 
ihnen  ein  Gotterepos  sich  gestalten  liefte.  Dieses  bedarf  gerade  der- 
jenigen  Eigenschaften,  durch  deren  Mangel  die  Gotter  von  mensch- 
lichen  Helden  verschieden  sind,  der  Wandelbarkeit  des  Schicksals, 
die  selbst  den  gewaltigsten  Helden  mit  dem  Untergange  bedroht.  Fiir 
die  Gotter  gibt  es,  mag  auch  ihre  Macht  durch  ihren  eigenen  Wett- 
streit  und  schliefilich  durch  das  Schicksal  begrenzt  sein,  keine  dauernde 
Trubung  des  Daseins  durch  solch  voriibergehendes  Scheitern  ihrer 
Wiinsche,  weil  es  keinen  Tod  fiir  sie  gibt,  der  ihrem  Wollen  und 
YViinschen  fiir  immer  ein  Ziel  setzt.  Diese  Gleichformigkeit  ihres 
Daseins  gestattet  ihnen  wohl  an  den  Wechselfallen  des  mensch- 
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lichen  Lebens  teilzunehmen  und  in  sie  einzugreifen.  Doch  eben  weil 
sie  solche  iiber  dem  Menschen  stehende,  ihn  schiitzende  und  von 
ihm  zu  fiirchtende  Machte  sind,  fehlt  ihnen  das  eigene  selbstandige 
Leben.  Wenn  sie  trotzdem  keineswegs  jener  individuellen  Person- 
lichkeit  entbehren,  die  die  einzelne  Gottergestalt  von  jeder  andern 
scheidet,  so  hat  dies  wiederum  darin  seinen  Grund,  daB  sich  ihr 

Wollen  und  Handeln,  wie  dies  das  Epos  und  die  ihm  entsprungene 

Hymnendichtung  zeigen,  in  den  fortvvahrenden  Beziehungen  zum 
menschlichen  Leben,  vor  allem  zum  Leben  der  Helden  betatigt. 

Darum  scheiden  sich  nun  aber  auch  diese  unter  dem  EinfluB  der 

historischen  Heldensage  entstandenen  Gottertypen  von  ihren  roheren 
Vorfahren,  wie  sie  auf  weiter  zuriickliegenden  Kulturstufen  als  beson- 
dere  sogenannte  Schutzgotter  des  Krieges,  der  Jagd,  des  Ackerbaues 
oder  einzelner  Plandwerke  und  Kiinste  entstanden  sind.  Diese  noch 
ganz  in  die  Sphare  der  Ortssage  hereinreichenden  Wesen  sind  in 
Wahrheit  mehr  Damonen  als  eigentliche  Gotter:  sie  gehen  ganz  in 
der  ihnen  im  Kultus  angewiesenen  Bestimmung  auf  und  entbehren 
daher  der  selbstandigen  Eigenart,  die  zum  Wesen  des  Gottes  ge- 
hort.  Vermoge  dieser  Eigenart  der  Einzelgotter  ist  aber  endlich  die 
Gotterwelt  auch  darin  ein  Abbild  der  Menschenwelt,  daB  zwar  jede 
Gottheit  ihren  bcsonderen  Beruf  und  ihre  eigene  Wirkungssphare  hat, 
daB  diese  jedoch  keineswegs  fest  abgegrenzt  ist,  sondern,  wie  es 
die  Natur  frei  handelnder  Wesen  mit  sich  bringt,  nach  alien  Seiten 
in  das  Wirken  anderer  Gotter  hintiberreicht.  Wie  dem  Apollon  und 
der  Athena  in  besonderen  Fallen  die  Blitzwaffe  des  Zeus  zu  Gebote 
steht,  so  sind  beide  neben  Ares  Beschiitzer  der  kampfenden  Helden; 
neben  Apollon  pflegt  Hermes  Gesang  und  Saitenspiel  usw.  Wie  dem 
Helden,  so  bleibt  eben  auch  dem  Gott  nichts  fern,  was  unter  Men¬ 
schen  begehrenswert  und  ruhmlich  erscheinen  kann.  Sein  Gegen- 
gewicht  findet  jedoch  der  Widerstreit  der  Bestrebungen,  der  dieser 
gottlichen  so  wenig  wie  der  menschlichen  Gesellschaft  fehlen  kann, 
in  dem  Gotterstaat,  der  auch  darin  ein  Abbild  des  menschlichen 
Staates  ist,  daB  unter  dem  Vorsitz  des  Herrschers  eine  Ratsversamm- 
lung  oberer  Gotter  iiber  das  Volk  der  iibrigen  sich  erhebt.  DaB 
diese  Versammlung  bei  den  Griechen  zuerst  zehn,  dann  zwolf  Mit- 
glieder  umfaBte,  entspricht  der  Bedeutung,  die  beide  Zahlen  auch  in 
der  Ordnung  des  biirgerlichen  Lebens  besaBen.  Wenn  dabei  die 


430 


Der  Naturmythus. 


Zwolfzahl  schlieftlich  obsiegte,  so  war  gerade  hier  wohl  die  spezifische 
Heiligkeit  maftgebend,  die  man  ihr  vor  andern  beilegte.  Daher  denn 
auch  bei  den  Babyloniern  vor  der  Zwolf-  die  ihnen  noch  heiligere 
Siebenzahl  als  Ausdruck  fiir  die  Gottergesamtheit  den  Vorrang  be- 
hauptete,  obgleich  das  iiberaus  reichhaltige  babylonische  Pantheon 
durch  keine  dieser  Zahlen  zu  erschopfen  war  und  man  daher  ent- 
weder  aus  der  Fiille  der  Gotter  ein  engcres  Kollegium  auswahlte 
oder  geradezu  an  die  Stelle  von  sieben  Gotterpersonen  sieben  Gotter- 
gruppen  treten  lieft.  Hierin  liegt  zugleich  ein  sprechender  Beweis 
dafiir,  daft  es  nicht  sowohl  darauf  ankam,  die  Gotter  selbst  zu  zahlen, 
als  vielmehr  ihre  geschlossene  Einheit  hervorzuheben1). 

Doch  die  feierlichen  Formen,  in  die  sich  in  dem  Gotterstaat  das 
Leben  der  Gotter  kleidet,  konnen  es  nicht  hindern,  daft  dieses  Leben, 
sobald  es  nicht  mehr  bloft  in  der  Teilnahme  an  Heldenkampfen  und 
Menschenschicksalen  aufgeht,  sondern  auf  die  Gotterwelt  selbst  sich 
zuriickzieht,  keinen  selbstandigen  Inhalt  hat,  und  daft  darum,  je  mehr 
die  Dichtung  diese  Liicke  durch  Ubertragung  alter  Marchenmotive 
oder  durch  freie  Erfindung  auszufiillen  sucht,  nun  um  so  mehr  jenes 
Bild  einer  bald  schwelgerischem  Nichtstun  bald  unniitzem  Zank  und 
Streit  sich  hingebenden  Gesellschaft  entstehen  muft,  wie  es  schon 
Xenophanes  und  Plato  an  den  homerischen  Schilderungen  geriigt 
hatten,  und  wie  es  spater  Lukian  in  seinen  »Gottergesprachen« 
verspottete.  Hier  tritt  dann  aber  frtihe  schon  ein  anderer,  vollig 
aufterhalb  der  Heldensage  liegender  Gedanke  an  diese  Gotterwelt 
heran:  er  besteht  in  der  Vorstellung  eines  Wettkampfes  mit  andern 
gleichgearteten,  jedoch  den  Gottern  feindlichen  Machten 
und  einer  aus  diesem  Kampf  entspringenden  Einsetzung  eben  jener 
Weltordnung,  zu  deren  dauernden  Beschiitzern  sich  die  Gotter  er- 
heben.  Dieser  Kampf,  bei  dem  nun  die  Gotter  nicht  bloft  die  Kampfe 
der  Helden  unsichtbar  lenken  und  Lohn  oder  Strafe  tiber  diese  ver- 
hangen,  sondern  in  dem  sie  selbst,  ganz  wie  die  Helden  unter  ein- 
ander,  um  Leben  oder  Untergang  ringen,  ist  der  Kampf  mit  den 
Naturdamonen,  mit  jenen  Machten,  die  vom  Menschen  schon  zu  einer 
Zeit,  da  es  fur  ihn  noch  keine  Gotter  gab,  gefiirchtet  wurden,  und 


1 )  J-  Hehn,  Siebenzahl  und  Sabbat  bei  den  Babyloniern  und  im  Alten  Testament, 
1907,  S.  19  ff. 
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die  fortan  neben  dicsea  von  ihm  gescheut  werden.  So  entsteht 
hier  von  selbst  der  Gedanke  einer  Ubertragung  des  Kampfes  der 
Helden,  der  die  Heldensage  und  das  aus  ihr  entstandene  Epos  erfullt, 
auf  jene  bciden  iibermenschlich  vorgestellten  Wesen.  Doch  dieser 
Kanipf  kann  sich  naturgemaO  erst  zu  einem  Gotterkampf  gestalten, 
nachdem  die  Gotter  selbst  unter  dem  EinfluB  der  Heldensage  zum 
Leben  erwacht  sind;  und  auch  dann  ist  es  gerade  das  ihnen  voraus- 
gehende  Walten  der  furchtbaren  Naturdamonen  der  Berge,  der  Felsen 
und  Einoden,  der  Stiirme,  der  Wolken,  des  Donners  und  der  Blitze, 
dem  die  Bilder  eines  solchen  Gotter-  und  Damonenkampfes  ent- 
nommen  werden.  Diese  Motive  liegen  weit  von  jenen  andern  ab, 
die  in  der  Heldensage  die  Gotter  zu  personlichen  Wesen  gestaltet 
haben.  Denn  die  damonischen  Naturmachte  widersetzen  sich  ver- 
moge  ihrer  alle  andern  Motive  zuriickdrangenden  Gewalt  iiber  das 
menschliche  Gemiit  der  Ausbildung  jener  Vorstellung  einer  menschen- 
ahnlichen,  zwischen  mannigfachen  Farbungen  des  Naturells  und  der 
Begabung  wechselnden  Gotterwelt.  Darum  tragen  nun  auch  die 
Gotter,  solange  sie  in  dem  Kampf  um  die  Welt  und  ihre  Herr- 
schaft  sich  betatigen,  durchaus  den  Charakter  von  Damonen,  nicht 
den  von  Gottern  an  sich.  Selbst  da,  wo  uns  sonstige  Zeugnisse  an- 
nehmen  lassen,  die  Gotter  seien  langst  zum  Leben  erwacht,  und 
wo  sie  in  andern  Gebieten  der  Sage  wirklich  ihrer  personlichen 
Natur  gemaO  handeln,  da  verwandeln  sie  sich  unter  dem  Zwang  jenes 
Themas  vom  Kampf  mit  den  Naturdamonen  um  die  Ordnung  der 
Welt  selbst  wieder  in  Damonen.  Nachdem  sie  unter  der  Einwirkung 
der  Heldensage  zu  den  personlichen  Wesen  geworden  sind,  als  die 
sie  der  Mythus  und  insbesondere  der  Kultus  festhiilt,  konnen  dann 
aber  auch  die  Attribute,  die  einst  den  Damonen  eigen  waren,  an  die 
Gotter  tibergehen:  so  der  Blitz  und  der  Donner,  die  Wolken  und  die 
Winde,  die  nun  zu  Hilfsmitteln  werden,  deren  sich  die  Gotter  teils 
als  Waffen  teils  als  Warnungszeichen  bedienen.  Alles  das  weist  dar- 
auf  hin,  dafl  in  der  Vorstellung  des  Gottes  zwei  Ziige  sich  vereinigen, 
die  ihm  von  jetzt  an  eigen  bleiben:  den  einen,  die  Personlichkeit,  ent- 
nimmt  er  dem  Helden;  den  andern,  die  iiberwaltigende  Macht,  ent- 
nimmt  er  dem  Naturdamon,  der  nicht  bloft  dem  Gott,  der  ihn  be- 
siegt,  sein  eigenes  Wesen  mitteilt,  sondern  der  ihm  auch  schon  auf 
der  Marchenstufe  des  Mythus  vorausgeht  und  so,  wie  cs  die  Theogonie 
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in  nicht  gewollter  und  mythologisch  verhiillter,  aber  dem  allgemeinen 
Sinne  nach  zutreffender  Ubereinstimmung  mit  der  wirklichen  Ent- 
wicklung  schildert,  nach  alien  Richtungen  seines  Wirkens  der  Vor- 
fahre  des  Gottes  ist.  Wirklichkeit  gewinnt  aber  der  Gott  doch  erst 
in  dem  Augenblick,  wo  zu  dem  Damon  auch  noch  der  Held  hinzu- 
kommt,  der  sich,  wie  wir  nach  allem  Vorangegangenen  annehmen 
diirfen,  in  dem  gleichen  Augenblick  aus  dem  Marchenhelden  zum 
Sagenhelden  erhebt,  wo  der  Damon  allmahlich  menschliche  Ziige 
annimmt  und  damit  zum  Gott  wird.  Darum  eben  ist  die  Heldensage 
von  friihe  an  zugleich  Gottersage,  wahrend  im  ursprtinglichen 
Mythenmarchen  zwar  Damonen  von  mancherlei  Art  ihr  Wesen  treiben, 
Gotter  aber  noch  nicht  vorhanden  sind. 

f.  Sch  opfungssage  und  Theogonie. 

Es  ist  bekanntlich  eine  alte  Gewohnheit  der  Mythographen,  die 
vielfach  auch  auf  die  Mythologen  iibergegangcn  ist,  daB  sie  ihre 
Darstellungen  der  Gotter-  und  Heldensage  eines  Volkes  mit  der 
Schopfungssage  beginnen  lassen.  So  begreiflich  dieses  Vcrfahren 
ist,  sobald  man  die  Gesamtheit  solcher  Mythen  als  ein  zusammen- 
gehoriges  Ganzes  betrachtet,  fiir  das  ein  Frliher  oder  Spater  nicht 
existiere  oder  wenigstens  nicht  mehr  aus  der  Uberlieferung  festge- 
gestellt  werden  konne,  so  verhangnisvoll  wird  es  fiir  die  Auffassung 
des  Mythus,  sobald  man  in  dieser  Anordnung  nach  der  Reihenfolge 
der  im  Mythus  erzahlten  Begebenheiten  zugleich  ein  Bild  der  chrono- 
logischen  Entstehung  der  Mythen  selber  erblickt.  Diese  Verwechs- 
lung,  die  aus  einer  Zeit  herstammt,  in  der  man  den  Mythus  ganz 
oder  mindestens  in  seinen  wesentlichsten  Bestandteilen  noch  fiir  wirk- 
liche  Geschichte  hielt,  wird  natiirlich  unhaltbar,  sobald  einmal  der 
auBerhalb  jeder  historischen  Kunde  liegende  Charakter  desselben  an- 
erkannt  ist.  Dann  wird  es  im  Gegenteil  beinahe  zu  einer  ebenso 
selbstverstandlichen  Sache,  daB  die  Schopfungsberichte  relativ  spate 
Bestandteile  der  Mythologie  sind,  wie  es  dereinst  der  naiven  Auf¬ 
fassung  selbstverstandlich  erschienen  war,  daB  der  Bericht  iiber  die 
Entstehung  der  Welt  das  alteste  Dokument  religioser  Uberlieferung 
sein  miisse.  Darum  wird  es  stets  eines  der  merkwiirdigsten  Zeug- 
nisse  fiir  die  groBe  Beharrlichkeit  von  Vorurteilen,  deren  Dasqins- 
berechtigung  langst  aufgehort  oder  sich  in  ihr  Gegenteil  verkehrt 
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hat,  bleiben,  daft  die  Theologie  bis  in  eine  verhaltnismaDig  nahe 
Vergangenheit  den  mosaischen  Schopfungsbericht  im  Anfang  der 
Genesis  fur  den  altesten  oder  mindestens  fur  einen  der  altesten 
Teile  des  Pentateuch  iiberhaupt  ansah.  Heute  ist  wolil  im  Gegen- 
satze  hierzu  die  Uberzeugung  durchgedrungen,  daft  dieser  Schopfungs¬ 
bericht  ein  spates  Produkt  priesterlicher  Abstraktion  ist,  das  hoch- 
stens  die  schematischen  Grundlinicn  alterer  kosmogonischer  Mythen 
beibehalten  hat 

So  bemerkenswert  nun  abcr  auch  die  Ausnahmestellung  sein 
mag,  die  dieser  biblische  Bericht  durch  seine  verstandesmaDige,  die 
mythologischen  Bilder  auf  das  notdiirftigste  Mafl  einschrankende 
Form  und  durch  seine  den  sonstigen  kosmogonischen  Dichtungen 
der  Kulturvolker  meist  fehlende  religiose  Tendenz  einnimmt,  so 
stimmen  doch  die  andern  Schopfungsmythen  mit  dem  biblischen 
darin  iiberein,  daft  sie  gleichfalls  die  Spuren  eines  relativ  spaten  Ur- 
sprungs  an  sich  tragen.  Daneben  ist  dann  freilich  fiir  die  Eigen- 
art,  in  der  sich  bei  den  einzelnen  Kulturvolkern  der  kosmogonische 
Tcil  ihrer  Gottersage  entwickelt  hat,  die  Verschiedenheit  der  Merk- 
male  besonders  bezeichnend,  in  der  sich  jeweils  die  spate  Ent- 
stehung  verrat.  Ubrigens  ergibt  sich  diese  schon  daraus,  dafl  bei  den 
eigentlichen  Naturvolkern  zwar  einzelne  Elemcnte  eines  Schopfungs- 
mythus,  namentlich  in  den  Formen  der  bei  ihnen  verbreiteten  Himmels- 
und  Kulturmarchen,  vorkommen,  daft  aber  eine  zusammenhangende 
Kosmogonie  ebensowcnig  existiert,  wie  der  Natur  der  Sache  nach 
von  einer  Theogonie  die  Rede  sein  kann.  wo  es  Gotter  iiberhaupt 
noch  nicht  gibt,  oder  wo  mindestens  nur  in  einem  die  Grenzen  der 
mythologischen  BegrifFe  verwischenden  Sinne  Gottervorstellungen  an- 
genommen  werden  konnen.  Wenn  uns  Ausnahmen  von  dieser  Regel 
des  Mangels  einer  eigentlichen  Kosmogonie  begegnen,  so  handelt  es 
sich  in  Wahrheit  entweder  um  Stamme,  auf  die  Einfliisse  benach- 
barter  oder  eingewanderter  Kulturvolker  stattgefunden  haben,  wie  bei 
den  Irokesen  und  den  der  mexikanischen  Kultursphare  angehorenden 
amerikanischen  Volkern,  oder  aber  um  solche,  die  sich  tatsachlich, 
offenbar  ebenfalls  unter  dem  Einflusse  vorhistorischer  Kulturzusammen- 
hange,  iiber  das  Niveau  eigentlicher  Naturvolker  erheben,  wie  bei  den 
Polynesiern.  Was  bei  denjenigen  Naturvolkern,  denen  die  Vorbedin- 
gung  der  Ausbildung  wirklicher  Gottervorstellungen  fehlt,  an  kosmo- 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  28 
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gonischen  Elementen  aufgezeigt  vverden  kann,  das  beschrankt  sich 
schlieGlich  auf  den  Ursprung  von  Sonne  und  Mond  im  Zusammen- 
hang  mit  den  Marchen  von  der  Himmelswanderung,  auf  die  primi- 
tiven  himmlischen  Verschlingungsmotive,  auf  die  in  einzelnen  Fallen 
sich  findende  Vorstellung,  der  Himmel  habe  dereinst  die  Erde  beriihrt 
und  sei  durch  ein  Wesen  der  Vorzeit  oder  durch  einen  in  die  Hohe 
wachsenden  Baum  gehoben  worden,  endlich  auf  die  Entstehung  der 
Menschen  aus  Erde,  aus  Steinen  oder  Baumen,  die  Umwandlung 
von  Menschen  in  Tiere  und  umgekehrt  usw.,  —  Einzelziige,  die  zum 
Teil  wohl  in  den  spateren  kosmogonischen  Mythus  iibergegangen 
sind,  die  aber  fiir  sich  allein  doch  hochstens  Vorbereitungen  zu  einem 
solchen  bilden.  Als  solche  kommen  hier  namentlich  die  anthropo- 
gonischen  Mythen  in  Betracht,  die  ofifenbar  am  friihesten  in  Formen, 
die  den  spateren  Schopfungsmythen  vervvandt  sind,  innerhalb  dieser 
vorkosmogonischen  Stufe  sich  ausbilden1). 

Bezeichnender  als  der  Mangel  einer  eigcntlichen  Kosmogonie  bei 
den  primitiven  Volkern  ist  jedoch  fur  den  relativ  spaten  Ursprung 
dieser  Systeme  von  Gottersagen  der  Inhalt  der  Systeme  selbst,  wie 
ihn,  im  einzelnen  zum  Teil  sehr  abweichend  gestaltet,  aber  im  ganzcn 
wieder  auf  nahe  ubereinstimmende  mythologische  Grundanschauungen 
zuriickfiihrend,  die  Schopfungssagen  der  Kulturvolker  der  alten  Welt 
uns  vorfiihren.  Uberblickt  man  diese  Kosmogonien  im  Zusammen- 
hang,  so  fallt  auch  hier  in  die  Augen,  was  schon  oben  von  der  Gotter 
sage  iiberhaupt  gesagt  wurde:  die  nach  der  historischen  Tradition 
und  den  weit  zuriickgehenden  Anfangen  ihrer  Kultur  altesten  Volker 
sind  keineswegs  in  der  Ausgestaltung  ihrer  Mythen  die  altesten, 
sondern  sie  reprasentieren  im  Gegenteil  verhaltnismaOig  spate  Ent- 
wicklungsstufen.  Gerade  die  kosmogonischen  Mythen  lassen  sich  so, 
wenn  wir  sie  nach  den  in  ihnen  selbst  hervortretenden  psychology 
schen  Motiven,  ohne  Riicksicht  auf  das  Alter  der  Kulturumgebung 
und  der  auGeren  geschichtlichen  Verhaltnisse,  in  eine  gewisse  Ent- 
wicklungsfolge  zu  bringen  suchen,  deutlich  in  drei  Gruppen  scheiden, 
wobei  freilich  beachtet  werden  muG,  daG  hier  umsoweniger  feste 
Grenzen  zu  ziehen  sind,  als  die  Hauptmotive,  die  zumeist  diese  Schei- 


x)  Vgl.  hierzu  die  friiheren  Abschnitte  liber  clns  Tier-  und  Himmelsmarchen, 
S.  217  ff. 
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dung  bedingen,  eigentlich  samtlich  von  Anfang  an  vorhanden  sind  und 
nur  jeweils  in  verschiedener  Starke  gegeneinander  wirken.  Die  erste 
dieser  Gruppen  konnen  vvir  als  die  dcr  rein  mythologischen,  die 
zweite  als  die  der  philosophisch -my  thologischen,  endlich  die 
dritte  als  die  der  religiosen  Kosmogonien  bezeichnen.  Was  alien 
diesen  Formen,  besonders  aber  den  beiden  ersten  gemeinsam  ist,  und 
was  sie  von  den  vereinzelten  Naturmythen  unterscheidet,  die  das 
Material  bilden,  aus  dem  sich  die  Schopfungsmythen  aufbauen,  das 
ist  der  starke  Anteil  der  Dichtung,  die  sich  ebenso  in  der  phan- 
tastischen  Ausgestaltung  der  einzelnen  Vorstellungen,  wie  in  der  Kom- 
position  des  Ganzen  betatigt,  das  sich  eben  infolge  dieser  dichterischen 
Verarbeitung  eines  Komplexes  von  Naturmythen  als  eine  Art  plan- 
maOiger  und  einheitlicher  Urgeschichte  der  Welt  und  der  Gotter  dar- 
stellt. 

Deutlich  tritt  uns  dieser  Charakter  vor  allem  bei  der  ersten  der 
oben  unterschiedenen  Gruppen,  bei  den  rein  my  thologischen 
Kosmogonien  entgegen.  Sie  alle  bieten  poetisclie  Schildcrungcn 
der  Entstehung  des  Kosmos  aus  einem  ungeformten  und  ungeordneten 
Chaos,  Schilderungen,  deren  einzelne  Bilder  teils  unmittelbar  den 
Einzelmythen  der  vorangegangenen,  vorkosmogonischen  Stufe  ent- 
nommen,  teils  wohl  aus  Umgestaltungen  derselben  hervorgegangen 
sind,  die  dem  Motiv  ihrer  Verbindung  und  Erganzung  entstammen. 
Dieses  Motiv  liegt  nun  aber  selbst  schon  auf  der  Grenze  zwischen 
Naturmythus  und  Naturphilosophie.  Von  der  Frage  nach  dem  Wie 
und  Warum  der  Weltordnung,  um  die  sich  die  Schopfungssage  von 
Anfang  an  dreht,  weifi  in  der  Tat  der  primitivere  My  thus  noch 
nichts,  mogen  auch  in  den  Einzelmythen,  die  in  der  mythologischen 
Apperzeption  gewisser  Naturerscheinungen  ihre  Quelle  haben,  immer- 
hin  schon  Elemente  gegeben  sein,  die  man  im  Hinblick  auf  ein 
solches  kosmogonisches  Weltbild  als  eine  noch  unbeabsichtigte,  der 
mythenbildenden  Phantasie  von  selbst  sich  darbietende  partielle  Lo- 
sung  des  kosmogonischen  Problems  betrachten  konnte.  Doch  in 
dem  umfassenden  Sinne,  in  dem  es  die  Schopfungssage  beantwortet, 
kann  dieses  Problem,  wenn  auch  seine  Losungen  hier  noch  ganz 
auf  dem  Wege  der  Mythenbildung  erfolgen,  nicht  ohne  die  Mit- 
wirkung  des  reflektierenden  Denkens  cntstehen,  und  dieses  Denken 
zwingt  daher  von  Anfang  an  zu  dichterischer  Erfindung,  die  die  vor- 
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handenen  vorkosmogonischen  Mythenstoffe  dem  neuen  Zweck  dienstbar 
macht.  Darum  gewinnen  schon  diese  rein  mythisch-poetischen  Kosmo- 
gonien  in  ihrem  ganzen  Aufbau  den  Charakter  einer  aus  Mythus  und 
Dichtung  zusammengewebten  Geschichte,  in  der  sich  zugleich  von 
friihe  an,  aus  dem  Einheitstrieb  dieser  mythologischen  Systeme  ge- 
boren,  philosophische  Ideen  hervordrangen,  die,  zuerst  selbst  noch  in 
ein  mythologisches  Gewand  gelnillt,  da  und  dort  bereits  nach  begriff- 
licher  Gestaltung  ringen.  So  entstehen  Schopfungssagen,  wie  sie  uns 
in  dem  babylonischen  Epos  Enuma  elisch,  in  der  Hesiodischen  Kosmo- 
gonie,  in  den  Liedern  der  alteren  Edda,  der  Voluspa  und  Gylfaginning, 
oder  in  einer  noch  etvvas  melir  auf  der  Stufe  der  Einzelmythen  ver- 
bliebenen  Form  in  den  kosmogonischen  Mythen  der  Polynesier  er- 
halten  geblieben  sind.  Jede  dieser  Mythendichtungen  tragt  die  deut- 
lichen  Spuren  des  Natur-  und  Kulturmediums  an  sich,  in  dem  sie 
entstanden  ist;  und  doch  ziehen  sich  gewisse  Ziige  der  Verwandt- 
schaft,  die  offenbar  dem  kosmogonischen  Thema  als  solchem  eigen 
sind,  durch  alle  hindurch.  Dahin  gehdren  in  erster  Linie  die  Vor- 
stellungen  der  Urfinsternis  und  des  Chaos,  woran  dann  die  weitere 
gekniipft  ist,  dafl  mit  dem  Hervortreten  des  Lichts  auch  die  Ordnung 
jenes  Chaos  beginne.  So  bildet  schon  in  der  offenbar  am  meisten 
ausgebildeten  unter  den  zahlreichen,  im  allgemeinen  der  vorkosmo¬ 
gonischen  Stufe  noch  relativ  naheliegenden  polynesischen  Schopfungs¬ 
sagen  den  Anfang  dieses  groflen  Werdeprozesses  die  Scheidung  von 
Himmel  und  Erde  und  die  damit  gleichzeitige  Entstehung  des  Lichts, 
die  jedoch  hier  wie  anderwarts  keinesvvegs  mit  der  Entstehung  der 
Gestirne  in  direkte  Beziehung  gebracht  ist.  Plimmel  und  Erde  werden 
in  diesem  Mythus  als  das  in  liebender  Umarmung  begriffenc  Ureltern- 
paar,  Rangi  und  Papa,  geschildert,  eine  Vorstellung,  die  ja  auch  in 
der  Hesiodischen  Theogonie  (127)  und,  freilich  ganzlich  gelost  von 
jenem  Bild  des  Urelternpaares,  in  dem  »tiber  den  Wassern  schweben- 
den«  Geist  Gottes  der  Genesis  leise  noch  anklingt.  Vergeblich  suchen 
die  Sohne  jenes  Paares,  die  bereits  von  Anfang  an  als  Schutzgotter 
der  verschiedenen  Lebensgebiete  und  als  die  direkten  Nachfolger 
der  alten,  vorkosmogonischen  Kulturheroen  auftreten,  die  Eltern  zu 
trennen.  Endlich  gelingt  es  dem  starksten  unter  ihnen,  Tane,  dem 
Gott  der  Walder,  als  er  sich  —  eine  unverkennbare  Erinnerung  an 
die  Gestalt  des  Baumes  und  an  den  Mythus  von  dem  Himmel  und 
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Erde  trennenden  und  vereinigenden  Weltbaum  —  auf  den  Kopf  stellt, 
um  seine  Fiifte  gegen  den  Himmel  zu  stemmen.  Da  wird  es  Licht 
auf  Erden.  Doch  der  eine  der  Sohne,  der  Gott  der  Winde,  ist 
unzufrieden  mit  der  Trennung  der  Ureltern.  Er  wiitet  mit  seinen 
Wolken-  und  Sturmdamonen  gegen  Tane  und  gegen  Tangaroa.  den 
Gott  des  Ozeans  und  der  Seetiere1). 

Damit  ist  ein  weiteres  Motiv  in  den  Schopfungsmythus  eingetreten, 
das  in  den  meisten  Kosmogonicn  eine  entscheidende  Bedeutung  ge- 
winnt:  das  Motiv  des  Gotterkampfes.  Dieser  Kampf  dauert  nach  der 
Anschauung  der  Polynesier  in  seinen  Nachwirkungen  immer  noch  fort: 
in  der  Bedrohung  des  Menschen  und  seiner  aus  dem  PIolz  der  YValder 
gezimmerten  Kanoes  durch  den  Gott  dcr  Meerfahrt,  wie  in  der  Jagd 
des  Menschen  auf  die  Seetiere.  Unter  den  Gottern  aber  haben  sich  vor 
alien  zvvei  zu  Vollendern  der  Schopfung  erhoben:  Tangaroa  und  Maui, 
die  beiden  Gotter,  welche  die  fur  das  Leben  des  Ozeaniers  wichtigsten 
Elemente,  das  Meer  und  die  Sonne,  zu  ihren  Tragern  haben.  In  den 
verschiedenen  Regionen  dieser  Inselwelt  ist  es  bald  die  eine  bald  die 
andere  dieser  Gottergestalten,  die  im  Vordergrund  steht,  und  an  die 
dann  andere  von  der  obigen  oft  weit  abvveichende  Sagen  von  ihrer 
Beteiligung  an  dem  Schopfungswerk  gekniipft  sind.  Hier  ist  es  na- 
mentlich  auch  die  dem  Inselbewohner  naheliegende  Vorstellung,  aus 
der  im  Anfang  alles  bedcckcnden  Meerflut  sei  dereinst  das  Land  durch 
den  Gott  an  der  Angel  emporgezogen  worden,  was  in  den  ver¬ 
schiedenen  Gebicten  bald  auf  Tangaroa  bald  auf  Maui  bezogen  wird2). 
Zuweilen  wird  dann  dieser  liber  den  Wassern  schwebende  Welt- 
schdpfer  auch  infolge  der  hier  naheliegenden  Assoziation  mit  dem 
Lichtreich  als  Vogel  gedacht,  und  das  feste  Land  wird  in  YVeiter- 
fiihrung  der  so  angeregten  Vorstellungsreihe  als  das  von  diescm 
Urvogel  gelegte  Ei  geschildert.  Das  sind  Beziehungen,  denen,  neben 
der  Kugelgestalt  des  Himmels,  die  Idee  vom  »YVcltei«  ihren  Ursprung 
verdankt,  wie  sie  uns  an  vielen  Orten,  unter  andern  auch  noch  in 


x)  G.  Grey,  Polynesian  Mythology2,  1885,  p.  iff.  Dittmer,  Te  Tohunga,  S.  14  ff. 

2)  Vgl.  die  Ubersicht  von  Gerland  in  Waitz’  Anthropologie  der  Naturvolker,  VI. 
S.  230  ff.,  dazu  Bastian,  Inselgruppen  in  Ozeanien,  1883,  S.  42  ff.  (Samoanische  Sage), 
und  dessen  Heilige  Sage  der  Polynesier,  1881  (Tahiti  und  Neuseeland),  S.  17  ff*  Die 
vielfach  in  Ozeanien  mit  der  Kosmogonie  verwebten  Sagen  iiber  Totenreich  und 
Seelenweg  lasscn  wir  hier  als  einem  andern  Gebiet  zugehorig  beiseite.  Vgl.  unten  IV. 
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der  orphischen  Kosmogonie  begegnet.  Sie  scheint  iibrigcns  im  ganzen 
relativ  spaten  Ursprungs  zu  sein,  wie  dies  ja  auch  die  Verwicklung 
der  Assoziationen  begreiflich  macht,  die  ihr  zugrunde  liegen.  Wenn 
iibrigens  Vorstellungen  dieser  Art  neben  jenen  den  Hesiodischen 
Gottergenealogien  verwandten  Vorstellungen  vom  Urelternpaar  und 
seinen  Sohnen  in  die  polynesische  Schopfungssage  hereinragen,  so 
hangt  diese  Vielgestaltigkeit  sichtlich  zugleich  mit  der  ungeheuren 
Ausdehnung  dieses  Inselgebiets  zusammen.  Sie  ist  vvohl  auch  die  Ur- 
sache,  daft  hier  in  grofler  Zahl  noch  primitivere,  dem  vorkosmogoni- 
schen  Stadium  angehorige  Mythenstoffe,  die  nur  verhaltnismaflig  lose 
mit  der  Schopfungssage  verwebt  sind,  in  diese  eingehen.  Dahin  ge- 
horen  namentlich  Himmelsmarchen  mit  den  uns  bekannten  Motiven  des 
Aufstiegs  zum  Himmel  und  des  Herabstiegs  zur  Erde,  die  Verschlin- 
gungs-  und  Truhenmarchen  in  ihren  astralen  Formen  usw.  (S.  2i8f.). 
Besonders  ist  aber  Maui,  der  Hauptgott  Neuseelands,  Hawaiis  und 
anderer  Inseln,  der  Held  einer  Kiille  einzelner  Legenden,  die  ihn  als 
Kulturbringer  und  Wohltater  der  Menschen  feiern.  Das  alles  sind 
Reste  alter  Himmels-  und  Kulturmarchen,  die  nur  aufierlich  mit  der 
kosmogonischen  Sage  in  Verbindung  gebracht  scheinen,  und  in  denen 
sich  der  Gott  bald  in  ein  damonisches  Zaubervvesen  bald  in  cinen 
sterblichen  Helden  zuriickverwandelt.  So  tragt  er  auf  der  einen  Seite 
ebenso  in  den  Idolen,  die  ihn  darstellen,  wie  in  einzelnen  Elementen 
des  Mythus  die  deutlichen  Ziige  eines  Sonnengottes  an  sich.  Ander- 
seits  ist  er,  wechselnd  zwischen  Vogel-  und  Menschengestalt ,  der 
zauberhafte  Held  der  —  eine  Verbindung  vielleicht  von  astralem  und 
vulkanischem  Feuermythus  —  das  Feuer  raubt,  das  seine  eigene  Ahn- 
frau  in  finsterer  Erdtiefe  hiitet,  und  der  endlich  selbst  seinen  Tod 
findet,  indem  er  als  Vogel  in  das  Herz  der  schlafenden  Gottin  der 
Finsternis  eindringt,  um  den  Menschen  Unsterblichkeit  zu  erringen, 
dabei  aber  von  der  erwachenden  Gottin  erwiirgt  wird,  —  wieder  ein 
Bild,  das  zwischen  einem  Sonnenuntergangsmythus  und  der  Tat  eines 
Kulturheros  mitten  innesteht,  wie  denn  Maui  selbst  bald  als  der  Sohn 
des  gottlichen  Urelternpaares,  bald  als  Dorfkind  von  Hawaii  in  der 
Sage  gefeiert  wird J).  So  gibt  es  denn  auch  neben  dicsen  Natur- 

x)  Weitere  Himmelsmarchen  von  sichtlich  vorkosmogonischem  Typus  vgl.  noch 
bei  Grey,  Polynesian  Mythology,  p.  42  fT.  Dittmer,  Te  Tohunga,  S.  73  ff.,  und  oben 
S.  259  f. 
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mythen  Erzahlungen,  in  denen  die  Gestalten  dieser  in  iiberaus  wech- 
selnden  Farben  spielenden  polynesischen  Kosmogonie  ganz  jenen 
Gestalten  der  Mythenmarchen  gleichen,  die,  wie  Jelch  der  Rabe 
oder  der  grofle  Hase  der  Algonkin,  halb  Zaubervvesen  halb  Kultur- 
heroen  sind,  die  auOerhalb  eines  jeden  Zusammenhangs  mit  dem 
Gedanken  der  Weltschopfung  stehen. 

Nichtsdestoweniger  vviirde  es  offenbar  im  Hinblick  auf  den  spaten 
Ursprung  aller  kosmogonischen  Mythen  unwahrscheinlich  sein,  wollte 
man  annehmen,  diese  Helden  des  Mythenmarchens  seien  erst  aus 
den  groflen  Naturgottern  der  Schopfungssage  entstanden.  Vielmehr 
gilt  das  Umgekehrte:  in  die  Schopfungssage  haben  sich  die  Ge¬ 
stalten  des  primitiveren  Mythenmarchens  hineingerettet,  aber  sie 
haben  unter  der  Wirkung  des  gewaltigen  Stoffs  erhabenere  Formen 
angenommen,  innerhalb  deren  freilich  Uberlebnisse  aus  jenen  friiheren 
Stadien  nicht  fehlen.  Ebcn  darum  sind  auch  die  an  sich  dem 
Inhalt  der  spateren  Schopfungssage  lkiher  verwandten  Himmels- 
und  Kulturmarchen  vor  andern  von  jener  assimiliert  worden;  doch 
haben  neben  ihnen  gelegentlich  noch  weitere,  ihrem  Thema  ferner 
liegende  Mythenstoffe  Aufnahme  gefunden.  Gerade  da,  wo  diese 
kosmogonische  Mythenform  so  deutlich  noch  die  alteren  Spuren  er- 
kennen  laftt,  wie  dies  bei  den  polynesischen  Kosmogonien  teils  der 
allgemeine  Zustand  der  Kultur,  teils  die  grofle  durch  die  insular e 
Verbreitung  bedingte  Zersplitterung  der  Mythenbildungen  mit  sich 
bringt,  fallt  dies  besonders  deutlich  in  die  Augen.  Um  so  be- 
merkenswerter  ist  es  und  um  so  bezeichnender  fur  den  philosophi- 
schen  Trieb,  der  sich  schon  in  dieser  grotesken  Phantastik  der  rein 
mythologischen  Kosmogonien  zu  regen  beginnt,  daD  hier  bcreits  in 
einzelnen  Varianten  der  Schopfungssage  die  Getter  oder  Damonen, 
die  sich  an  der  Weltbildung  beteiligen,  teils  als  Naturmachte,  teils  als 
mehr  oder  minder  abstrakte  oder  geistige  Potenzen  erscheinen.  Dabei 
findet  dann  meist  zugleich  in  der  an  und  fur  sich  schon  zu  einer 
gewissen  Stufenordnung  herausfordernden  Reihenfolge  ein  Ubergang 
von  den  allgemeinsten,  ganz  unvorstellbaren  oder  zwischen  Vorstel- 
lung  und  Begriff  unsicher  schwankenden  Prinzipien  der  Dinge  zu 
den  konkreteren,  in  einzelnen  Naturgottern  verkorperten  Wesen  statt. 
Hier  ist  vor  allem  die  spekulative  Phantasie  der  Maoris,  dieses  be- 
gabtesten  Stammcs  der  polynesischen  Rasse,  der  Grenze  dcr  philo- 


440 


Der  Naturmytkus. 


sophisch-mythologischen  Mythenbildung  nahe  gekommen.  Besonders 
bemerkt  man  dies  an  den  spateren  Umgestaltungen  des  oben  be- 
richteten  Mythus  vom  Urelternpaar,  die,  vvenn  auch  wahrscheinlich 
zunachst  Erzeugnisse  Einzelner,  doch  zu  sehr  im  Geiste  der  all- 
gemeinen  Tradition  gehalten  sind,  als  dafl  man  sie  etwa  fiir  impor- 
tiertes  Gut  halten  konnte1).  Da  wird  in  einer  dieser  Versionen  die 
gottliche  Urkraft  oder,  wie  Taylor  iibersetzt,  der  Gedanke  das  Erste, 
die  alien  Raum  erfiillende  Dunkelheit  das  Zweite  genannt,  woraus  zu- 
erst  die  Nacht,  dann  das  Licht,  endlich  Himmel  und  Erde  ge- 
boren  werden,  worauf  dan n  erst  die  Geburt  der  Gotter  folgte,  unter 
denen  nun  in  ziemlich  bunter  Mischung  neben  den  allgemein  ver- 
breiteten  Naturgottern  der  Winde,  des  Meeres,  der  Walder,  auch 
ein  Gott  des  Guten  und  der  hciligen  Spriiche,  ein  Erschaffer  der 
Nahrung  und  der  Kunst  des  Kochens  und  andere  mehr  auftreten  — 
ein  deutliches  Zeichen,  wie  sich  hier  Uberlebnisse  alter  Kultur- 
marchen  mit  begrifflichen  Abstraktionen  verschwistern.  Ahnliche 
Erscheinungen  kehrcn  zum  Teil  in  weit  abweichenden,  zunachst  wohl 
iiberall  der  individuellen  Erfindung  eines  einzelnen  Insulaners  ent- 
sprungenen  Formen  mannigfach  wieder.  In  dieser  charakteristischen 
Verschmelzung  primitiver  Marchenelemente  mit  spekulativen  Abstrak¬ 
tionen  verraten  sich  aber  deutlich  allgemeinere  Motive  von  iiberein- 
stimmender  Art2). 


*)  Dittmer,  Te  Tohunga,  S.  13  f.J 

2)  Als  einer  merkwiirdigen,  ebenfalls  in  den  siidpazifiscken  Gebieten  vorkommen- 
den  halb  mythologischen,  halb  spekulativen  Dichtung  sei  hier  noch  der  Vorstellung  der 
Welt  als  einer  KokosnuB  gedacht,  in  deren  Mittelpunkt  die  unsichtbare,  rein  geistige 
»Wurzel  aller  Dinge«  ist,  und  in  deren  Innerem  eine  Frau  lebt,  die  Stucke  aus  ihrem 
eigenen  Korper  beiBt,  aus  denen  dann  die  Gotter  bervorgehen  (W.  W.  Gill,  Myths  and 
Songs  from  the  South  Pacific,  1876,  p.  iff.).  Das  Bild  erinnert  an  den  Riesen  Ymir 
der  nordgermanischen  Sage,  aus  dessen  Korperteilen  die  Dinge  geschaffen  werden. 
Im  iibrigen  ist  es  eine  analoge  Parallele  zu  dem  in  Polynesien  und  auch  sonst  ver- 
breiteten  Bilde  vom  Weltei,  wie  die  mythologische  Dichtung  der  Inder  und  Agypter 
dem  Ei  gelegentlich  die  Lotosknospe  substituiert  hat  (Brugsch,  Religion  und  Mytho- 
logie  der  alten  Ag}'pter,  1891,  S.  103  ff.).  Alle  diese  Bilder  tragen,  gegeniiber  den 
gewohnlichen  Vorstellungen  vom  Chaos  und  vom  Kampf  der  Gotter,  das  Geprage 
eines  relativ  jungen  Ursprungs  an  sich.  Offenbar  ist  dabei  jedesmal  eine  doppelte 
Assoziation,  namlich  einerseits  die  der  auBeren  Form  jener  Gebilde  mit  der  Weltkugel, 
und  anderseits  die  mit  dem  Ursprung  des  Lebens  aus  dem  Ei  oder  der  Knospe,  wirk- 
sam  gewesen. 
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Die  gleiche  Verbindung  primitiver  Marchenziigc  mit  Vorstellungen, 
in  denen  sich  bereits  ein  Streben  nach  philosophischer  Begriffsbildung 
kundgibt,  kehrt  in  der  Tat  innerhalb  der  reinmythologischen  Form 
der  Schopfungssage  iiberall  wieder.  Man  begegnet  ihr,  die  man,  weil 
ihre  Elemente  halb  dem  beginnenden  und  halb  dem  bereits  seinem 
Untergang  zuneigenden  Mythus  anzugehoren  scheinen,  beinahe  eine 
Verbindung  von  Gegensatzen  nennen  konnte,  ebenso  in  der  grie- 
chischen  oder  babylonischen  wie  in  der  polyncsischen  Kosmogonie 
und  Theogonie.  Hochstens  dafl  die  letztere  diese  Zusammensetzung 
infolge  des  starkeren  Uberwucherns  der  primitiven  Marchenmotive 
noch  etwas  deutlicher  erkennen  liiDt.  Doch  beim  Lichte  beselien  ist 
hierin  die  Hesiodische  Kosmogonie  nicht  wesentlich  anders  geartet. 
Dabei  mag  ja  allerdings  auch  hier  das  wechselnde  Ubergewicht  der 
einen  oder  andern  Elemente  zum  Teil  auf  der  Komposition  des 
Ganzen  aus  verschiedenen  Textfragmenten  von  abweichendem  Cha- 
rakter  beruhen.  Fiir  die  allgemeine  Natur  dieser  Mythengattung  ist 
es  aber  im  Grunde  gleichgliltig,  ob  solche  divergierende  Motive  von 
Anfang  an  sich  verbinden,  oder  ob  sie  teilweise  gesondert  von  ein- 
ander  Dichtungen  hervorbringen,  die  spater  sich  mischen,  weil  die 
einen  der  andern  zu  ihrer  Erganzung  bedtirfen.  Die  in  der  histo- 
rischen  Heldensage  bis  auf  wenige  typische  Formen  in  den  Hinter- 
grund  gedriingten  Ungeheuer  leben  daher  innerhalb  der  Kosmogonie 
in  einer  Uppigkeit  der  Formen  wieder  auf,  wie  sie  zuvor  nur  dem 
phantastischcn  Zaubermarchen  angehorte,  das  hier  durch  die  Steige- 
rung  ins  Gewaltige  und  Damonische  noch  iiberboten  wird.  So  wird 
der  im  Mythenmarchen  als  Einzelgestalt  vcrbreitete  Typus  des  ein- 
augigen  Ungeheuers  zu  einer  Dreiheit  furchtbarer  Gesellen.  Die  mehr- 
kopfigen  und  mehrarmigen  Unholde  des  Marchens  werden  zu  hundert- 
armigen  Riesen  mit  fiinfzig  Kopfen  (Hes.  Theog.  139  ff.).  Ebenso  hat 
aber  das  liebliche  Bild  der  dem  Meerschaum  cntsprossenen  Aphrodite 
sein  Vorbild  in  der  Quellnymphe  des  Marchens  (190  ff.).  Vollends 
in  Kronos,  der,  durch  die  List  der  Gottermutter  Rhea  getauscht,  den 
in  eine  Windel  gewickelten  Stein  statt  des  Zeuskindes  verschlingt, 
kehrt  das  weitverbreitete  Marchenmotiv  von  dem  menschenfressenden 
Ungeheuer  wieder,  das  unschadlich  gemacht  wird,  indem  man  es 
Steine  statt  Menschen  verschlingen  laDt  (485;  vgl.  oben  S.  251  f.). 

Neben  diesen  wenig  veriindert  aus  dem  Mythenmarchen  in  die 
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Kosmogonie  aufgenommenen  Ziigen  begegnen  uns  aber  andere,  bei 
denen  umgekchrt  die  so  mannigfacher  Verwandlung  fahigen  Da- 
monengestalten  in  Verkorperungen  allgemeiner  Begriffe  und  geistiger 
Eigenschaften  iibergehen,  aus  denen  die  anschauliche  mythische  Vor- 
stellung  verschwunden  ist.  So,  wenn  in  einem  freilich  auch  sonst  sich 
etwas  fremdartig  ausnehmenden  Stiick  die  Nacht  neben  den  dunklen 
Schicksalsmachten  der  Tyche,  der  Keren  und  Moiren  den  Tod,  den 
Schlaf  und  die  Traume,  das  Alter,  die  Nemesis,  die  Eris  und  diese 
wieder  die  Arbeit  gebiert  (Hes.  Theog.  2 1 1  ff.);  und  wenn  unter  den 
Titanen,  die  sich  sogleich  bei  Beginn  des  Gotterkampfes  der  Seite 
des  Zeus  zuwenden,  des  Zelos,  der  Nike,  des  Kratos  und  der  Bia 
gedacht  wird  (383  ff.).  Hier  bietet  eben  das  Gebiet  der  Damonen- 
vorstellungen,  wie  es  ohne  deutliche  Grenze  Titanen  und  Gotter  in- 
einander  iibergehen  laflt,  so  auch  einen  weiten  Spielraum  fur  die  Ver- 
einigung  von  Gestalten  des  friihesten  Naturmythus  mit  den  unheim- 
lichen  Schicksalsmachten  oder  den  ratselhaften  Regungen  der  eigenen 
Seele.  Darum  vereinigen  sich  hier  Vorstellungen,  die  auf  der  einen 
Seite  tief  in  das  primitive  Zaubermarchen  zurtickreichen ,  und  die 
sich  auf  der  andern  der  begrifflichen  Gestaltung  geistiger  Potenzen 
nahern.  Damon  ist  ebensowohl  das  im  Sturm  daherbrausende  oder 
in  finsterer  Felskluft  hausendc  Ungeheuer  wie  der  Schlaf  oder  Traum, 
die  unerwartete  Wendung  des  Glucks  oder  die  Pein  des  Gewissens 
und  die  wild  aufflammende  Leidenschaft.  Fiir  die  Vereinigung  dieser 
Extreme  des  Damonenbegriffs  bildet  aber  vor  allem  die  Kosmogonie 
das  geeignete  Terrain.  Deshalb  erscheint  sie  ebenso  gegeniiber  der 
historischen  Heldensage  als  ein  Ruckfall  in  die  Regionen  des  primi- 
tiven  My thenmarchens ,  wie  sie  in  der  allmahlichen  Ausbildung  des 
Gedankens  einer  allgemeinen  Weltordnung  einen  machtigen  Fort- 
schritt  iiber  jene  bedeutet.  Mag  es  daher  immerhin  teilweise  be- 
rcchtigt  sein,  diesen  Kontrast  der  abgeklarten  homerischen  Gotter- 
welt  mit  der  auf  einen  niedrigeren  Marchenton  gestimmten  hesio- 
dischen  Theogonie  zu  Kultur-  und  Stammesunterschieden  in  Beziehung 
zu  bringen,  der  tiefere  Grund  liegt  doch  in  dem  Thema  der  Kosmo¬ 
gonie  selbst,  das,  weil  es  mit  dem  menschlich  gedachten  Helden 
nicht  ausreicht,  zu  den  Wundergestalten  des  Mythenmarchens  zuriick- 
greifen  muO,  die  es  in  ihrer  damonischen  Macht  iiber  das  menschliche 
Mafi  hinaus  steigert,  wobei  ihr  nun  aber  das  Marchen  die  Vorbilder 
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und  Stoffe  liefern  muB.  Wie  hicr  das  alle  Wechselfalle  des  Helden- 
lebens  weit  iibersteigende  Wunder  der  Schopfung  die  kosmogonische 
Dichtung  zum  Zaubermarchen  zuriickdrangt,  so  treibt  sie  jedoch 
anderseits  das  Bediirfnis,  in  dieser  unendlichen  Mannigfaltigkeit  der 
geschaffenen  Dinge  Ordnung  zu  schaffen,  nach  aufwarts,  zu  ordnen- 
den  Prinzipien,  die  freilich  an  sich  das  fur  solche  Zwischenstufen 
Raum  lassende  Gebiet  der  Damonenvorstellungen  noch  nicht  iiber- 
schreiten,  in  denen  sich  aber  immerhin  eine  strengere  Begriffsbildung 
bereits  vorbereitet.  So  begegnen  wir  denn  auch  in  dem  baby- 
lonischen  Schopfungsepos,  trotz  der  weit  abweichenden  Kulturbedin- 
gungen,  unter  denen  es  entstanden,  im  wesentlichen  der  namlichen 
Mischung  der  Gegensatze.  Auf  der  einen  Seite  in  der  die  Eigen- 
schaften  der  Gottermutter  und  des  urweltlichen  Ungeheuers  in  sich 
vercinigenden  Tihamat  einem  Fabelwesen,  in  dessen  Begleitern  sich 
die  aus  dem  Mythenmarchen  bekannten  Schrecken  wiederholen:  die 
wiitende  Schlange,  die  giftgeschwollene  Natter,  der  tolle  Hund,  der 
Skorpion-  und  der  Fischmensch  usw.  (Taf.  II);  und  es  ist  eine  echte, 
nicht  einmal  die  iiblichen  Marchendimensionen  iiberschreitende  Zauber- 
probe,  wenn  Marduk,  um  zu  beweisen,  daB  er  der  rechte  Held  im 
Streit  gegen  die  wiitende  Rotte  sei,  vor  den  Augen  der  andern  Gotter 
ein  Kleid  durch  ein  Zauberwort  zuerst  vernichtct  und  dann  wieder 
entstehen  laBt  (Taf.  IV).  Aber  sobald  nun  nach  Vollendung  des 
groBen  Kampfes  Marduk  zur  Begriindung  der  neuen  YVeltordnung 
iibergeht,  gewinnt  die  Dichtung  einen  von  solchem  Zauberspuk  des 
Marchens  weit  abliegenden  Inhalt.  Da  ist  es  nicht  mehr  bloB  der 
in  den  rohesten  Scheidungen  von  Himmel  und  Erde,  von  Land  und 
Meer  sich  betatigende  Weltordner  der  primitiveren  Kosmogonicn, 
sondern  der  Gott,  der  nach  festen  Zahl-  und  Zeitgesetzen  die  Ge- 
stirne  verteilt  und  ihren  Lauf  regelt,  der  die  Sternbilder  der  zwolf 
Monate  am  Himmel  errichtet,  die  Tage  des  Jahres  bezeichnet  und 
den  Mond  zum  Messer  der  Zeit  macht  (Taf.  V).  In  diesem  grofien 
Bild  einer  gesetzmaBigen  Weltordnung,  die  den  Gottern  selbst  in  den 
sie  reprasentierenden  Sternbildern  ihre  Standorte  anweist,  nahert  sich 
diese  Schopfungssage  der  Grenze,  wo  der  Mythus  zur  symbolischen 
Einkleidung  eines  wissenschaftlichen  Weltbildes  wird.  Von  ihr  untcr- 
scheidet  er  sich  freilich  immer  noch  dadurch,  daB  er,  so  weit  wir  sehen 
konnen,  in  der  bab)donischen  Kosmogonie  diese  Grenze  nie  iiber- 
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schritten  hat1).  Um  so  grelier  erscheint  in  dieser  Sage  der  Kontrast 
zwischen  jenen  beiden  von  friihe  an  dem  kosmogonischen  Mythus 
eigenen  Bestandteilen :  zwischen  den  marchenhaften  Elementen,  die 
noch  ganz  der  Region  des  Zaubermarchens  angehoren,  und  den 
spekulativen  Ziigen,  die  schon  nahe  an  die  philosophischen  Mythen 
heranreichen,  wie  wir  sie  etwa  aus  dem  Platonischen  Timaos  kennen. 
Auch  hier  werden  wir  aber  diese  Mischung  scheinbar  heterogener 
Elemente  zugleich  als  ein  Zeugnis  fur  die  relativ  spate  Entstehung 
der  kosmogonischen  Dichtungen  iiberhaupt  ansehen  miissen.  Denn 
mag  das  astrologische  Weltbild  der  Babylonier,  das  jene  Kosmo- 
gonie  einschlicflt,  noch  so  alt  sein,  es  setzt  unter  alien  Umstanden 
eine  wahrscheinlich  schon  Jahrhunderte  hindurch  gciibte  planmaDige 
Beobachtung  des  gestirnten  Himmels  voraus.  1st  also  auch  dieses 
Weltbild,  an  den  analog*en  Mythen  der  jtingeren  Kulturvolker  ge- 
messen,  uralt,  es  riickt  die  Kultur,  auf  der  es  ruht,  nur  in  eine  um 
so  entlegenere  Vergangenheit.  Wir  miissen  uns  eben  auch  hier  daran 
erinnern,  daO  die  fiir  unseren  Standpunkt  altesten  Uberlieferungen 
darum  noch  keineswegs  Erzeugnisse  einer  zu  ihrer  Zeit  jungen,  son- 
dern  einer  sehr  alten  Kultur  sein  konnen,  deren  Triimmer  fiir  uns 
vollig  verschiittet  oder  hochstens  in  solchen  Fragmentcn  erhalten  ge- 
blieben  sind,  wie  sie  noch  spater  aus  uralten  Mythenmarchen  in  die 
Gottersagc  hereinragen. 

Ein  augenfalliges  Zeugnis  bietet  nun  hier  insbesondere  auch  jene 
zweite  Gruppe  kosmogonischer  Sagen,  die  oben  als  die  der  philo- 
sophisch-mythologischen  bezeichnet  wurden.  Zu  ihnen  ge- 
horen  vornehmlich  die  Schdpfungssagen  der  Inder  und  der  Eranier. 
Hier  ist,  soweit  sich  die  Mythenentwicklung  iibersehen  laflt,  der  kos- 
mogonische  Teil  der  Gottersage  iiberhaupt  nicht  als  selbstandiger 
Mythus  entstanden,  sondern  er  hat  sich  aus  dem  religiose n  Hy na¬ 
nus  entwickelt.  Dabei  tragen  aber  gerade  die  altesten  Lieder  so- 
wohl  des  Rigveda  wie  des  Avesta  einen  in  hohem  Grade  spekulativen 
Charakter  an  sich,  und  dieser  betatigt  sich  wieder  vornehmlich  in 
jenen  Hymnen,  die  sich  auf  die  letzten  Fragen  des  Seins  beziehen, 
und  in  denen  der  Hymnendichter  sichtlich  nach  einem  letzten  Ein- 

x)  Obersetzungen  des  babylonischen  Schopfungsepos  vgl.  bei  P.  Jensen,  Die  Kosmo- 
logie  der  Babylonier,  1890,  S.  261  ff.  und  H.  Gunkel,  Schopfung  und  Chaos,  1895, 
S.  401  ff. 
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heitsgedanken  ringt,  der  die  Mannigfaltigkeit  der  Dinge  noch  unge- 
schieden  enthalten,  und  dem  sie  darum  unaufhorlich  wieder  zustreben 
soli.  DaG  solche  Hymnen,  wie  der  berlihmte  129.  des  X.  Buches 
des  Rigveda  oder  die  Gathas  des  Zarathustra,  weder  mythische  Kos- 
mogonien  noch  iiberhaupt  eigentliche  Mythen  sind,  bringt  schon 
ihr  Charakter  als  religiose  Preislieder  mit  sich.  Ebenso  erklaren 
sich  daraus  die  Ziige  priesterlicher  Spekulation,  die  sie  an  sich 
tragen,  und  durch  die  sie  ohne  weiteres  zu  personlichen  Werken 
individueller  Dichter  gestempelt  werden.  DaD  hinter  dem  philo- 
sophischen  Einheitsgedanken,  der  sich  in  diesen  altesten  Religions- 
urkunden  der  Inder  und  Eranier  spiegelt,  die  Gotter  selbst  zuriick- 
treten,  gibt  ihnen  einen  abstrakt  religiosen  Zug,  wahrend  das  Mythische, 
das  sie  doch  nicht  ganz  abstreifen  konnen,  ihnen  den  Charakter  kos- 
mogonischer  Spekulationen  verleiht.  Was  zuriickbleibt,  wenn  die 
Gotter  zu  philosophischen  Abstraktionen  werden,  das  ist  eben,  wie 
sich  hier  und  in  aller  spateren  Philosophic  offenbart,  das  All-Eine, 
das  von  gottlicher  Kraft  erfiillte  Universum  selbst  oder  eine  nicht 
mehr  als  Personlichkeit,  sondern  nur  noch  als  damonisches  Unvesen 
zu  denkende  Gottheit,  die  jenes  gestaltet.  So  ziehen  denn  in  diesen 
altesten  Dokumenten  indischer  und  eranischer  Kosmogonie  die  my- 
thischen  Vorstellungen  fast  wie  Schatten  an  uns  voriiber,  und  wo  sich 
die  Idee  einer  Vielheit  gottlicher  Wesen  regt,  da  stehen  solche  zwischen 
ethischen  Begriffen  und  mythischen  Wesen  mitten  inne1).  Doch  schon 
in  den  jiingeren  Hymnen  des  Rigveda  (z.  B.  X  190,  X  72)  macht  sich 
das  Streben  geltend,  diesen  Gedanken  des  All-Einen  mit  dem  der 
Vielheit  der  Volksgotter  in  Beziehung  zu  bringen  und  so  eine  mytho- 
logisch-phantastische  Kosmogonie  zu  gestalten,  in  die  iiberdies  als 
Nebenmotive  gelegentlich  auch  die  Marchenvorstellungen  vom  Weltei 
und  von  der  Lotosknospe  als  dem  Ursprung  der  Dinge  hereinreichen. 
Noch  bunter  und  farbenreicher  gestaltet  sich  aber  das  Bild  der 
Schopfung  in  der  spateren  Sageniiberlieferung  der  Parsen,  wie  sie  in 
der  Sammlung  des  Bundehesh  und  in  den  Schriften  der  zahlreichen 
persischen  Sekten  erhalten  ist  und  in  weitem  Umfang  auch  die 

T)  L.  Scherman,  Philosophische  Hymnen  aus  der  Rig-  und  Atharva-Veda-Sam- 
hita,  1887,  S.  1  IT.  Max  Muller,  Essays,  I,  1879,  S.  77.  Martin  Hang,  Die  fiinf  Gathas 
oder  Sammlungen  von  Liedern  und  Spriichen  Zarathustras,  1S58 — 60.  Abh.  zur 
Kunde  des  Morgenlahdes  Bd.  1.  F.  von  Spiegel,  Eranische  Altertumskunde,  I,  1871. 
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Mythen-  und  Marchentradition  der  christlichen  und  mohammedanischen 
Volker  der  Alten  Welt  beeinfluflt  hat1).  Was  dcm  persischen 
Schopfungsmythus  diese  Neigung  zu  einer  iippigen  Wucherung  der 
mythologischen  Elemente  und,  damit  zusammenhangend,  die  Tendenz 
zur  Verbreitung  iiber  weite  Gebiete  von  Anfang  an  mitgegeben  hat, 
das  ist  wohi  vornehmlich  jener  Dualismus  eines  guten  und  bosen 
Weltprinzips,  der  in  dem  Widerstreit  der  menschlichen  Leidenschaften 
seine  fortan  wirksame  Grundlage  findet  und  nun  durch  das  fast  alle 
Kosmogonien  beherrschcnde  Motiv  des  Gotterkampfes  wahlverwandt 
angezogen  wird.  Dieses  Motiv  mag  bisweilen  zuriickgedrangt  werden, 
wie  in  den  altesten  Liedern  des  Avesta,  wo  der  Kampf  des  bosen 
Prinzips,  verkorpert  in  Angra  Mainyu,  gegen  das  gute,  als  urspriing- 
licher  Weltschopfer  gedachte  Urwesen  Ahura  Mazda  zu  einem  dem 
Weltanfang  erst  nachfolgenden  und  blo/3  vortibergehenden  Ereignis 
herabgedriickt  wird2).  Der  Kampf  selbst  liegt  so  sehr  in  dem  Zug 
der  kosmogonischen  Vorstellungen,  und  dieses  Kampfmotiv  fiihrt  in 
der  poetisch-mythologischen  Weiterbildung  derselben  so  unvermeid- 
lich  zu  einer  Vervielfaltigung  der  einander  widerstreitenden  Wesen, 
daO  es  hier  der  Anlehnung  an  die  allverbreiteten  Damonenvorstel- 
lungen  kaum  bedurft  hatte,  um  jenem  Grundgedanken  des  ethischen 
Dualismus  eine  Fiille  iiberall  bereitliegender  mythisch-phantastischer 
Elemente  zuzufiihren.  Eben  darum  wird  nun  aber  auch  gerade  bei 
der  eranischen  wie  der  indischen  Kosmogonie  wieder  der  Gesichts- 
punkt  nahe  gelegt,  daft  wir  in  den  uns  zuganglichen  Anfangen  dieser 
Spekulation  nicht  die  Anfange  des  Mythus  iibcrhaupt  sehen  diirfen. 
Eine  Hymnendichtung  wie  die  der  altesten  Rigveda-  und  Avestalieder 
und  eine  priesterliche  Gestalt  wie  die  des  Sangers  der  Gathas  des 
Zarathustra,  sie  sind  ebensowenig  als  erste  Anfange  religioser  Kos¬ 
mogonie  moglich,  wie  die  Ordnung  der  Welt  nach  den  Sternbildern 
des  Tierkreises  und  dem  Verhaltnis  von  Sonne  und  Mond  in  ihrer 
jahrlichen  Bewegung  friiher  sein  konnen  als  Mythus  und  Religion. 


z)  die  Ubersicht  liber  diese  einander  verwandten  Entwicklungen  der  indischen 
und  eranischen  Sage  bei  F.  Lukas,  Die  Grundbegriffe  der  Kosmogonien  der  alten 
Volker,  1893,  S.  65  ff.,  100  ff.  Beispiele  von  Marchen,  die,  iiber  Asien  und  Europa 
zerstreut,  zum  Teil  auf  eranische  und  indische  Quellen  zuriickgehen,  gibt  in  grober 
Zahl  die  Samralung  von  O.  Diihnhardt,  Natursagen,  I,  1907,  S.  7  ff. 

2)  Spiegel,  Avesta,  I  (Vendidad),  1852,  S.  61  ff. 
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Die  Schatten  eines  dieser  Spekulation  vorausgehenden  Mythus  er- 
kennt  man  in  der  Tat  noch  deutlich  genu g  im  Hintergrund  jener 
alten  philosophischen  Hymnen.  So  stehen  diese  allem  Anscheine 
nach  im  VVendepunkt  zweier  Entwicklungen ;  und  wenn  die  spatere 
Hymnendichtung  und  Mythenbildung  der  mythologischen  Phantasie 
die  Ziigel  freier  schieBen  lieB,  so  brauchte  sie  nur  in  den  Schatz-  ur- 
alter  Mythenmarchen  und  allverbreitcter  Damonenvorstellungen  zu 
greifen,  um  jene  Mythen  neu  zu  beleben  oder  neue  zu  schaffen,  an 
denen  nun  freilich  die  Lauterung,  die  das  religiose  Denken  unter 
dem  EinfluB  eines  fiihrenden  Priesterstandes  erfahren  hatte,  immerhin 
zu  erkennen  ist. 

In  der  Tat  ist  es  dieser  letzte  Eindruck,  den  vvir  auch  bei  der 
dr  it  ten  Form  kosmogonischer  Dichtung  empfangen,  wie  sie  sich 
unter  einem  ZusammenfluB  auDergewohnlicher  Kulturbedingungen  in 
der  biblischen  Genesis  entvvickelt  hat:  bei  der  rein  religiosen.  Diese 
biblische  Schopfungssage  hat  die  ganze  mythologische  Ausstattung 
sonstiger  Kosmogonien  bis  auf  die  unentbehrlichen,  ohne  die  ein  vor- 
stellbares  Bild  der  Weltschopfung  iiberhaupt  nicht  entstehen  konnte, 
abgestreift.  Aber  sie  hat  auch  auf  jenes  spekulative  Bemtihen  ver- 
zichtet,  in  die  Tiefe  des  Weltproblems  begrifflich  einzudringen.  Das 
ist  es,  was  der  Kosmogonie  der  Genesis  ihren  wolil  einzigartigen 
Charakter  gibt.  Ihr  fehlt  jede  Spur  von  Philosophic,  und  von  Mytho- 
logie  hat  sie  genau  das  Unentbehrliche  beibehalten,  nicht  mehr.  Auf 
eine  Entlehnung  aus  irgend  einer  andern  Kosmogonie  wiirde  man 
darum  aus  diesem  Schopfungsbericht  des  Priesterkodex  nicht  schlieBen 
konnen.  Er  enthalt  lediglich,  was  die  verbreitetste  Form  der  Schopfungs¬ 
sage  iiberall  enthalt:  das  Chaos  und  seine  Scheidung.  Nur  der  Gotter- 
kampf  ist  getilgt,  da  der  Stammcsgott  keine  andern  Gotter  neben  sich 
duldet.  Wenn  man,  zweifellos  mit  Recht,  annimmt,  der  babylonische 
Schopfungsmythus  sei  den  Israeliten  nicht  unbekannt  gewesen,  so 
schlieBt  man  das  bekanntlich  aus  andern  biblischen  Stellen:  aus  diesem 
ersten  Kapitel  der  Genesis  wiirde  man  es  niemals  schlieBen  konnen. 
Um  so  mehr  gibt  sich  auch  diese  religiose  Kosmogonie  als  das  relativ 
spate  Produkt  priesterlicher  Abstraktion  zu  erkennen,  die  mit  den  ur- 
spriinglichen  Motiven  kosmogonischer  Mythenbildung  wenig  mehr 
gemein  hat.  Diese  Sage  will  nicht  dariiber  Rechenschaft  geben,  wie 
die  Welt  geworden  ist,  sondern  sie  will  das  fromme  Gemut  daran 
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mahnen,  daB  es  alles  als  gut  erkenne,  was  Gott  geordnet  hat,  und 
daft  es  heilig  halte,  was  von  Gott  geheiligt  ist.  Doch  so  sehr  dieser 
Schopfungsbericht  darin  wieder  mehr  den  Charakter  eines  religiosen 
Hymnus  als  den  einer  eigentlichen  Kosmogonie  hat,  so  beweisen  doch 
jene  alteren  Zeugnisse,  in  denen  der  Sieg  Jahwes  iiber  die  Ungeheuer 
der  Tiefe  poetisch  verherrlicht  wird,  daB  auch  hier  dieser  mit  alien 
Merkmalen  einer  abstrakten  religiosen  Spekulation  ausgestatteten  Lob- 
preisung  des  Gottes  in  seiner  Schopfung  andere  echt  mythologische 
Sagen  vorausgingen.  DaB  in  ihnen  iiberdies  der  Gegensatz  eines 
guten  und  bosen  Prinzips,  wie  ihn  der  eranische  My  thus  zu  einem 
religiosen  Dualismus  ausgebildet,  in  die  israelitische  Sageniiberliefe- 
rung  hineinreicht,  das  erhellt  deutlich  aus  dem  auf  jenen  abstrakt 
monotheistischen  Schopfungshymnus  in  der  Genesis  unmittelbar  fol- 
genden  Mythus  von  Paradies  und  Siindenfall. 

So  bleiben,  wenn  wir  von  den  mehr  der  spielenden  Vergleichung 
als  dem  ernsthaften  Mythus  angehorenden  Bildern  der  Welt  als 
KokosnuB,  als  Lotosknospe  oder  als  Weltei  absehen,  das  Chaos  und 
der  Damonen-  und  Gotterkampf  die  beiden  regelmaBigen  Be- 
standteile  der  kosmogonischen  Sage.  Unter  ihnen  ist  das  Chaos  wieder 
in  seiner  Bedeutung  der  unveranderlichste.  Das  ihm  iiberall  zu- 
kommende  Merkmal,  das  von  den  kosmogonischen  Anfangen  des 
Mythenmarchens  bis  in  die  spekulativen  und  spezifisch  religiosen  Ge- 
staltungen  hinaufreicht,  ist  das  der  Finsternis.  Daher  das  Auf- 
treten  des  Lichts,  vor  dem  die  Finsternis  verschwindet,  stets  zugleich 
den  Beginn  der  Schopfung  bezeichnet.  Der  in  der  Finsternis  ver- 
borgen  liegende  Stoff  des  Chaos  lcommt  dann  aber  in  einer  doppelten 
Form  vor,  die  wahrscheinlich  jedesmal  von  den  Naturbedingungen 
abhangt,  unter  denen  der  Mythus  entstand:  er  ist  entweder  ein 
leerer,  meist  als  gahnender  Abgrund  geschilderter  Raum,  wie  in  der 
Hesiodischen  und  der  nordgermanischen  Kosmogonie,  oder  er  ist 
eine  ungeheure  Wassertiefe,  wie  in  der  polynesischen,  der  babyloni- 
schen  und  der  biblischen  Sage.  Doch  kann  auch  die  Anschauung 
zwischen  beiden  Vorstellungen  schwanken,  ein  Fall,  der  wohl  bei  den 
verschiedenen  Versionen  der  griechischen  Schopfungsmythen  sowie 
bei  der  spateren  Vorstellung  der  Israeliten  von  einer  » Schopfung  aus 
Nichts«  anzunehmen  ist.  Denn  unter  dem  Nichts  wird  hier  aller  Wahr- 
scheinlichkeit  nach  der  leere  Raum  verstanden.  Die  psychologischen 


Die  Gottersage. 


449 

Motive  dieser  allgemeinen  Vorstellungen  vom  Chaos  liegen  ziemlich 
offen  zutage.  Was  jeder  Weltordnung  vorausgeht,  ist  naturgemaO  das 
vollig  Unbestimmte  und  Ungeordnete.  Dieses  Unbestimmte  ist  aber 
fur  das  naive  mytliologische  BewuGtsein  die  alle  Gegenstande  gleich- 
maOig  umhiillende  Finsternis.  Dem  entsprechend  erscheint  dann  der 
Anfang  dcr  Schopfung  als  ein  erstes  Morgengrauen :  die  Weltschopfung 
ist  der  Weltmorgen,  bei  dessen  Anbrechen  die  Finsternis  weicht  und 
die  einzelnen  Dinge  aus  dem  Dunkel  allmahlich  deutlich  geschieden 
hervortreten.  Uber  den  Inhalt  dessen,  was  vor  dem  Eintritt  dieser 
Scheidung  das  Dunkel  des  Chaos  birgt,  herrschen  jedoch  zvvei  ab- 
weichende  Vorstellungen.  Der  Binnenlandbewohner  ubertriigt  hier 
wohl  zunachst  das  Bild  des  leeren,  finstern  Abgrunds  auf  jenes  noch 
von  Finsternis  umhiillte  Weltganze:  der  in  Nacht  gehullte  unendliche 
Raum,  der  nirgends  eine  Grenze  erkennen  laflt,  wird  ihm  zum  An¬ 
fang  der  Dinge.  Dem  Strand-  oder  Inselbewohner  ist  die  ins  Un- 
begrenzte  sich  erstreckende  Meerflut  das  Urbild  der  noch  ungeschie- 
denen  Mischung  der  Dinge.  Denn  diese  ungeheuere  Wassermasse 
setzt  sich  ihm  am  Horizont  unmittelbar  in  das  himmlische  Wasser 
fort,  das  alles  umschlieflt,  so  dafl  das  kleine  Stuck  Erde,  das  er  be- 
wohnt,  aus  dieser  Masse  irdischer  und  himmlischer  Gewasser  nur  als 
ein  isoliertes,  dereinst  ebenfalls  iiberflutetes  Eiland  hervorragt.  Darum 
spaltet  in  dem  babylonischen  Epos  der  siegreiche  Gott  Marduk  den 
Leib  der  Tihamat  in  zwei  Hiilften,  deren  eine  er  zum  Dach  des 
Himmels  macht,  dem  er  einen  Riegel  vorschiebt  und  Wachter  vor- 
setzt,  die  das  Wasser  zuriickhalten ;  und  in  der  biblischen  Schopfungs- 
sage  errichtet  Gott  den  Himmel  als  eine  Scheidevvand  zwischen  den 
oberen  und  den  unteren  Gewassern.  Beidemal  ist  es  das  Bild  eines 
irdischen  und  eines  himmlischen  Ozeans,  die  sich  zur  Vorstellung 
eines  urspriinglich  alles  in  sich  bergenden  Meeres  verbinden.  Mit 
diesem  abweichenden  Ursprung  dcr  Chaosvorstellungen  ist  naturlich 
nicht  auch  vermacht,  da/3  sie  uns  nur  da  begegnen  werden,  wo  fiir 
jede  von  ihnen  die  besonderen  Bedingungen  der  Naturumgebung  voll- 
kommen  erfiillt  waren.  Denn  partiell  sind  diese  Bedingungen  fiir 
beide  iiberall  soweit  gegeben,  dafi  jede  bei  ihrer  Wanderung  leicht 
assimiliert  werden  kann,  oder  beide  sich  zu  Vorstellungen  umbilden, 
die  aus  ihren  Motiven  gemischt  sind. 

Einer  ganz  andern  Seite  gehort  dagegen  der  zweite  Grundbestand- 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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teil  der  kosmogonischen  Sage,  der  Gotterkampf,  an.  Er  ist  un- 
verkennbar  zunachst  ein  Bild  gewaltiger  Naturkatastrophen,  wie  sie 
groften  Veranderungen  der  Oberflacliengestaltung  der  Erde  voran- 
zugehen  pflegen.  Sturm,  Gewitter,  Erdbeben  und  Uberschwemmung 
erscheinen  als  V erkorperungen  damonischer  Gewalten,  und  in  der  Rube, 
die  nach  solchen  Katastrophen  eintritt,  sieht  daher  der  Mensch  das 
Ergebnis  eines  Sieges  iiber  die  Sturm-  und  Wettcrdamonen,  den  er 
vor  allem  den  Schutzgottern  seines  Landes  zuschreibt.  Dennoch  ver- 
halt  sich  dieses  den  alljahrlich  sich  wiederholenden  Ereignissen  ent- 
nommene  auOere  Kampfmotiv  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  zu  den 
endgiiltigen  kosmogonischen  Vorstellungen  nicht  wesentlich  anders  als 
wie  das  tagliche  Morgengrauen  zu  dem  ersten  Weltmorgen,  an  dem 
sich  das  Chaos  zu  ordnen  beginnt.  Auch  jenes  ist  eine  Projektion 
der  alltaglichen  Eindriicke,  die  Sturm  und  Wetter  begleiten,  in  die 
Vorstellungen  vom  Weltmorgen,  eine  Projektion,  die  zugleich  die 
voriibergehende  Naturkatastrophe  ins  Ungeheuere  vergrofiert.  In  ihr 
wachsen  daher  die  Gestalten  der  Damonen,  die  im  taglichen  Gewitter- 
sturm  hausen,  im  selben  Mafie  ins  Ubermenschliche,  wie  die  Schopfung 
der  Welt  selbst  eine  Tat  ist,  die  an  unermefilicher  GroOe  die  wirk- 
lich  erlebten  Naturkatastrophen  iiberbietet.  Darum  ist  es  vielleicht 
ebenso  sehr  diese  Ubertragung  des  relativ  Kleinen  ins  Grofie  wie  die 
an  sich  schon  gereiftere  Stufe  eines  auf  die  Entstehung  der  Welt  ge- 
richteten  mythologischen  Denkens,  was  die  Kosmogonie  ihrer  Natur 
nach  zu  einem  spaten  Erzeugnis  macht.  Dem  andern  Bestandteil 
dieser  Sagen,  dem  Chaos  gegeniiber  setzt  dann  aber  auflerdem  der 
Gotterkampf,  wie  er  mannigfaltigere  Gestaltungen  annimmt,  so  auch 
verwickeltere ,  iiberall  von  vorangegangenen  Mythenbildungen  ab- 
hangige  Bedingungen  voraus.  So  sind  es  neben  jenen  schon  in  den 
Damonenvorstellungen  wirksamen  Naturmotiven  teils  die  bis  zum 
primitiven  Mythenmarchen  zuriickreichenden  Ziige  des  Kampfes  mit 
Ungeheuern,  teils  aber  auch  die  Kampfe  der  Heldcnsage,  die  hier  auf 
den  weltumfassenden  Schauplatz  eines  Wettstreits  um  die  Herrschaft 
iiber  Gotter  und  Menschen  verpflanzt  werden.  Darum  sind  die  Gotter 
in  diesen  Sagen  halb  Sagen-  halb  Marchenhelden.  Wie  jene  sind  sie 
durchaus  menschenahnliche ,  nur  noch  mehr  iiber  das  menschliche 
MaO  erhobene  Personlichkeiten;  diesen  gleichen  sie  in  den  grotesken 
Wunder-  und  Zaubertaten,  die  sie  ausfiihren,  und  in  der  die  Hilfs- 
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mittel  der  Sage  weit  tibersteigenden  Phantastik  der  Schilderungen,  die 
nur  geg*enuber  dem  Marchen  wieder  ins  Ungeheuere  vergroDert  sind. 
So  ist  die  kosmogonische  Sage  mehr  Marchen  als  Sage,  und  dock 
werden  in  ihr  bereits  ethische  und  religiose  Motive  wirksam,  die  selbst 
in  der  Heldensage  noch  zuriicktreten.  Dabei  iiberragt  sie  aber  die 
letztere  vor  allem  auch  darin,  daD  die  Gotter  in  ihr  nicht  mehr  blofle 
Zuschauer  oder  gelcgentliche  Teilnehmer  der  von  den  Helden  ge- 
fiihrten  Kampfe  sind,  sondern  daD  sich  ihnen  hier  ein  ungeheuerer 
Schauplatz  selbstandiger  Tatigkeit  eroffnet  hat,  der  ihnen  einen  eigenen 
Lebensinhalt  gibt,  und  auf  dem  sie  sich  nun  erst  die  Stellung  dauernder 
Beschiitzer  der  natiirlichen  wie  der  sittlichen  Weltordnung  erringen 
konnen.  Hat  die  Heldensage  die  Gotter  dem  Menschen  als  ihm  ver- 
wandte  personliche  VVesen  nahe  gebracht,  so  werden  sie  hier  durch 
dieses  gewaltige  Schauspiel  der  Gotterkampfe  weit  liber  die  Sphare 
menschlichen  Tuns  erhoben.  Auf  diese  Weise  erganzt  die  Kosmo- 
gonie  die  Vorstellung  des  gottlichen  Schutzes,  die  die  Kampfe  der 
Helden  entstehen  lieOen,  durch  die  andere  einer  die  menschliche 
Fassungskraft  iibersteigenden  Erhabcnheit,  indem  sie  die  Gotter  selbst 
als  Kampfer  um  die  Herrschaft  der  Welt  einfiihrt. 

Nachdem  so  die  Gotter  zu  Helden  auf  einer  Himmel  und  Erde 
umspannenden  Schaubiihne  geworden  sind,  verandern  sich  nun  aber 
auch  die  Motive  dieses  Streites,  soweit  es  dieser  umfassendere  Schau¬ 
platz  zulaflt,  nach  den  Vorbildern,  die  der  Kampf  der  Helden  ge- 
liefert  hat.  Zunachst  sind  zwar  iiberall  noch  jene  unmittelbar  aus  der 
Naturanschauung  geschopften  Motive  vorwaltend,  wie  sie  aus  den  all- 
taglichen  Erscheinungen  von  Sturm  und  Wetter  auf  die  groDe  Kata- 
strophe  der  Weltentstehung  iibertragen  werden:  der  Kampf  um  die 
Welt  ist  ein  siegreicher  Streit  dcr  erhabenen  Himmelsgotter  gegen  die 
furchtbaren  Ungeheuer  und  die  zerstorenden  Damonen  der  Tiefe. 
Doch  mit  dem  einmal  errungenen  Sieg  kommt  dieser  Kampf  nicht 
zu  dauernder  Ruhe.  Die  Vorstellung,  dafi  unter  Gottern  so  wenig 
wie  unter  Menschen  die  Anlasse  aufhoren,  die  solchen  Streit  fort- 
zusetzen  gebieten,  ist,  sobald  der  Schopfungsmythus  in  der  weiteren 
Gottersage  nachwirkt,  unabweislich.  Damit  werden  nun  notwendig 
die  iiberwundenen  Ungeheuer  mehr  und  mehr  zu  Wesen,  die  selbst 
den  Gottern  gleichgeartet  sind.  Wird  dann  trotzdem  der  Gegensatz 
zwischen  beiden  festgehalten,  so  kann  es  kommen,  daD,  wie  in  den 
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alteren  Traditionen  der  Eranier,  die  zerstorenden  Machte  nicht  zu- 
erst  die  Welt  beherrschen,  um  dann  von  den  guten  Himmelsgottern 
besiegt  zu  werden,  sondern  daB  jene  umgekelirt  erst  nachtraglich  sich 
erheben,  um  das  gute  Werk  des  Weltschopfers  zu  storen,  bis  sie  end- 
lich  in  einem  zweiten  endgiiltigen  Kampfe  besiegt  werden.  Aber  auch 
wo  das  dem  Wettersturm  entnommene  Bild  des  Sieges  der  welt- 
schaffenden  Gotter  iiber  ein  vorweltliches  Geschlecht  damonischer 
Wesen  die  Oberhand  behalt,  da  iibt  doch  die  hieraus  sich  ent- 
wickelnde  Vorstellung  einer  im  Weclisel  der  Zeiten  eingetretenen 
Folge  weltbeherrschender  Machte  die  Wirkung  aus,  daB  nun  auch 
auf  diese  gottliche  Herrschaftsfolge  die  von  den  irdischen  Heroen  und 
Herrschcrn  entnommenen  Anschauungen  iibertragen  werden.  Die 
einstigen  Damonen  werden  zu  Gottern  einer  vorangegangencn  Genera¬ 
tion,  und  der  My  thus  gibt  dem  Ausdruck,  indem  er  die  spateren 
siegreichen  Gotter  zu  Kindern  und  Enkeln  jener  Urwesen  macht. 
Nebenbei  konnen  diese  freilich  immer  noch  ihre  einstigen  Ungeheuer- 
eigenschaften  bewahren:  so  die  drachengestaltige  Gottermutter  Tihamat, 
der  seine  Kinder  verschlingende  Kronos  u.  a.  Immerhin  konnen  nun 
in  dieser  Verbindung  von  Eigenschaften  die  urspriinglichen  kosmo- 
gonischen  Vorstellungen  allmahlich  zurticktreten,  um  jenem  Motiv  des 
auf  die  Gotterwelt  iibertragenen  Wechsels  der  Generationen  den  Vor- 
rang  zu  lassen.  Das  geschieht  namentlich,  sobald  sich  entgegen- 
gesetzte  Motive  in  den  Vordergrund  drangen,  die  schlieBlich  sogar 
den  Wertcharakter,  den  der  Mythus  den  verschicdenen  Gotter- 
geschlechtern  beilegt,  umkehren  konnen.  So  hat  sich  im  spateren 
griechischen  Mythus  unter  dem  EinfluB  der  Sage  vom  goldenen  Zeit- 
alter  die  Herrschaft  des  Kronos  oder  bei  den  Romern  des  Saturnus 
in  eine  Zeit  ungetriibter  Gliickseligkeit  verwandelt.  Doch  auch  der 
Zukunft  kann  sich  jetzt  die  Vorstellung  von  dem  Wechsel  der  Gotter- 
geschlechter  zuwenden.  Ein  prophetischer  Zug  solcher  Art  spricht 
schon  aus  den  Liedern  des  Avesta  und  den  Mythen  des  spateren 
Parsismus,  in  denen  der  vollige  Untergang  der  Werke  Ahrimans  und 
der  Sieg  des  guten  Gottes  vorausverkiindet  wird;  und  eng  verbunden 
mit  Ideen  von  einer  neuen  besseren  Weltschopfung  oder  Wclt- 
erneuerung  begegnet  man  diesem  Gedanken  in  der  jiidischen  und 
christlichen  apokalyptischen  Literatur.  Dabei  ist  diese  merkwiirdige 
Form  mythologischer  Dichtung  freilich  ihrem  ganzen  Charakter  nach 
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ein  spates  Produkt  mystisch-phantastischer  Spekulation.  Immerhin 
bleibt  sie  fiir  gewisse  Seiten  der  mythologischen  Entwicklung  in 
hohem  Grade  bedeutsam.  Verwandte  Tone  klingen  uns  endlich,  an- 
kniipfend  an  die  germanische  Gottersage,  aus  der  nordischen  Voluspa 
und  den  zu  ihr  gehorigen  Ausfuhrungen  in  der  jiingeren  Edda  ent- 
gegen,  Dichtungen,  bei  denen  freilich  gerade  hier  der  Hinweis  auf 
den  noch  unbekannten  Gott,  der  die  Zukunft  beherrschen  wird,  die 
Vermutung  christlichen  Einflusses  nahelegt.  Indem  in  alien  diesen 
Fallen  die  YVeissagung  einer  in  der  Zukunft  neu  erstehenden  Welt 
einen  Untergang  der  alten  vorausgehen  laflt,  bilden  aber  diese  Mythen 
zugleich  eine  eigentiimliche  Abart  kosmogonischer  Sagen:  die  Welt¬ 
untergangssage  n,  zu  denen,  als  ihre  iiltesten,  in  der  Mythen- 
geschichte  noch  auf  die  Vergangenheit  zuriickvveisenden  Formen,  die 
Sintflut-  und  Sintbrandsagen  gehoren. 

g.  Sintflut-  und  Sintbrandsagen. 

Die  Weltuntergangssage  bildet  das  mythologische  Komplement 
zur  Weltschopfungssage.  Dieses  Verhaltnis  schlieflt  zwar  die  Not- 
wendigkeit  ein,  daft  eine  Schopfungssage  vorhanden  sei,  wo  eine 
Weltuntergangssage  entstehen  soli,  aber  keineswegs  die  andere,  daft 
wir  auch  umgekehrt  iiberall,  wo  sich  ein  kosmogonischer  Mythus  aus- 
gebildet  hat,  einen  solchen  vom  Untergang  der  Dinge  vorfinden 
miiOten.  Wie  vielmehr  die  Schopfungssage  selbst  nach  alien  ihren 
Merkmalen  verhaltnismaftig  spaten  Ursprungs  ist,  so  ist  die  Welt¬ 
untergangssage,  besonders  in  ihrer  ausdriicklich  auf  die  Zukunft  be- 
zogenen  oder,  wie  wir  sie  kurz  nennen  wollen,  in  ihrer  apokalyp- 
tischen  Form  noch  spateren  Datums.  Sie  setzt  besondere  historische 
Bedingungen  voraus,  die  keineswegs  so  allgemeiner  Art  sind,  wie  die- 
jenigen,  die  auf  einer  bestimmten  Stufe  mythologischer  Entwicklung 
zur  kosmogonischen  Sage  fiihren.  Weit  verbreiteter  als  diese  in  die 
Zukunft  verlegten  eigentlichen  Weltuntergangssagen  sind  die  Sintflut- 
und  die  ihnen  verwandten  Sintbrandsagen,  in  denen  ein  solches 
Ereignis  der  Zerstorung  der  Welt  durch  Wasser  oder  durch  Feuer  als 
ein  vergangenes  erzahlt  wird.  Sie  stehen  weniger  unter  bestimmten 
historischen  als  unter  geographischen  Einfliissen,  da  offenbar  Natur- 
ereignisse,  die  in  den  betreffenden  Landergebieten  vorkommen  konnen, 
den  nachsten  AnstoO  zur  Entstehung  solcher  Sagen  zu  geben  pflegen. 
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Dabei  besitzen  iibrigens  alle  diese  Sagen  und  besonders  die  Flut- 
sagen,  infolge  der  weiten  Verbreitung  der  ihre  Assimilation  be- 
giinstigenden  Bedingungen,  eine  eminente  Wanderfahigkeit,  die  die 
Beurteilung  der  Herkunft  der  einzelnen  Sagengebilde  um  so  mehr  er- 
schwert,  je  leichter  zugleich  das  Grundthema  dieser  Mythen  mit 
Marchenstoffen  anderen  Ursprungs  sich  verweben  und  dadurch  die 
Frage,  was  in  einem  solchen  Mythengebilde  autochthon  und  was  zu- 
gewandert  sei,  erschweren  kann.  Da  jedoch  die  psychologischen 
Eigenschaften  der  Sage  von  dieser  im  einzelnen  auBerordentlich 
groBen  Variation  der  Bedingungen  wenig  beriihrt  werden,  so  konnen 
wir  uns  hier  um  so  mehr  auf  die  Hervorhebung  der  allgemeinen 
psychologischen  Ziige  dieser  Sagengattungen  beschranken,  als  jene 
Unterschiede  mehr  von  ethnologischem  und  historischem  als  von 
psychologischem  Interesse  sind. 

Daft  nun  hier  die  nachste  auBerc  Bedingung  fur  die  Entstehung 
der  Sintflutsagen  das  gelegentliche  Vorkommen  von  Regengtissen 
und  Uberschwemmungen  sei,  dafiir  bildet  die  Tatsache  ein  sprechendes 
Zeugnis,  daB  die  Flutsage,  auBer  wo  sie  nachweisbar  zugewandert  ist, 
in  solchen  Landergebieten  fehlt,  in  denen  Regengiisse  und  Uber¬ 
schwemmungen  selten  sind :  so  in  ganz  Afrika  und  in  den  dem  Nor- 
den  dieses  Erdteils  gegeniiberliegenden  Gebieten  der  arabischen  Halb- 
insel,  ferner  in  Ost-  und  Zentralasien.  Dagegen  findet  sie  sich  seit 
friiher  Zeit  in  Indien,  in  ganz  Vorderasien,  in  Europa,  wo  vor  allem 
Griechenland  eine  eigentiimliche  Variante  der  Sage  hervorgebracht 
hat,  endlich  fast  iiberall  in  Amerika  und  in  Ozeanien  einschlieBlich 
Australiens1).  DaB  unter  jenen  lokalen  Bedingungen  der  Regen  eine 
groOere  Rolle  spielt  als  die  Uberschwemmung,  dafiir  scheint  iibrigens 
das  regenarme  Agypten  zu  sprcchen,  dem  trotz  seiner  regelmaBigen 
Niliiberschwemmungen  die  Flutsage  urspriinglich  fehlt.  Ein  weiteres 
Zeugnis  fur  diesen  EinfluB  der  Naturbedingungen  bietet  aber  die  Er- 
scheinung,  daB  besonders  in  Siidamerika  weit  verbreitet  statt  der 
Sintflut-  oder  noch  haufiger  neben  ihr  eine  Sintbrandsage  vor- 
kommt2).  Wie  der  den  Austritt  der  Fliisse  verursachende  Regen  die 
Flutvorstellung  auslosen  kann,  so  liegt  es  offenbar  nahe,  bei  dem 


x)  Vgl.  die  Zusammenstellung  bei  R.  Andree,  Die  Flutsagen,  1891,  S.  125  flf. 

2)  Ehrenreich,  Die  Mythen  und  Legenden  der  siidamerikanischcn  Urvolker,  1905, 
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Weltbrand  ail  die  verheerenden  Prairie-  und  Waldbrande  zu  denken, 
die  weithin  die  Erde  verwiisten  konnen.  Wo  aber  aufterdem,  wie  vor 
allem  im  mexikanischcn  Kulturkreis,  die  Jahreszeiten  zwischen  dem 
lebenvernichtenden  Sonnenbrand  und  neu  belebenden,  aber  niclit  selten 
auch  durch  ihr  Ubermaft  furchtbaren  Regengiissen  wechseln,  da  ist 
dann  die  Gelegenheit  zur  Ausbildung  dieser  Zerstorungssagen  in 
doppelter  Richtung  gegeben:  zuerst  wird  die  Welt  durch  Feuer,  dann 
durch  Wasser  zerstort,  oder  cs  wechseln  im  Lauf  der  Geschichte 
solche  Katastrophen  mehrmals  miteinander.  Die  Vorstellung  von 
diesem  teils  gegensatzlichen  teils  erganzenden  Verhaltnis  von  Feuer 
und  Wasser,  die  in  der  fast  iiber  die  ganze  Erde  verbreiteten  kulti- 
schen  Verwendung  beider  als  Lustrationsmittcl  ihren  Ausdruck  findet, 
hat  offcnbar  in  jenen  Gebieten  Zentral-  und  Siidamerikas  unter  dem 
EinfluO  der  hier  herrschenden  starken  Gegensatze  von  Sonnenbrand 
und  Regen  und  ihrer  Wirkungen  auf  die  Vegetation  der  ganzen  Mytho- 
logie  ihr  Geprage  gegeben1).  Um  so  deutlicher  tritt  aber  die  innere 
Verwandtschaft  von  Sintflut  und  Sintbrand  zutage,  die,  wie  wir  unten 
sehen  werden,  auch  in  ihrer  haufigen  Verbindung  bei  den  apokalyp- 
tischen  Weltuntergangssagen  zu  bemerken  ist. 

Doch  in  diesen  weiteren  mythologischen  Beziehungen  liegt  schon 
ausgesprochen,  daft  weder  die  Flut-  noch  die  Feuersage  ausschliefl- 
lich  auf  lokale  Bedingungen  zuruckgefiihrt  werden  kann.  Diese 
miissen  natiirlich  vorhanden  sein,  wenn  die  eine  oder  die  andere  ent- 
stehen  soil ;  aber  an  sich  wirken  solche  Bedingungen  doch  wiederum 
nur  als  auslosende  Reize,  die  eine  Ftille  weiterer  mythischer  Vor- 
stellungselcmente  in  Bewegung  setzen,  denen  nun  erst  die  Sage  ihren 
wesentlichen  Inhalt  entnimmt.  Unter  ihnen  stehen  hier  die  Himmels- 
erscheinungen  in  erster  Linie,  um  so  mehr,  da  ja  sie  es  zugleich  sind, 
die  bereits  bei  den  das  Vorbild  zu  alien  Weltuntergangsmythen  ab- 
gebenden  Schopfungssagen  eine  hervorragende  Bedeutung  besitzen. 
Vielleicht  mehr  noch  als  der  Savannenbrand  ist  es  in  der  Tat  der 
Menschen  und  Tiere  dahinraffende  und  die  Felder  versengende  Sonnen- 
strahl,  der  das  Bild  der  Weltzerstorung  durch  Feuer,  nachdem  es 
erst  einmal  durch  solche  vereinzelte  Erdkatastrophen  entstanden  ist, 
immer  und  immer  wieder  von  neuem  erwcckt.  Und  mehr  als  Regen 

x)  K.  Th.  PrenG,  Die  Feuergotter  usw.  Mitteilungen  der  Wiener  anthropol.  Ges., 
Bd.  33,  1903,  S.  2 10  ff. 
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und  irdische  Uberschwemmung  ist  es  der  himmlische  Ozean,  der 
durch  seine  ungeheuere  Ausdehnung  die  Vorstellung  der  alles  ver- 
schlingenden  Flut  unterstiitzt.  So  begreift  es  sich  auch,  daO  die 
polynesische  Inselwelt,  auf  der  die  terrestrischcn  Bedingungen  zur 
Entstehung  von  Flutsagen  verhaltnismaflig  wenig  ins  Gewicht  fallen 
diirften,  gerade  die  Flutsage  iiberall  ausgebildet  oder,  was  wahrschein- 
lich  fiir  viele  dieser  Gebiete  gilt,  die  von  auflen  zugefiihrte  sich  an- 
geeignet  hat1).  Wie  mit  der  Sonne  in  der  heiflen  Zone  die  Vor¬ 
stellung  des  zerstorenden  Feuerbrandes  assoziiert  wird,  so  erhoht  aber 
die  Mondgestalt,  besonders  in  der  ab-  und  zunehmenden  Phase,  den 
Eindruck  des  das  All  umflieOenden  Himmclsozeans.  Denn  der  Mond 
als  ein  auf  dem  Himmelsmcer  sich  bewegender  Kahn  srehort  zu  den 
verbreitetsten  Vorstellungen,  die  zudem  mit  der  andcrn  von  dem  Boot, 
auf  dem  die  Seele  in  ein  jenseits  des  Himmels  gelegenes  Land  ge- 
tragen  wird,  auf  das  engste  zusammenhangt.  Durch  die  Beziehungen 
der  Seelenvorstcllungen  zu  Schlange  und  Schiff  und  beider,  des 
Schiffs  wie  der  Schlange,  zum  Fisch  wird  so  eine  Menge  von  Bildern 
angeregt,  die  wir  bald  iibereinstimmend  bald  nach  verschiedener 
Richtung  weiter  entwickelt  in  den  Sintflutsagen  antreffen.  So  ist,  wie 
Usener  schon  wahrscheinlich  gemacht  hat,  die  Arche,  das  rettende 
Schiff  der  babylonischcn,  hcbraischen  und  anderer  Flutsagen  ein  Pro- 
dukt  der  Assimilation  jenes  Mondbildes  durch  die  Vorstellung  des 
rettenden  Schiffs,  und  der  Wunderfisch  der  indischen  Flutsage  ist 
hochst  wahrscheinlich  eine  variierende  Verdoppelung  der  namlichen 
Vorstellung,  die  durch  die  nahe  Beziehung  des  Schiffs  zu  dem  rettenden 
Fisch,  wie  sie  in  zahlreichcn  andern  Marchcn  und  Legenden  eine 
Rolle  spiclt,  gehoben  wird2).  Vielleicht  darf  man  noch  einen  Schritt 
weiter  gehen  und  vermuten,  dafl  die  in  diesen  und  andern  Flutsagen 
vorkommenden  Vogel,  die  ausgesandt  werden,  um  zu  erkunden,  ob 
Land  in  Sicht  sei,  auf  die  Assoziation  des  Schiffes  mit  dem  durch 
die  Liifte  fliegenden  Vogel  zuriickgehen ,  wie  sie  uns  ebenfalls  in 
jenen  Darstellungen  des  Seelenschiffes  entgegentritt3). 


x)  Uber  polynesische  Flutsagen  W.  Ellis,  Polynesian  Researches,  II,  p.  5S  fl. 
G.  Grey,  Polynesian  Mythology,  p.  37.  A.  Bastian,  Die  heilige  Sage  der  Polynesier, 
S.  154  Eine  melanesische  Flutsage  bei  Codrington,  The  Melanesians,  p.  1 66. 

2)  H.  Usener,  Die  Sintflutsagen,  1S99,  S.  115,  138  IT. 

3)  Vgl.  Teil  II,  S.  74,  Fig.  55. 
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So  wenig  nun  aber  die  Sagen  von  einer  einstigen  Weltflut  oder 
einem  einstigen  Weltbrand  ohne  jenc  Vorbiider  auf  Erden  und  am 
Himmel  jemals  entstehen  konnten,  so  macht  es  doch  gerade  dies 
Zusammenwirken  verschiedener  Bedingungen  wenig  wahrscheinlich, 
daft  bei  irgend  einer  dieser  Sagen  die  geschichtliche  Erinnerung  an 
ein  einzelnes  Naturereignis  im  Spiele  gewesen  sei,  wie  dies  vielfach 
angenommen  worden  ist1).  Daft  Uberschwemmungen  im  unteren 
Euphrattal  stattgefunden  haben  und  zu  dem  Bilde  der  groften  Flut 
das  ihrige  beigetragen  haben  konnen ,  ist  ja  kaum  zu  bezweifeln. 
Aber  die  Sage  auf  ein  einzelnes  solches  Ereignis  zu  beziehen,  dazu 
liegt  um  so  weniger  ein  Grund  vor,  als  die  iibrigen  Ztige  des  Mythus, 
die  Rettung  in  der  Arche,  die  Aussendung  der  Vogel,  die  Landung 
auf  einem  Berge,  die  noch  in  andern  Varianten  der  Sage  wieder- 
kehren,  jedenfalls  aufterhalb  solcher  historischer  Erinnerungen  liegen, 
wahrend  manche  von  ihnen,  wie  besonders  die  Vorstellungen  vom 
Schiff,  dem  Vogel  oder  dem  Fisch,  sich  aus  andern  mythologischen 
Assoziationen  erklaren.  Zugleich  bildet  die  Flutsage  in  diesem  Zu¬ 
sammenwirken  so  vieler  Komponenten  wieder  eine  treffende  Wider- 
legung  jener  verbreiteten  Formen  mythologischer  Hypothesen,  bei 
denen  man  aus  einem  einzigen  Motiv  alles  abzuleiten  sucht.  Die 
Mondsichel  wiirde  fur  sich  allein  schwerlich  die  Vorstellung  der 
rettenden  Arche  entstehen  lassen,  wenn  nicht  alle  jene  andern  Ele- 
mente,  das  Bild  des  wirklichen  Bootes,  das  in  dieses  hiniiberspielende 
des  rettenden  Fischs,  die  Vorstellung  von  der  Wanderung  der  Seele 
fiber  den  Himmelsozean,  endlich  die  kosmogonische  Scheidung  der 
» unteren  und  oberen  Gewasser*  hinzukamen,  und  wenn  nicht  die 
Fiille  dieser  Vorstellungen  schlieftlich  noch  durch  das  Grundmotiv 
der  Erneuerung  der  Schopfung  und  damit  einer  Widerspicgelung  der 
Schopfungssage  bestimmt  wiirde.  Daraus  begreift  sich  denn  auch, 
daft  irgendein  einzelnes  unter  diesen  Motiven,  wie  z.  B.  die  Assozia- 
tion  der  Mond-  mit  der  Schiffsgestalt,  nicht  bloft  in  der  Tradition  ver- 
gessen  wurde,  sondern  daft  sie  schon  in  der  unmittelbaren  Anschauung 
wahrscheinlich  nie  und  nirgends  als  eine  deutliche  Vorstellung  ent- 
halten  war.  Denn  sie  hat  zusammen  mit  alien  jenen  andern  Asso- 
ziationsmotiven  ihre  Wirkungen  ausgeiibt,  und  sie  konnte  daher  wohl 

3)  So  z.  B.  noch  von  Ed.  SiiB,  Das  Antlitz  der  Erde,  Bd.  I,  S.  25  ff.,  fiir  die  baby- 
lonisck-biblische  Sage. 
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hebend  unci  verstarkend  auf  den  ganzen  Komplex  der  Elemente,  aus 
denen  sich  das  mythische  Bild  des  rettenden  Schiffes  zusammen- 
setzte,  einwirken,  ohne  daft  deshalb  jemals  in  der  Mondgestalt  selbst 
die  Arche  der  Sintflut  gesehen  worden  ware.  Wurde  doch  der  Mythus 
iiberhaupt  von  Anfang  an  in  eine  feme  Vergangenheit  verlegt,  so 
daft  dadurch  schon  die  unmittelbare  Projektion  der  Erzahlung  in  das 
fortwahrend  sich  wiederholende  Schauspiel  am  Himmel  unmoglich 
war.  Bietet  aber  die  Flutsage  das  Bild  einer  YVelterneuerung,  die 
Untergang  und  Neuschopfung  als  ihre  untrennbar  zusammengchorigen 
Teile  enthalt,  so  liegt  darin  von  selbst,  daft  sie  ein  erweitertes  Spiegel- 
bild  des  kosmogonischen  Mythus  ist,  das  in  seinem  ersten  Teil  den 
Wiedereintritt  eines  chaotischen  Urzustandes,  in  seinem  zweiten  eine 
Wiederholung  der  Schopfung  darstellt.  Die  Verbindung  dieser  beiden 
sich  erganzenden  Teile  fiihrt  jedoch  aufterdem  dazu,  das  Motiv  der 
Neuschopfung  des  Menschen  und  zumeist  auch  der  Tiere  durch  das 
der  Rettung  einzelner  uberlebender  aus  der  zerstorenden  Flut  zu 
ersetzen.  Immerhin  kann  sich  auch  dieses  Rcttungs-  mit  dem  Neu- 
schbpfungsmotiv  verbinden,  wie  die  griechische  Version  der  Sage 
zeigt,  die  hier  den  alten  Marchenzug  des  Zaubers  zurtickgeworfener 
Objekte  in  sich  aufgenommen  hat.  Das  gerettete  Paar,  Deukalion  und 
Pyrrha,  laftt  aus  den  riickwarts  geworfenen  Steinen  ein  Geschlecht 
neuer  Menschen  entstehen,  —  ein  Bild,  bei  dem  neben  jenem  allge- 
meineren  Zaubermotiv  noch  die  Assoziation  mit  der  ausgeworfenen 
Saat  und  mit  der  Allmutter  Erde,  der  diese  Saat  entnommen  ist,  mit- 
gewirkt  haben  mag  (Ovid,  Met.  I,  381  ff.).  An  die  Vorstellung  der 
Rettung  kniipft  sich  endlich  unmittelbar  die  der  bergenden  Arche 
und  der  Landung  auf  einem  Gebirge,  wie  sie  in  alien  Flutsagen  wieder- 
kehrt,  und  weiterhin  wohl  auch  die  der  Aussendung  von  Vogeln,  die 
das  Sinken  der  Flut  erkunden.  Darum  beweisen  diese  Nebenumstande 
erst  da  mit  Sicherheit  eine  Wanderung  der  Sage,  wo  sich  die  Motive  in 
so  iibereinstimmenden  Ziigen  wie  in  der  babylonischen  und  biblischen 
Flutsage  wiederholen.  Dem  entspricht  es,  daft  bei  den  Sintbrand- 
sagen  die  gleichen  Motive  der  Rettung  in  entsprechend  abgeanderter 
Form  wiederkehren:  die  Geretteten  bergen  sich  hier  entweder  in  Erd- 
hohlen,  oder  sie  klettern  an  einem  Seil  zum  Himmel  empor  usw. T). 


x)  Andree,  a.  a.  O.  S.  120.  Dorsey,  Traditions  of  the  Caddo,  p.  119. 
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LaDt  auf  solche  Weise  die  allgemeine  Verbreitung  sowohl  der 
Ursprungs-  wie  mancher  der  Nebenmotive  der  Flutsagen  die  Frage, 
ob  diese  in  dem  Gebiet,  in  dem  wir  sic  vorfinden,  autochthon  ent- 
standen  oder  ob  sie  zugewandert  seien,  in  vielen  Fallen  zweifelhaft, 
so  wird  die  Schwierigkeit  einer  Entscheidung  noch  dadurch  vergroflert, 
daO  die  gleichen  Bedingungen,  die  die  Entstehung  der  Sage  erleichtern, 
natiirlich  auch  ihre  Assimilation  begiinstigen,  wo  sie  etwa  von  auflen 
zugefuhrt  werden  sollte.  Da  nun  eine  solche  Assimilation  in  der 
Regel  zugleich  mit  der  Zumischung  anderer,  teils  einheimischer, 
teils  ebenfalls  zugewanderter  Marchen-  und  Sagenstoffe  verbunden 
zu  sein  pflegt,  so  konnen  anderseits  die  Abweichungen  im  ein- 
zelnen,  da  sie  eben  durch  diese  jede  Assimilation  begleitenden  Erschei- 
nungen  bedingt  sein  konnen,  eine  Gegeninstanz  gegen  eine  solche 
auDere  Aufnahme  nicht  bilden.  So  ist  das  auch  in  der  sonstigen 
Marchentradition  der  Griechen  sich  mehrfach  wiederholende  Motiv 
des  Riickwerfungszaubers  noch  kein  Beweis  gegen  einen  Zusammen- 
hang  mit  der  vorderasiatischen  Sage;  und  nicht  minder  kann  man  in 
der  Rolle,  die  in  der  indischen  Sage  der  rettende  Fisch  spielt,  kein 
Argument  fur  einen  autochthonen  Ursprung  der  ganzen  Sage  er- 
blicken.  Wenn  endlich  in  den  Flutsagen  nordamerikanischer  Prarie- 
indianer  gelegentlich  an  die  Stelle  der  Arche  eine  grofte  Rohrpflanze 
tritt,  in  der  die  Geretteten  Unterkunft  finden,  oder  wenn  sie  auf  einen 
Berg  fliehen,  der  dann  immer  holier  wachst  und  so  von  der  Uber- 
schwemmung  verschont  bleibt,  so  konnen  das  ebensogut  urspriinglich 
abweichende  Formen  der  Sage  selbst  wie  Assimilationen  dieser  durch 
die  bei  jenen  Stammen  heimische  Mythe  vom  Ursprung  des  Men- 
schen  aus  hohlen  Baumen  und  von  Flimmelswanderungen  von  zauber- 
haft  emporwachsenden  Baumen  oder  Bergen  aus  sein1).  Wie  mannig- 
faltig  solche  Assimilationen  hier  umgestaltend  einwirken  konnen,  das 
zeigen  namentlich  Abweichungen,  bei  denen  gleichwohl  der  Ursprung 
aus  einer  bestimmten  Sageniiberlieferung  nicht  zweifelhaft  sein  kann. 
So  findet  sich  unter  den  siebenbiirgischen  Zigeunern  eine  Variante 
der  Flutsage,  deren  Hauptquelle  offenbar  die  biblische  Sage  ist,  die 
aber  auOerdem  eine  Reminiszenz  an  den  rettenden  Wunderfisch  der 


x)  Vgl.  solche  Modifikationen  der  Flutsage  bei  Dorsey,  The  Mythology  of  the 
Wichita,  p.  348  f.,  Traditions  of  the  Caddo,  p.  mf. 


460 


Der  Naturmythus. 


indischen  Sage  in  einer  teils  durch  das  verbreitete  Marchenmotiv  der 
bestraften  Neugier,  teils  durch  den  entsprechenden  Zug  der  Paradieses- 
sage  stark  veranderten  Form  aufgenommen  zu  haben  scheint.  Der 
liebe  Gott  in  der  Gestalt  eines  alten  Wanderers  hinterlaflt  in  einer 
Hiitte,  in  der  er  einkehrt,  einen  Fisch  mit  dem  Gebot,  ihn  nicht  zu 
essen,  sondern  sorgfaltig  fiir  ihn  aufzubewahren.  Der  Mann  halt 
auch  das  Versprechen,  das  Weib  kann  nicht  widerstehen:  in  dem 
Augenblick,  wo  sie  den  Fisch  auf  die  Kohlen  wirft,  wird  sie  aber 
vom  Blitz  erschlagen,  und  eine  Flut  iiberschwemmt  das  Land.  Nur 
der  Mann,  der  seinen  Schwur  gehalten,  wird  mit  dem  zweiten  W eibe, 
das  er  indessen  geheiratet,  und  mit  den  Tieren  und  Krautern,  die  er 
nach  der  Anweisung  des  Alten  in  die  Arche  genommen,  gerettet1). 
Diese  Erzahlung  ist  zugleich  ein  belehrendes  Beispiel  fur  die  starken  Ver- 
anderungcn,  welche  namentlich  die  in  assimilative  Wechselwirkung 
tretenden  Nebenmotive  erfahren.  So  ist  schon  das  Evamotiv  durch 
das  ihm  verwandte,  aus  andern  zahlreichcn  Marchen  heriiberwirkende 
dcr  bestraften  Neugier  sehr  abgedampft,  und  an  den  Fisch  der  in¬ 
dischen  Flutsage  wiirde  man  schwerlich  noch  denken,  wenn  nicht  zahl- 
reiche  sonstige  Traditionen  der  Zigeuner  ein  Fortleben  solcher  Er- 
innerungen  an  ihre  alte  Heimat  bezeugten.  Gerade  bei  dcr  Flutsage 
bieten  sich  iiberdies  in  einer  Fiille  von  Varianten  dcr  biblischen  Uber- 
lieferung,  die  iiber  einen  groflcn  Teil  der  Alten  Welt  verbreitet  sind, 
Beispiele  solcher  Verbindungen ,  bei  denen  nicht  selten  jene  Sage 
selbst  nur  den  Hintergrund  bildet ,  auf  den  ein  anderer  gelaufiger 
Marchen-  oder  Fabelstoff  aufgetragen  ist.  Besonders  sind  es  dabei, 
wie  schon  in  dem  obigen  Zigeunermarchen,  Verbindungen  mit  der 
Paradiesessage,  bei  denen  dann  die  Lieblingsfigur  des  mittelalterlichen 
Volkshumors,  der  Teufel,  eine  bevorzugte  Rolle  spielt.  Ebenso  pflegen 
hier  die  Eigenschaften  der  in  die  Arche  mitgenommenen  Tiere  in  der 
Weise  der  allerwarts  beliebten  Stoffe  der  scherzhaften  Tierfabel  her- 
iiberzuwirken.  So  ist  aus  der  Verbindung  dieser  Elemente  eine  ganze 
weit  verbreitete  Klasse  von  Geschichten  entstanden,  in  denen  der 
Teufel  und  Vater  Noah  einander  zu  tiberlisten  suchen,  indem  jener 
unerkannt,  in  der  Regel  als  Maus,  in  die  Arche  eindringt,  um  sie 
durch  das  Loch,  das  er  bohrt,  zum  Sinken  zu  bringen,  was  Noah 


*)  H.  v.  Wlislockij  Marchen  und  Sagcn  der  transsylvanischen  Zigeuner,  1SS6,  S.  4f. 
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vereitelt,  indem  er  der  Schlange  oder  dem  Igel  befiehlt,  das  Loch 
zu  verstopfen.  Oder  nach  einer  andern  Version:  Noah  schleudert 
gegen  den  in  Mausgestalt  eingedrungenen  Teufel  seinen  Handschuh, 
der  sich  in  eine  Katze  verwandelt,  die  die  Maus  auffriBt  usw. z). 
Diese  Aufnahme  in  die  verbreitetste  Gattung  von  Volkserzahlungen, 
in  das  Scherzmarchen,  zeigt  deutlich,  wie  homogen  der  Stoff  der 
Flutsage  selbst  einer  naiven  mythologischen  Phantasie  ist,  woraus 
sich  dann  ebenso  die  groBe  Wanderfahigkeit  wie  die  iiberall  daneben 
vorhandene  Moglichkeit  einer  unabhangigen  Entstehung  der  gleichen 
Sagenmotive  ergibt. 

Finden  sich  nun  aber  auch  infolge  dieser  Verbreitung  ihrer  natiir- 
lichen  Entstehungsbedingungen  Flutsagen  bei  Volkern  der  verschie- 
densten  Kulturstufen,  so  sind  darum  doch  keineswegs  die  psycho- 
logischen  Motive,  die  in  der  Sage  als  die  Ursachen  dieses  ungeheueren 
Ereignisses  erscheinen,  iiberall  dieselben.  Vielmchr  lassen  sich  deut¬ 
lich  zwei  Formen  unterscheiden,  die  den  uns  bereits  bekannten  Ab- 
stufungen  in  der  Motivierung  anderer  Mythen,  wie  z.  B.  derer  von 
der  Tierverwandlung  des  Mcnschen.  parallel  gehen  (S.  1 49  ff.).  Auf  der 
ersten  Stufe  wird  die  Flut  einfach  als  ein  wunderbares  Ereignis  und 
die  Errcttung  einzelner  aus  ihr,  falls  sie  iiberhaupt  vorkommt,  als  ein 
Zaubcr  erzahlt,  dessen  sich  diese  bedient  haben.  Dies  ist  die  Form, 
in  der  die  Sage  fast  durchgehends  bei  den  primitiveren  Volkern 
motiviert  wird.  So  in  vielen  nordamerikanischen  und  in  manchen 
ozeanischen  Traditionen.  Auf  der  zweiten  Stufe  ist  sie  ein  Straf- 
gericht,  das  die  Gotter  gegen  die  Verfehlungen  eines  von  ihnen  ab- 
gefallenen  oder  durch  seine  Wildheit  ihren  Zorn  erregenden  Ge- 
schlechts  ergehen  lassen.  Die  Geretteten  aber  entgehen  dem  Unheil, 
weil  sie  sich  der  besonderen  Gunst  der  Gotter  erfreuen.  So  in  der 
vordcrasiatischen,  jedenfalls  der  Mehrzahl  der  Traditionen  zugrunde 
liegenden  Form  der  Sage.  Selbstverstandlich  steht  iibrigens  diese 
Gradation  der  ethischen  Grundmotive,  so  bedcutsam  sie  fiir  die  reli¬ 
giose  Entwicklung  ist,  zu  der  Frage  des  Ursprungs  und  der  Wande- 
rung  der  Sage  in  keiner  notwendigen  Beziehung,  da  beidemal  ein 
mythischer  Stoff  eben  nur  in  der  Form  FuB  fassen  kann,  in  der  er 
der  allgemeinen  BewuBtseinsstufe  adtiquat  ist.  Wohl  aber  wird  die 


x)  O.  Dahnhardt,  Natursagen,  S.  257  fF. 
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allgemeinc  Entwicklung  der  Sage  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  in 
dem  Sinne  erfolgt  sein,  daft  auch  bier  die  naivere,  der  ethischen 
Motive  noch  entbehrende  Stufe  die  urspriingliche  gewesen  ist,  in  die 
dann  erst  in  vveiterer  Folge  die  Motive  der  Belohnung  und  Errettung 
der  von  den  Gottern  bevorzugten  Frommen  Aufnahme  gefunden 
haben.  In  dieser  Aufnahme  des  Rache-  und  des  Strafmotivs,  die 
innerhalb  jcnes  allgemeinen  Ubergangs  wohl  auch  hier  wieder  eine 
engere  ethische  Abstufung  gebildet  haben,  bereitet  sich  jedoch  schon 
die  zweite  Hauptform  der  Weltuntergangsmythen,  die  apokalyp- 
tische,  vor.  Sie  projiziert  das  in  der  Sintflut-  und  Sintbrandsage 
in  eine  feme  Vergangenheit  verlegtc  Ereignis  der  VVelterneuerung 
in  die  Zukunft  und  pflegt  dabei  zugleich,  den  Motiven  dieser  in 
Zukunftsbildern  schwarmenden  Phantasie  folgend,  namentlich  in  der 
Ausmalung  des  Werkes  der  Zerstorung  das  Bild  reicher  und  gewal- 
tiger  zu  gestaltcn. 

Eine  Art  Ubergangsstellung  zwischen  diesen  beiden  Formen,  der 
der  Vergangenheit  angehorenden  Flut-  und  der  der  Zukunft  zuge- 
wandten  apokalyptischen  Weltuntergangssage,  nehmen  die  Mythen 
von  den  Weltaltern  ein.  In  ihnen  kann  freilich  der  Zusammenhang 
mit  den  Weltuntergangsmythen  zuweilen  verblaOt  sein,  wie  das  be- 
sonders  die  griechische  Sage  zeigt.  In  Hesiods  »Werken  und  Tagen< 
sind  es  bekanntlich  vier  Geschlechter  der  Menschen,  das  eoldene, 
silberne,  eherne  und  eiserne,  die  in  absteigender  Folge  von  den 
Gottern  geschaffen  werden,  ohne  daft  von  einer  der  ncuen  Schopfung 
vorangehenden  Katastrophe,  die  die  friihere  vernichtete,  die  Rede 
ware  (Hes.  W.  u.  T.  109  ff.).  Erst  die  spatere  Sage  hat  dem  ehernen 
Geschlecht  die  von  Zeus  in  seinem  Zorn  liber  dessen  Frevel  ver- 
hangte  Flut  folgen  lassen  (Apollodor  I,  7,  2),  die  hier  ein  wahrschein- 
lich  der  zugewanderten  asiatischen  Sage  entnommenes,  an  dieser 
Stelle  ziemlich  willkiirlich  eingefiigtes  Glied  bildct.  In  lebendigerem 
Zusammenhang  mit  den  Weltuntergangsmythen  ist  die  gleiche  Vor- 
stellung  von  den  Weltaltern  bei  den  Kulturvolkern  der  Neuen  Welt 
geblieben,  wo  sie  eine  von  dem  peruanischen  zum  mexikanischcn 
Kulturkreis  herruberreichende  Mythenkette  bildet,  die  entweder  auf 
gemeinsamen  Ursprung  oder  mindestens  auf  eine  Wanderung  vieler 
einzelner  Mythenelemente  hinweist.  Dabei  scheint  dann  zugleich  die 
Vierzahl  der  Weltalter  zu  der  liber  ganz  Amerika  verbreiteten  Heilig- 
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keit  der  Vierzahl  in  Beziehung  zu  treten  (vgl.  unten  6,  h).  Sie  hat 
durch  vveitere  mythologische  Verbindungen  mancherlei  Verschie- 
bungen  erfahren.  Am  bekanntesten  sind  diese  Verhaltnisse  aus  dem 
mexikanischen  Kulturkreis,  wo  den  vier  YVeltaltern  vier  Weltzersto- 
rungen  entsprechen,  die  nacheinander  durch  furchtbare  Ungeheuer, 
durch  orkanartige  Winde,  durch  Feuer  und  durch  VVasser  geschehen, 
ein  Bild,  das  nun  ebenso  auf  die  Vergangenheit  wie  auf  die  Zukunft 
bezogen  wird,  und  in  dem  als  treibendes  Motiv  wiederum  der  Zorn 
der  Gotter  nicht  fehlt.  Wie  in  dieser  Beziehung  auf  die  Zukunft,  so 
tritt  dann  aber  auch  in  den  andern  Vertilgungsmitteln,  die  zu  Wasser 
und  Feuer  hinzukommen,  und  bei  denen  statt  der  Ungeheuer  auch 
Hunger  und  Pest  eine  Rolle  spielen,  die  innere  Verwandtschaft  der 
Sagen  gleichzeitig  mit  den  Flut-  wie  mit  den  Weltuntergangsmythen 
hervor1). 

Ob  zwischen  diesen  neuweltlichen  Mythen  und  den  Flut-  und 
W eltaltermy then  dcr  Alten  Welt  auBer  der  allgemeinen  Verwandt¬ 
schaft  der  Motive  noch  engere,  durch  Wanderungen  von  Sagen- 
elementen  vermittelte  Beziehungen  stattfinden,  wie  man  nach  der 
Bevorzugung  der  Vierzahl  fur  die  Weltalter  vermuten  konnte,  mag 
hier  dahingestellt  bleiben.  DaB  die  eigenartige  Verwebung  dieser 
Vorstellungen  von  Untergang  und  Neuschopfung  auf  das  engste  mit 
der  mythologischen  Vorstellungswelt  der  Volker  zusammenhangt, 
ist  augenfallig.  So  nahe  aber  hier  die  siidamerikanischen  Kultur- 
kreise  einander  stehen,  so  entfernt  und  im  ganzen  auf  die  oben  her- 
vorgehobenen  allgemeinsten  Motive  der  Flutsage,  wie  sie  fast  iiberall 
vorkommen,  beschriinkt  sind  die  Beziehungen  zu  den  altweltlichen 
Sagengestaltungen.  Noch  weniger  laflt  sich  wohl  mit  irgend  einem 
Grad  von  Wahrscheinlichkeit  der  apokalyptische  Charakter  dieser 
neuweltlichen  Sagen  auf  auBere  Einwirkungen  zuriickflihren.  Ja  diese 
mexikanische  Apokalyptik  erscheint  um  so  eigenartiger,  weil  in  ihr 
der  Zusammenhang  mit  der  Flut-  und  durch  diese  mit  der  Schopfungs- 
sage,  der  in  der  apokalyptischen  Litcratur  des  Juden-  und  Christen- 
tums  ein  weit  verborgenerer  ist,  als  eine  volligc  Einheit  dieser  Sagen- 
typen  erscheint:  die  neuweltlichen  Sagen  sind  Weltuntergangs-  und 
Schdpfungssagen  zugleich,  und  sie  steigern,  dem  auch  in  ihnen 


x)  Brinton,  The  Myths  of  the  New  World3,  1905,  p.  248  fF. 
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lebenden  Motiv  des  Zorns  der  Gotter  nachgebend,  die  einfache 
Strafe  des  Untergangs  der  Menschheit  durch  eine  Vielgestaltigkeit  der 
Strafmittel,  bei  der  das  Motiv  der  Strafe  mit  dem  der  Plage  ver- 
schmilzt.  Es  ist  das  gleiche  Motiv,  das  uns  auch  in  den  apokalyp- 
tischen  Weltuntergangssagen,  wie  sie  die  jiidische  und  dann,  ihren 
Spuren  folgend,  die  altchristliche  Literatur  erzeugt  hat,  begegnet. 
Zugleich  spiegeln  sich  aber  in  dieser  die  geschichtlichen  Bedingungen, 
die  hier  den  alien  Welterneuerungsmythen  im  letzten  Grunde  gemein- 
samen  Gedanken  eines  dem  Wechsel  der  Jahre  und  dem  Leben  des 
Menschen  analogen  periodischen  Verlaufs  zuriickgedrangt  haben.  Den 
aufiersten  Gegensatz  zu  dieser  Apokalyptik  der  Schrecken  und  Plagen 
mit  der  ihnen  folgenden  zukiinftigen  Herrlichkeit  bildet  dagegen  der 
da  und  dort  an  die  Schopfungssage  gekniipfte  Gedanke  eines  groften 
» Weltjahres«  oder  die  mit  dem  Mythus  vom  »Weltei«  verbundene 
Vorstellung  einer  unablassig  sich  folgenden  Reihe  zwischen  Geburt 
und  Tod  hin-  und  hergehender  Entwicklungen,  —  Ideen,  die,  an 
astronomische  Betrachtungen  ankniipfend,  in  der  babylonischen  Welt¬ 
anschauung  und  dann,  vielleicht  begiinstigt  durch  die  Seelenwande- 
rungslehre,  im  Atharvva-Veda  der  Inder  und  in  den  Schriften  des 
spatercn  Buddhismus  vorkommen1).  Uberall  aber,  wo,  wie  hier  und 
in  den  ahnlichen  Vorstellungen  griechischer  Philosophen,  die  Ana- 
logien  mit  dem  Jahresverlauf  oder  mit  Zeugung  und  Tod  maOgebend 
sind,  da  wird  nun  die  Weltkatastrophe  zu  einem  sich  wiederholenden 
Naturvorgang,  dem  mit  den  geschichtlichen  Bedingungen  auch 
die  ethischen  Motive  fehlen,  die  den  eigentlichen  Weltuntergangs- 
mythus  beherrschen,  und  die  noch  in  der  Sage  von  den  Weltaltern 
anklingen.  Damit  ist  allerdings  nicht  ausgeschlossen,  daO  sich  diese 
ethischen  Gedanken  mit  jenen  chronologischen  Analogien  assoziieren 
konnen,  eine  Verbindung,  die  in  der  Tat  in  den  babylonischen  An- 
schauungen  wohl  schon  eingetreten  ist  und  von  hier  aus  auch  auf  die 
jiidische  Apokalyptik  heriibergewirkt  haben  mag. 


x)  Hugo  Winckler,  in  Schrader,  Die  Keilinschriften  und  das  Alte  Testament3, 
S.  316  flf.  Deussen,  Allgemeine  Geschichte  der  Philosophic,  I,  1,  S.  208.  Hardy,  Der 
Buddhismus,  1890,  S.  53. 
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h.  Die  ap okalyptische  Weltunt ergangssa ge. 

Daft  die  Weltuntergangssage  auch  in  ihrer  apokalyptischen  Form 
im  wesentlichen  zugleich  eine  Unterart  der  Schopfungssage  ist,  lassen 
nun  auch  die  speziell  diesen  Namcn  tragenden  Literaturerzeugnisse 
der  Alten  Welt  trotz  ihrer  nahen  Beziehungen  zur  Zeitgeschichte  deut- 
lich  erkennen.  In  der  Schilderung  des  Endes  wiederholt  sich  auch 
in  ihnen  die  des  Anfangs  der  Dinge.  Der  Kampf  der  Lichtgotter 
gegen  die  Ungcheuer  der  Tiefe,  der  bei  der  Schopfung  das  Chaos 
zerstort,  setzt  hier  den  Greueln  ein  Ziel,  die  den  Wcltuntergang  be- 
gleiten,  damit  eine  neue,  bessere  Welt  folgen  konne1).  Ob  sich  der 
Apokalyptiker  solcher  Entlehnungen  bewuflt  ist,  kann  man  freilich 
mit  Recht  bezweifeln.  Schopft  doch  seine  Phantasie  naturgemafi  aus 
dem  Vorrat  der  ihm  verfiigbaren  Marchen-  und  Mythenstoffe,  aus 
denen  sich  die  kosmogonischen  vermoge  der  Vervvandtschaft  ihres 
Inhalts  vor  andern  aufdrangen  mtissen,  ohne  dafi  dabei  die  assozia- 
tive  Mitwirkung  sonstiger  Elemente  ausgeschlossen  ist2).  Wie  sehr 
diese  aus  alien  moglichen  Regionen  mythologischer  Tradition  zu- 


x)  H.  Gunkel,  Schopfung  und  Chaos,  S.  386  ff. 

2)  Ein  charakteristisches  Beispiel  solcher  Assoziationen  ist  die  Verwandtschaft  des 
Drachenkampfes  in  der  Geburtsgeschichte  des  Apollo  (Iiygin  fab.  140)  mit  dem  gebaren- 
den  Weib  in  Apok.  Joh.  12.  A.  Dieterich,  der  auf  diese  Analogic  aufmerksam  gemacht 
hat,  schloB  daraus  auf  ein  Eindringen  jenes  in  hellenistischer  Zeit  weit  verbreiteten 
Mythenmiirchens  in  das  Werk  des  christlichen  Verfassers  (A.  Dieterich,  Abraxas,  Studien 
zur  Religionsgeschichte  des  spateren  Altertums,  1891,  S.  H7f.).  H.  Gunkel  lehnt 
hellenistischen  EinfluB  auf  das  in  Palastina  entstandene,  in  diesem  Teil  wahrscheinlich 
aus  der  christlichen  Uberarbeitung  einer  jiidischen  Quelle  hervorgegangene  Werk  ab 
und  ist  geneigt,  vielmehr  fiir  bcide  Mythen,  den  biblischen  wie  den  griechiscfhen,  die 
Einwirkung  der  babylonischen  Drachensnge  zu  statuieren  (Schopfung  und  Chaos, 
S.  283  ff.).  Aber  es  bleibt  nicht  zu  leugnen,  dab  die  Anklange  des  apokalyptischen 
Bildes  an  den  Leto-Apollomythus  und  den  Drachen  Python  groBer  sind,  als  die  an 
den  Kampf  zwischen  Marduk  und  Tihamat.  Mag  darum  auch  zunachst  die  Assozia- 
tion  mit  dem  Kampf  gegen  die  Ungeheuer  des  Urchaos  die  Phantasie  des  Apokalyp- 
tikers  befruchtet  haben,  daB  diese  Vorstellung  dann  weiterhin  die  Assimilation  eines 
so  verbreiteten  Mythenmarchens,  wie  es  in  hellenistischer  Zeit  der  Apollo-Letomythus 
gewesen,  dem  Bilde  seine  weiteren  Ziige  gegeben  habe,  wiirde  ganz  dem  Zusammen- 
wachsen  von  Marchenelementen  entsprechen,  wie  wir  es  in  unzahligen  andern  Fallen 
verfolgen  konnen,  um  so  mehr,  da  das  Motiv  des  Drachenkampfes  hier  ein  Bindeglied 
bildet,  das  seine  Zugkraft  noch  anderwarts  oft  genug  in  Marchen  und  Legende  be- 
wahrt  hat. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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sammenstromen  und  sich  mischea  konnen,  dafiir  bietet  in  der  Tat 
gerade  die  apokalyptische  Literatur  mannigfache  Belege.  Da  ist  z.  B. 
im  Buche  Daniel  bei  der  Schilderung  von  Nebukadnezars  Traum- 
gesiclit  in  die  symbolische  Darstellung  der  vier  Weltreiche  unter  dem 
Bilde  einer  aus  Gold,  Silber,  Erz  und  Eisen  bestehenden  Statue  sicht- 
lich  der  Mythus  von  den  vier  Weltaltern  eingedrungen  (Dan.  2,  31), 
wahrend  kurz  darauf  in  der  Erzahlung  von  Nebukadnezars  Wahn- 
sinn,  wie  er  mit  den  Rindern  Griinfutter  verzehrt  und  ihm  Haare 
wachsen  und  Nagel  gleich  Vogelkrallen,  das  iiber  alle  Welt  ver- 
breitete  Tiervenvandlungsmarchen  nicht  zu  verkennen  ist  (Dan.  4,  30). 
Was  aber  mehr  als  der  auf  die  verschiedensten  Quellen  und  Stadien 
der  Mythenentwicklung  zuriickgehende  Synkretismus  diese  Gattung 
der  visionaren  Literatur  kennzeichnet  und  sie  von  den  Visionen  der 
eigentlichen  Prophetie  wie  von  sonstigen  Schilderungen  gottlicher 
Strafgerichte  scheidet,  das  ist  die  groteske  Phantastik,  in  der  sich 
diese  Dichtungen  bei  der  Ausmalung  der  Schrecken  und  Strafen, 
die  der  Endzeit  vorausgehen,  wie  der  Herrlichkeiten,  die  ihr  folgen 
werden,  ergehen.  Da  ist  keine  Zahl  groft  genug,  um  auszudrticken, 
daO  das  Gericht,  das  sich  um  den  Thron  des  hochsten  Richters  ver- 
sammelt,  aus  vielen  Personen  besteht:  es  miissen  gleich  tausendmal 
Tausende  und  tausendmal  Zehntausende  sein  (Dan.  7,  9).  Uber  alle 
Grenzen  des  Denkbaren  erhebt  sich  vollends  diese  Phantastik  in  der 
Beschreibung  der  Ungeheuer  und  der  Schrecken,  die  das  Weltende 
bezeichnen.  Von  den  vier  Ungeheuern,  die  Daniel  im  Traume  aus 
der  Tiefe  des  Meeres  aufsteigen  sieht,  hat  das  vierte  eiserne  Zahne 
und  zehn  gewaltige  Horner,  iiber  die  ein  elftes  furchtbareres  hervor- 
wachst  mit  menschlichen  Augen  und  einem  Munde,  der  »hochfahrende 
Dinge  redet« !  (Dan.  7,  2  ff.).  Was  sind  die  Plagen,  die  Jahwe  den 
Agyptern  sendet,  die  Viehpest,  die  Beulen,  dcr  Hagel  und  die  Heu- 
schrecken,  die  die  Bodengewachse  zerstoren,  gegen  die  Heuschrecken 
der  Johannesapokalypse,  die  wiitenden  Rossen  gleichen,  Zahne  wie 
Lowenzahne,  Plaare  wie  Weiberhaare  und  Schwanze  wie  Skorpionen 
besitzen!  (Ap.  Joh.  9)  Wie  die  Schrecken  und  Plagen,  so  sind  aber 
nicht  minder  die  alten  mythologischen  Bilder  gottlicher  Offenbarungen 
ins  Ungeheuerliche  und  Geschmacklose  gesteigert.  Man  vergleiche 
die  erhabene  Erscheinung  Jahwes  in  der  verhtillenden  Wolke  auf  dem 
Sinai  mit  dem  gebarenden  Weibe  der  Apokalypse,  das,  mit  der  Sonne 
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bekleidet,  den  Mond  zu  seinen  Fiiflen  und  auf  seinem  Haupte  ein  Dia¬ 
dem  von  zwolf  Sternen  hat  (Ap.  12,  1),  oder  den  Mannaregen,  mit 
dem  Jahwe  das  Volk  Israel  in  der  Wiiste  erquickt  (2.  Mos.  16),  mit 
dem  Buch  des  apokalyptischen  Engels,  das  im  Munde  suB  schmeckt, 
aber  im  Magen  bitter  ist  (Ap.  10),  das  gelobte  Land,  das  von  Milch 
und  Honig  iiberflieBt  (2.  Mos.  3,  8),  mit  dem  kiinftigen  Jerusalem, 
das  vom  Himmel  niederfahrt,  dessen  Mauern  aus  Edelsteinen,  dessen 
Tore  aus  Perlen  sind,  und  in  das  alle  Konige  der  Erde  ihre  Herr- 
lichkeiten  bringen  (Ap.  21).  Das  sind  weder  urwiichsige  mytho- 
logische  Bilder,  noch  gleichen  sie  den  im  vvachen  Zustand  oder  im 
Traum  geschauten  Gesichten  des  ekstatischen  Visionars,  sondern  es 
ist  eine  erktinstelte  Ubertreibung  mythologischer  Vorstellungen  ins 
Unvorstellbare,  die  eigentlich  nur  noch  in  YVorten  moglich  ist.  So 
bilden  diese  apokalyptischen  Mythen  das  dritte  und  letzte  Glied  in 
einer  Reihe,  die,  nachdem  sie  von  der  Wachvision  des  urspriinglichen 
zur  Traumvision  des  untergehenden  Prophetentums  gefiihrt  hat,  nun  mit 
Erzeugnissen  endet,  die  weder  Wachvisionen  noch  Traume,  sondern 
aus  verstandesmaBiger  Reflexion  geborene  Dichtungen  sind.  Darum 
laOt  die  Prophetic  eines  Sacharja  immer  noch  das  wirkliche  Traum- 
bild  erkennen.  Die  Schilderungen  des  Apokalyptikers  aber  sind,  ob- 
gleich  sie  als  Traume  erzahlt  werden,  keine  Traume,  sondern  er- 
fundene  Allegorien,  die  ihren  Inhalt  iiberdies  zu  einem  nicht  geringen 
Teil  altorientalischer  Mythendichtung  entlehnt  haben1). 


x)  Vgl.  A.  Jeremias,  Babylonisches  im  Neuen  Testament,  1905,  S.  34  ff.  Meine 
Bemerkungen  iiber  die  beiclen  Formen  propbetischer  Vision  im  vorigen  Teil  dieses 
Werkes  (Teil  II,  S.  98  ff.),  an  die  sich  bier  die  apokalyptiscbe  Dichtung  als  eine 
dritte  anschliefit,  sind,  wie  ich  bemerkt  babe,  von  einigen  Lesern  so  mibverstanden 
worden,  als  wolle  ich  iiberhaupt  der  Wachvision  psycbologiscb  die  Prioritat  vor 
dem  Traum  einraumen.  Das  ist  natiirlich  nicht  meine  Meinung.  Der  Traum  ist, 
soviel  wir  wissen,  eine  allgemein  menschlicbe  Erscheinung,  an  der,  nach  verschiedenen 
Symptomen  zu  schlieben,  bis  zu  einem  gewissen  Grade  sogar  die  hdheren  Tiere,  z.  B. 
die  Hunde,  teilhaben.  Trimmer  und  Traume  bat  es  daber  in  aller  Welt  lange  ge- 
geben,  ehe  unter  den  besonderen  historischen  Bedingungen,  wie  sie  die  israelitische 
und  in  etwas  abweichender  Gestalt  auch  die  indiscbe  Geschichte  sowie  andere,  diesen 
ahnliche  Volkerbewegungen  mit  sich  fiihrten,  Propheten  aufgetreten  sind.  Selbstver- 
stiindlich  gilt  daher  der  fiir  das  Prophetentum  aufgestellte  und  zunachst  aus  dem 
israelitischen  Prophetentum  abstrabierte  Satz,  dab  in  der  Zeit  der  sinkenden  Pro- 
phetie  der  Traum  und  zum  Teil  schon  die  den  Traum  weiterfuhrende  Tendenzdich- 
tung  die  Wachvision  der  auf  der  Plohe  ibrer  Entwicklung  stehenden  Propbetie  ablbst, 
eben  nur  fiir  diese  Entwiqklung.  Ilier  schliebt  sich  dann  aber  ebenso  unmittelbar  und, 
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Nun  darf  man  freilich  aus  diesem  starken  Anteil  der  Reflexion 
nicht  schlieBen,  der  Aufbau  einer  solchen  apokalyptischen  Mythen- 
dichtung  sei  auch  im  Einzelnen  nur  ein  Produkt  willkurlicher  alle- 
gorisierender  Erfindung.  Vielmehr  ist  es  unvermeidlich,  dafi  sich  dem 
apokalyptischen,  wie  jedem  Dichter,  viele  seiner  Bilder  ungesucht  ge- 
stalten ,  oder  aus  dem  gelaufigen  Mythen-  und  Marchenschatz  zu- 
flieBen,  ohne  daB  er  sich  dieser  Ouellen  deutlich  bewuBt  ware.  In 
allem  dem  unterscheidet  sich  die  apokalyptische  namentlich  nicht  von 
der  allegorischen  Dichtung,  mit  der  sie  die  verstandesmaBige  Reflexion 
ebenso  wie  die  Absicht  der  Verhiillung  durch  das  Bild  gemein  hat. 
Was  zur  gewohnlichen  Allegorie  hinzukommt  ist  nur  die  aus  der 
Prophetie  iibernommene,  hier  freilich  zumeist  zum  auBeren  Schein  ge- 
wordene  und  deshalb  iibersteigerte  Ekstase.  Nicht  minder  mengt  sich 
aber  die  aus  uraltem  Zauberglauben  dunkel  nachwirkende  Vorstellung 
vom  Zauber  des  Geheimnisvollen  ein,  die  gelegentlich  wohl  die  Offen- 
barungen  des  Apokalyptikers  zu  Ratseln  fiir  ihn  selbst  macht. 

Zu  diesem  Komplex  von  Motiven  steht  schlieBlich  noch  eine  an- 
dere  Erscheinung  in  naher  Beziehung,  die  zugleich  den  apokalyptischen 
Mythus  in  seiner  Eigenart  auch  von  der  spateren  Prophetie  unter¬ 
scheidet:  das  ist  die  Eigenschaft,  daB  alle  Mythen  vom  Ende  und 
von  der  Erneuerung  der  Welt  zugleich  nach  riick warts  gewandt 
sind.  Sie  kiinden  nicht  bloB  die  Zukunft  voraus,  sondern  sie  erzahlen 
auch  die  Vergangenheit,  soweit  sie  zu  dieser  Zukunft  in  der  Gedankcn- 
welt  des  Apokalyptikers  in  Beziehung  gesetzt  ist.  Man  hat  diese 
Erscheinung  im  Hinblick  auf  die  ihr  vorangegangene  oder  sie  be- 
gleitende  Prophetie  als  eine  Art  Entgleisung  betrachtet.  Der  Apo- 
kalyptiker  sei  seines  prophetischen  Berufs  uneingedenk  geworden, 
und  er  habe  wohl,  um  seinen  Voraussagen  iiber  die  Zukunft  Glaub- 
wiirdigkeit  zu  verleihen,  seinen  eigenen  Standort  in  eine  entfernte 
Vergangenheit  verlegt,  so  daB  nun  die  wirkliche  Geschichte  als  eine 

wie  man  wohl  sagen  darf,  in  einer  ebensolchen  psychologischen  GesetzmaBigkeit  an 
die  Prophetie  zweiter  Art  die  Apokalyptik  an,  zwischen  der  und  dem  spateren  Pro- 
phetentum  bekanntlich  auch  bei  den  Israeliten  die  Grenzen  flieBende  sind.  Wie  schon 
im  alteren  Prophetentum  neben  den  echten  Wachvisionen  der  Traum  eine  Rolle  spielen 
kann  (a.  a.  O.  S.  ioo),  so  mogen  iibrigens  auch  einzelnen  Erzahlungen  der  Apokalyp- 
tiker  Triiume  und  ausnahmsweise  sogar  einmal  Wachvisionen  zugrunde  liegen.  Im 
allgemeinen  tragen  aber  die  apokalyptischen  Bilder  gerade  in  ihrer  die  Grenzen  des 
Vorstellbaren  uberschreitenden  Phantastik  deutlich  die  Merkmale  der  Erfindung  an  sich. 
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bereits  eingetroffene  Prophezeiung  crscheine x).  Aber  bei  aller  Re¬ 
flexion  in  dieser  mythologisierenden  Dichtung,  und  obgleich  diese 
Schriften,  wie  z.  B.  das  apokryphe  Buch  Henoch,  um  den  sie  um- 
gebenden  Zauber  des  Geheimnisses  zu  erhohen,  zuweilen  in  Urvater- 
zeit  zuriickverlegt  sind,  so  wird  man  doch  so  raffiniert  ausgekltigelte 
Zwecke  hier  um  so  weniger  vermuten  diirfen,  als  jene  Eigenschaft  alien 
diesen  Erzeugnissen  in  grbflercm  oder  geringerem  Mafle  zukommt, 
und  als  sie  aucli  den  weit  entlegenen  Weltuntergangsmythen  der 
Neuen  Welt  nicht  fehlt.  Der  apokalyptische  Mythus  steht  eben,  wie 
er  dem  Untergang  eine  Erneuerung  der  Welt  folgen  laflt,  so  seiner 
eigensten  Natur  nach  zwischen  Vergangenheit  und  Zukunft  mitten 
inne.  Es  ist  die  gleiche  Eigenschaft,  die  ihn,  sobald  die  Weltkata- 
strophen  in  einer  gewissen,  eventuell  sich  wiederholenden  Folge 
wiederkehren,  in  die  Sage  von  den  Weltaltern  iibergehen  laflt.  So 
ist  er  denn  auch  seiner  dichterischen  Form  nach  nicht  sowohl  Weis- 
sagung  als  Erzahlung.  Das  Medium,  in  dem  sich  die  Erzahlung 
in  gleicher  Weise  nach  beiden  Richtungen  bewegen  kann,  ist  aber 
der  Traum.  Das  Traumgesicht  ist  ja  an  sich  unmittelbare  Gegen- 
wart.  Doch  in  dieser  Gegenwart  kann  sich  die  Vergangenheit  ebenso 
wie  die  Zukunft  spiegeln,  und  da  die  Zukunft  in  der  Vergangenheit 
vorbereitet  wird,  so  kann  die  apokalyptische  Dichtung  um  so  weniger 
umhin,  auch  in  ihren  Schilderungen  diesem  Gang  des  Geschehens 
zu  folgen,  als  die  Motive  fiir  das  bevorstehende  Weltende  wie  fur 
die  folgende  Welterneuerung  teils  in  der  schon  durchlebten  Ver¬ 
gangenheit  liegen,  teils  wenigstens  durch  sie  vorbereitet  sind.  Darum 
ist  zwar  die  Apokalyptik  in  der  spezifischen  Form,  in  der  sie  das 
Judentum  unter  dem  EinfluB  der  in  sein  nationales  und  religioses 
Leben  tief  eingreifenden  Weltercignisse  erzeugt  hat,  und  in  der  sie 
dann  wenig  veriindert  in  die  christliche  Apokalyptik  tibergegangen 
ist,  sichtlich  von  der  Prophetic  ausgegangen.  Ihrem  eigensten  Wesen 
nach  ist  sie  aber  ein  Neues,  ein  Mythus,  der  Vergangenes  und 
Zukiinftiges  verkniipft  und  eben  deshalb  in  der  Traumerzahlung  die 
ihr  adaquate  Form  vorfindet.  Wahrend  darum  in  der  gewohnlichen 
Sage  das  Vergangene  als  ein  fur  immer  Entschwundenes  berichtet 
wird,  ist  in  der  Traumerzahlung  des  Apokalyptikers  die  Vergangen- 


*)  H.  Gunkel,  Schopfung  und  Chaos,  S.  187  flf. 
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heit  schvvanger  mit  der  Zukunft.  So  herrscht  hier  bereits  eine  Kau- 
salitat  der  Erscheinungen ,  die  freilich  nicht  die  der  wirklichen  Ge¬ 
schichte,  sondern  ganz  in  dem  Glaubea  und  Hoffen  des  Dichters 
begriindet  ist.  Alles  das  sind  aber  wieder  trotz  der  vorherrschen- 
den  erfinderischen  Reflexion  nicht  sinnreich  erdachte  Kunstmittel, 
sondern  Eigenschaften ,  die  aus  den  inneren  Bedingungen  dieser 
Welterneuerungsmythen  mit  psychologischer  Notwendigkeit  hervor- 
gehen. 

Aus  den  gleichen  Bedingungen  ergibt  sich  nun  auch  die  eigen- 
artige  Stellung,  die  der  apokalyptische  My  thus  zwischen  Dichtung 
und  Philosophic,  zwischen  Sage  und  Geschichte,  endlich  zwischen 
Mythus  und  Religion  einnimmt.  Abgesehen  von  den  Beziehungen 
zur  Mystik  und  zum  magischen  Aberglauben,  der  durch  die  folgenden 
Jahrhunderte  bis  iiber  die  Schwelle  der  Gegenwart  herabreicht,  sind 
es  in  der  Tat  vornehmlich  drei  Richtungen,  in  denen  der  apokalyp¬ 
tische  Mythus  auf  kommende  Zeiten  gewirkt  hat.  Wir  konnen  diese 
Richtungen  kurz  die  kosmologische,  die  geschichtsphilosophische  und 
die  eschatologische  nennen.  Zunachst  hat  jeder  Weltuntergangsmythus 
ein  kosmologisches  Thema:  er  lost  ein  naturphilosophisches 
Problem  in  mythologischer  Form.  Diese  kosmologische  Seite  tritt 
in  der  mexikanischen  wie  in  der  indischen  Abart  der  Sage  mit  ihren 
Vorstellungen  von  der  unendlichcn  Wiederholung  der  Zerstorungen 
und  Wiedererneuerungen  der  Welt  besonders  hervor;  sie  fehlt  aber 
auch  in  den  andern  Mythen  nicht,  wie  dies  die  Beziehung  zu  der 
Sage  von  den  vier  Weltaltern  und  gelegentlich ,  z.  B.  in  dem  Buche 
Henoch,  selbst  die  Naturschilderungen  der  jiidischen  Apokalyptik 
zeigen.  Das  ist  die  Richtung,  in  der  die  Naturphilosophie  von  einem 
Anaximander  und  Heraklit  an  bis  herab  zur  Gegenwart  den  Mythus 
vom  Weltende  und  der  Weltverjiingung  wiederholt  entwickelt  hat. 
Mehr  noch  ist  die  Apokalyptik  in  dem  Gemalde,  das  sie  von  Ver- 
gangenheit  und  Zukunft  entrollt,  ein  Vorbild  der  kommenden  Ge- 
schichtsphilosophie,  die  vor  allem  darin  die  Spuren  ihres  my- 
thologischen  Ursprungs  an  sich  tragt,  daft  sie  von  Augustins  »Civitas 
Dei«  bis  zum  Beginn  der  Neuzeit  alle  Geschichte  unter  dem  Ge- 
sichtspunkt  der  beim  Volke  Israel  beginnenden  Heilsgeschichte  be- 
trachtet,  und  daft  sie  auch  noch  in  ihren  spateren  Entwicklungen  nicht 
minder  der  Zukunft  wie  der  Vergangenheit  zugewandt  ist,  —  ein  Rest 
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der  Apokalyptik,  der  in  den  Konstruktionen  Fichtes,  Schellings, 
Hegels  und  ihrer  Nachfolger  bis  in  die  Gegenwart  herabreicht.  Die 
dritte  und  wichtigste  Seite  ist  endlich  die  eschatologische.  Waren 
schon  im  spateren  Judentum  die  die  altere  Apokalyptik  beherrschenden 
Vorstellungen  von  der  Wiederaufrichtung  des  jtidischen  Staats  und 
dem  Sicg  Jahwes  iiber  die  fremden  Gotter  allmahlich  hinter  dem 
die  ganze  Menschheit  umfassenden  Gedanken  eines  gottlichen  Straf- 
gerichts  und  einer  neuen  Welt  der  Seligen  und  der  Heiligen  zuriick- 
getreten,  so  richtete  sich  die  Zukunfthoffnung  der  Christen  auf  die 
erwartete  Wiederkunft  Christi,  an  die  man  diese  grofie  Weltkatastrophe 
gekniipft  glaubte;  und  als  endlich  solche  chiliastische  Erwartungen 
verblaOt  waren,  da  verschwand  zwar  die  alte  Apokalyptik,  aber  ein 
guter  Teil  von  ihr  lebte  in  den  Vorstellungen  von  der  Auferstehung 
der  Toten  und  vom  jtingsten  Gericht  fort.  Nur  wurde  hier  die  Kata- 
strophe  des  Weltendes  mehr  und  mehr  zu  eincm  iibersinnlichen  Vor- 
gang,  der  nun  mit  den  allgemeinen  Bildern  von  der  jenseitigen  Welt 
in  enge  Verbindung  trat.  So  ist  es  schliefllich  vornehmlich  diese 
dritte  Seite,  bei  der  die  Apokalyptik  in  die  religiose  Entwicklung 
eingegriffen  und  zu  einem  wesentlichen  Teil  dazu  beigetragen  hat, 
die  mythologische  Form  vorzubereiten,  die  im  Christentum  die  Jen- 
seitsvorstellungen  angenommen  haben.  Nur  hatte  sich  hier  das  Nach- 
einander  der  Schrecken  des  Weltendes  und  der  Herrlichkeiten  der 
Welterneuerung  in  das  Nebeneinander  eines  Schreckens  ohne  Ende 
und  einer  ewigen  Herrlichkeit  umgewandelt,  ein  Prozefi,  bei  dem  die 
Vorstellung  des  jiingsten  Gerichts  ein  nattirliches  Ubcrgangsglied 
bildete,  das  zunachst  noch  beides,  die  Vorstellungen  vom  Weltende 
und  die  von  den  Aufenthaltsorten  der  Abgeschiedenen,  in  sich  ver- 
einigte,  um  schliefilich  dem  dauernden  Nebeneinander  der  alten  Vor¬ 
stellungen  von  Holle  und  Himmel  den  Vorrang  zu  lassen.  Mit  dem 
Schwinden  der  chiliastischen  Vorstellungen  verblaftte  so  allmahlich 
auch  der  ihnen  urspriinglich  eng  verbundene  Gedanke  vom  Welt¬ 
ende,  indem  dieses  in  immer  unbestimmtere  Fernen  rtickte.  Die 
apokalyptische  Weltuntergangssage  ist  daher  in  dieser  vom  Christen¬ 
tum  aufgenommenen  Form  nicht  ganz  verschwunden ;  aber  sie  ist  in 
ihrer  urspriinglichen  Bedeutung  so  unbestimmt  geworden,  daft  sie 
hinter  den  Wirkungen  zuriicktritt,  die  sie  auf  die  Jenseitsvorstellungen 
iiberhaupt  ausgeiibt  hat.  Aus  der  einmaligen  Weltkatastrophe  sind 
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die  Bilder  des  Schreckens  und  der  Herrlichkeit  auf  die  langst  vor- 
handenen  Bilder  von  Holle  und  Himmel  iibergegangen.  In  dieser 
letzten  gewaltigen  YVirkung  hat  Dantes  groDes  Gedicht  das  apo- 
kalyptische  Weltbild  des  Mittelalters  noch  einmal  in  poetisch  ge- 
lauterter  Form  fiir  die  kommenden  Jahrhunderte  festgehalten. 


5.  Die  Legende.  ? 

a.  Allgemeine  Entwicklung  der  Legende. 

In  jener  allgemeineren  Bedeutung,  die  eine  entwicklungsgeschicht- 
liche  Betrachtung  des  Mythus  dem  Begriff  der  Legende  beilegen  mufl, 
wenn  sie  diese  bis  zu  ihren  letzten  Quellen  zuriickverfolgen  soil,  er- 
streckt  sich,  wie  wir  friiher  gesehen  haben,  die  Legende  von  den 
friihesten  Anfangen  des  Mythus  an  bis  herauf  zu  den  hochsten  Stufen 
religioser  Entwicklung,  wo  schlieOlich  die  vollkommenste  Form  der 
Legende,  die  Kultlegende,  als  ein  letztes,  alle  andern  Mythenbestand- 
teile  tiberlebendes  mythologisches  Substrat  des  religiosen  Kultus 
zuruckbleibt.  Das  Gebiet  der  Legende  in  diesem  allgemeinsten  Sinne 
ist  daher  umfassendcr  als  das  des  Mythenmarchens  und  der  Sage. 
Aber  es  bildet  keine  spezifische  mythologische  Form  neben  beiden, 
sondern  fallt  teils  mit  dem  Marchen  teils  mit  der  Sage  zusammen. 
Da  der  auf  die  letztere  kommende  Anteil  der  groOere  und  wichtigere 
ist,  so  behalt  die  Auffassung  der  Legende  als  einer  Abart  dcr  Sage 
immerhin  eine  relative  Berechtigung.  Doch  weist  schon  das  Merk- 
mal,  in  welchem  sie  sich  von  andern  Formen  der  Sage  scheidet,  auf 
Bedingungen  zuriick,  die  selbst  den  primitiven  Formen  des  Mythen¬ 
marchens  nicht  fehlen,  und  die  so  allgemeiner  Art  sind,  daft  sie 
sclilieOlich  alle  Stufen  des  Mythus  bis  herauf  zur  Gottersage  umfassen. 
Dieses  Merkmal  lafit  sich  am  zutreffendsten  in  dem  Begriff  des  »Heil- 
bringers«  ausdriickcn,  wenn  wir  unter  diesem  ein  Wesen  verstehen, 
dem  die  Uberlieferung  groOe,  fur  das  leibliche  oder  geistige  Wohl 
der  Menschen  unersetzliche  Heilstatcn  zuschreibt.  Natiirlich  ist  ein 
solcher  Heilbringer  zunachst  ein  mythisches  Wesen.  Wie  der  Mythus 
auch  sonst  sich  geschichtlicher  Personen  bemachtigen  und  deren 
historisches  Bild  bis  zur  Unkenntlichkeit  umgestalten  kann,  so  ist 
das  aber  auch  bei  dem  Heilbringer,  namentlich  auf  den  spateren, 
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mit  der  historischen  Tradition  in  lebcndigeren  Kontakt  getretenen 
Stufen  der  Mythenentwicklung  moglich.  Ja  der  Heilbringer  ist  mehr 
als  irgendeine  andere  Sagengestalt  geeignet,  Mythisches  und  Wirk- 
liches  in  sich  zu  vereinigen.  Bis  in  die  Gegenwart  herab  pflegt 
daher  die  Legende  leichter  als  andere  Formen  der  Mythenerzahlung 
eincn  historischen  Kern  zu  bergen.  Gleichwohl  gilt  das  nur  fur  die 
spiiteren  Stadien  der  Legendenbildung  und  auch  hier  nicht  ausschlicfl- 
lich.  Auf  weiter  zuriickliegenden  Stufen  sind  die  Heilbringer  sicht- 
lich  rein  mythische  Gestalten.  So  treten  sie  vor  allem  besonders 
im  Mythenmarchen  als  Fabelwesen  auf,  die  von  der  primitiven 
Marchcnphantasie  in  verschvvenderischem  Grade  mit  Wunder-  und 
Zaubcrkraften  ausgestattet  sind,  und  bei  denen  an  gcschichtliche 
Erinnerungen  um  so  weniger  zu  denken  ist,  als  bei  den  Volkern,  denen 
solche  Heilbringermarchen  angehoren,  eine  auf  vide  Generationen 
zuriickreichende  historische  Uberlieferung  iiberhaupt  nicht  existicrt. 
Noch  weniger  ist  es  moglich,  alle  Gestalten  der  Helden-  und  der 
Gottersage  auf  den  Typus  des  Ifeilbringers  zurtickzufiihren.  Vieimehr 
kommt  dieser  spczifische  Lcgendenhcld  zwar  auf  jeder  Stufe  der 
Mythenentwicklung  vor,  im  Mythenmarchen,  in  der  Helden-  und  in 
der  Gottersage.  Aber  es  gibt  nicht  nur  zahlreiche  Marchen-  und 
Sagenhelden,  die  durchaus  keine  Heilbringer  sind,  sondern  auch  die 
Gotter  stehen  in  vielen  ihrer  Eigenschaften  und  Handlungcn  dem 
Heilbringer  fern.  Sie  sind  ebenso  oft  die  Urheber  von  Naturerschei- 
nungen  oder  Schickungen,  die  dem  Menschen  verderblich,  wie  von 
solchen,  die  ihm  giinstig  sind,  und  wo  sich  unter  der  Wirkung  reli- 
gioser  Motive,  namentlich  solcher,  die  mit  den  Jenseitsvorstellungen 
in  Beziehung  stehen,  sogar  spezifische  Heilsgotter  ausgebildet  haben, 
da  pflegen  sich  dann  diesen  um  so  bestimmter  andere  Wesen  gegcn- 
iiberzustellen,  die,  wie  der  persische  Angramainju  und  der  christliche 
Teufel,  geradezu  den  Charakter  von  Unheilbringern  besitzen.  Mag 
aber  auch  die  Bedeutung  noch  so  groD  sein,  die  der  Heilbringer 
in  diesen  Fallen  als  einer  der  Hauptzeugen  fur  den  Ubergang  zum  4 
religiosen  Mythus  hat,  weder  laftt  sich  nach  ihm  der  Gottesbegriff 
iiberhaupt  orientieren,  noch  ist  die  Gestalt  des  Heilbringers  selbst 
von  Anfang  an  anders  als  mythisch  fundiert.  Wo  schliefilich  ein 
Mensch  als  Heilbringer  verehrt  wird,  da  ist  daher  ein  von  Hause  my- 
thischer  Charakter  auf  eine  historische  Personlichkeit  iibertragen 
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worden,  nicht  umgekehrt1).  Fiir  dieses  Verhiiltnis  ist  es  bezeichnend, 
daB  auch  die  urspriinglich  der  geschichtlichen  Uberlieferung  ent- 
stammenden  Heilbringer  durch  die  Legende  reicher  als  der  gewohn- 
liche  historischc  Sagenheld  von  einem  Mythen-  und  Marchenkranz 
umgeben  werden,  der  sie  mit  Wunder-  und  Zaubertaten  ausstattet. 
Das  ist  eben  ein  Erbteil,  das  die  Legende  aus  ihrer  rein  mythischen 
Vergangenheit  in  das  Gebiet  der  Geschichte  mit  heriibernimmt,  und 
das  an  der  Gcstait  des  Heilbringers  unabhangig  von  seinen  Bczie- 
hungen  zur  Geschichte  haften  bleibt.  Er  ist  fortan  der  Wunderheld, 
weil  das  Heil,  das  er  gebracht  hat,  in  welchen  Gtitern  es  auch  be- 
stehen  mag,  als  ein  Wunder  empfunden  wird.  Darum  bewahrt  die 
Legende  auf  alien  Stufen  ihrer  Entwicklung  eine  weit  groBere  Affinitat 
zum  Zaubermarchen,  aus  dem  sie  sich  urspriinglich  abgezweigt  hat, 
als  die  Helden-  und  selbst  die  Gottersage.  Anderseits  kann  sie  da- 
gegen  in  der  Gestalt  ihres  Helden  in  jedes  dieser  andern  Gebiete 
des  Mythus  hineinreichen:  sie  ist  Marchen-,  Helden-  oder  Gotter- 
legende,  je  nachdem  der  Heilbringer  eine  reine  Marchengestalt ,  ein 
mythischer  oder  ein  historischer  Held  oder  aber  ein  Gott  ist;  und 
gerade  die  Legende  eroffnet  ein  weites  Feld  fiir  die  Ubergange  dieser 
verschiedenen  Formen  ineinander. 

Um  einen  Einblick  in  die  urspriinglichsten  Motive  der  Legende 
zu  gewinnen,  wird  man  hiernach  vor  allem  auf  ihre  bereits  friiher 
geschilderten  Anfange  in  dem  > Kulturmarchen «  zuriickgehen  miissen 
(S.  302  ff.).  Denn  dieses  bildet  zusammen  mit  den  Auslaufern,  die  es 
in  die  primitive  Stammessage  entsendet  (S.  294,  346  ff.),  sichtlich  den 
primitiven  Mythenstoff,  aus  dem  die  Gestalt  des  Heilbringers  hervor- 
wachst.  Der  Held  des  Kulturmarchens  hat  dereinst  den  Vatern  des 
Stammes  die  notigsten  Hilfsmittel  ihres  Lebens  verschafft,  er  hat  ihnen 
das  Feuer  vom  Himmel  geholt  oder  sie  zur  Kunst  seiner  Bereitung 
angeleitet,  er  hat  sie  in  der  Herstellung  von  Waffen  und  Werkzeugen 
unterrichtet,  und  endlich:  er  hat  ihnen  die  Zeremonien  gezeigt,  durch 
die  man  giinstigen  Zauber  verrichten  und  sich  vor  bosem  Zauber 
schiitzen  kann.  Mit  diesen  Elementen  des  Kulturmarchens  verbinden 
sich  nun  die  der  Stammessage:  die  Spender  der  vornehmstcn  Heils- 

x)  Vgl.  oben  S.  307  sowie  die  dort  zitierte  Diskussion  liber  das  Verhiiltnis  von 
Gott  und  Heilbringer  zwischen  Kurt  Breysig  (Die  Entstehung  des  Gottesgedankens 
und  der  Heilbringer,  1905)  und  Paul  Ehrenreich  (Gotter  und  Heilbringer,  1906). 
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giiter  sind  selbst  die  Urviiter  des  Stammes.  Sie  sind  im  Besitz  einer 
Macht  und  Weisheit  gewesen,  die  sie  iiber  die  Geschlechter  der 
spater  Geborenen  emporhebt.  Das  ist  die  Anschauung,  die  sich  von 
den  Muramuralegenden  der  Australier  bis  zu  den  Ahnen-  und  Urvater- 
traditionen  der  alten  Kulturvolker  erstreckt,  um  dann  freilich  hier 
weiterhin  in  die  Heroen-  und  Gottersage  einzumiinden  oder  durch  sie 
ersetzt  zu  werden.  So  ist  es  wesentlich  die  Verschmelzung  dieser, 
dem  Kulturmarchen  und  der  Stammessage  angehorenden  Elemente, 
die  der  Legende  ihre  friiheste  Gestaltung  gibt.  Dem  Kulturmarchen 
entnimmt  sie  die  Vorstellung  von  dereinst  durch  wunderbare  Zauber- 
wesen  gebrachten  Kulturgiitcrn;  die  marchenhafte  Stammessage  macht 
diese  Kulturbringer  zu  Urahnen  der  lebenden  Geschlechter.  Von 
beiden  Quellen  liefert  die  erste,  das  Kulturmarchen,  den  Inhalt,  die 
zweite,  die  Stammestradition,  die  Form  der  Legende.  Von  diesen 
Faktoren  ist  aber  der  zweite  der  am  meisten  veranderliche.  In  dem 
MaBe  als  die  Stammessage  selbst  in  den  Hintergrund  gedrangt  wird, 
treten  Heroen  und  Gotter  an  die  Stelle  der  einstigen  Stammesahnen, 
—  ein  ProzeB,  bei  dem  iibrigens  die  Auffassung  der  Heroen  und  der 
Gotter  als  der  Ahnen  der  lebenden  Geschlechter  die  mannigfaltigsten 
Zwischenstadien  erzeugt,  vermoge  deren  allmahlich  die  altere  in  eine 
jiingere  Form  dieser  Vorstellungen  Iibergehen  kann.  Demgegeniiber 
bleibt  der  der  Heilbringerlegende  aus  dem  urspriinglichen  Kultur¬ 
marchen  zuflieBcnde  Inhalt  verhaltnismaBig  konstant:  er  verandert  sich 
nur  insoweit,  als  der  Wandel  der  Kultur  auch  einen  solchen  der  Kultur- 
giiter  mit  sich  ftihrt,  die  als  wertvoll  geschatzt  werden.  Dabei  ist 
Iibrigens  die  Abhangigkeit  dieser  Giiter  von  der  subjektiven  Wert- 
schatzung  und  der  Wandel,  der  sich  infolgedessen  in  dem  Charakter 
des  Heilbringers  vollzieht,  ein  Beweis  dafiir,  daB  die  Gestalt  des  letz- 
teren  zunachst  nicht  einer  in  der  Wirklichkeit  vorhandenen  Person- 
lichkeit  ihr  Dasein  verdankt,  sondern  daB  sie  aus  der  Schatzung  der 
Giiter  selber  entspringt,  die  die  mythenbildende  Phantasie  auf  per- 
sonliche  Geber  solcher  Giiter  bezieht.  Darum  hat  der  Mythus  den 
Heilbringer  geschaffen,  nicht  umgekehrt  der  Heilbringer  den  Mythus. 
Erst  auf  einer  weit  spateren  Stufe  und  unter  dem  EinfluB  weit 
reichender  geschichtlicher  Bedingungen  kann  der  so  entstandene  Ileil- 
bringermythus  an  eine  historische  Personlichkeit  gebunden  werden, 
um  nun  seinerseits  von  ihr  Einwirkungen  zu  empfangen.  Das  sind 
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Wandlungen  des  Legendenhelden,  die  durchaus  dem  Ubergang  des 
mythischen  in  den  historischen  Sagenhelden  parallel  gehen  (vgl. 
oben  S.  376  fif.). 

Jener  Prozefl  der  Verschmelzung,  durch  den  aus  dem  Kultur- 
marchen  durch  die  sukzessive  Einwirkung  zuerst  der  Ahnen-  und 
Stammessage,  dann  der  Heroen-  und  Gottersage  die  Legende  auf  den 
verschiedenen  Stufen  ihrer  Ausbildung  hervorgeht,  laftt  sich  nun  aber 
auch  an  den  Kulturgiitem  verfolgen,  die  jcweils  das  Thema  der 
Legende  bilden.  Wahrend  sich  diese  Giiter  mehr  und  mehr  iiber  den 
Umkreis  des  alltaglichen  Lebens  und  der  natiirlichen,  keine  aufler- 
gewohnlichen  Hilfsmittel  voraussetzenden  Vorgange  erhcben,  gehoren 
umgekehrt  die  Anfange  dieser  Entwicklung  noch  ganz  dem  Medium 
des  Kulturmarchens  an.  Noch  hat  hier  der  Marchenheld,  auf  den  einc 
erste  heilbringende  Tat  zuruckgefuhrt  wird,  nichts  von  dem  eigent- 
lichen  Heilbringer  oder  Legendenhelden  an  sich.  Irgend  ein  Knabe  ge- 
winnt  etwa  nach  dem  Mythenmarchen  der  Prarieindianer  die  magische 
Gabe,  die  Biififel  herbeizulocken  oder  einen  Vertrag  mit  ihnen  zu 
schlieflcn,  der  sie  unter  bestimmten,  in  primitive  kultische  Formen  ge- 
kleidetcn  Bedingungen  dem  Bediirfnis  des  Menschen  dienstbar  macht 
(S.  136  ff.).  Doch  dieser  Zauberknabe  ist  bereits  in  der  nachsten  Er- 
zahlung  spurlos  verschwunden:  er  wird  von  cinem  andern  Marchen- 
helden  abgelost,  der  entvveder  ahnliche  Taten  oder  beliebige  andere, 
an  sich  zwecklose  Gliicksabenteuer  besteht.  Auch  das  Weib,  das 
Mannern  im  Walde  begegnet  und  ihnen  die  ersten  Brodfriichte  reicht, 
erhebt  sich  noch  nicht  iiber  diese  Sphare  (S.  297).  Alle  diese  Erzah- 
lungen  tragen  zwar  in  ihrer  Beziehung  auf  die  fur  die  Fristung  des 
Lebens  gcschatzten  Giiter  einen  legendarischen  Zug  an  sich;  aber  sie 
bleiben  noch  auf  der  Stufe  des  Kulturmarchens:  ihr  Held  ist  anonym, 
jeder  beliebige  Stammesgenosse  konnte  die  Tat  vollbracht  haben.  Es 
fehlt  der  wirkliche  Legendenheld,  der  eine  Reihe  von  Taten  aus- 
fiihrt,  deren  nur  er  fahig  ist,  und  an  dessen  Gestalt  daher  nun  einc 
Reihe  durch  sie  verbundener  Erzahlungen  gekniipft  ist.  Dazu  ist 
eben  jene  Einwirkung  der  Stammessage  erforderlich,  mag  diese  selbst 
sich  auch  noch  so  sehr  in  der  Region  des  phantastischen  Zauber- 
marchens  bewegen.  So  ist  denn  das  erste  die  beginnende  Legende 
von  ihren  V  orlaufern  im  Kulturmarchen  scheidende  aufiere  Merkmal 
die  Bildung  eines  Marchenzyklus,  dessen  einzelne  Stiicke  durch  die 
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Gestalt  des  Marchenhelden  zusammengehalten  werden.  Ausgesprochene 
Bcispiele  dieser  Art  sind  schon  die  Muramuralegenden  der  Australier, 
dann  die  Raben-,  Hasen-,  Coyote-  und  Manabushmarchen  der  nord- 
amerikanischen  Indianer.  Sie  zeigen  bei  aller  Verschiedenheit  im 
einzelnen  auch  darin  einen  gemeinsamen  Charakter,  daB  die  im  Kultur- 
marchen  in  engeren  Schranken  sich  bewegenden  Wunder-  und  Zauber- 
taten  des  Helden  hier  durchweg  ins  grotesk  Phantasische  gesteigert 
werden.  Dazu  bietet  die  Tierverwandlung,  die  bei  vielen  dieser  primi- 
tiven  Legendenhelden  wahrscheinlich  unter  der  Mitwirkung  uralter 
totemistischer  Vorstellungen  fur  die  gewohnliche  auBere  Erscheinungs- 
weise  bestimmend  ist,  ein  giinstiges  Hilfsmittel.  Der  Legendenheld 
setzt  gleich  dem  Hasen  mit  Windescile  iiber  Berge  und  Taler,  oder 
er  fliegt  als  Vogel  durch  die  Luft,  holt  von  der  Sonne  das  Licht  und 
aus  der  Tiefe  der  Erde  die  Finsternis,  und  in  diesen  schrankenlosen 
Zauberverwandlungen,  deren  er  fahig  ist,  erhebt  er  sich  bisweilen  zur 
Hohe  eines  Welt-  und  Menschenschopfers  oder  sinkt  in  der  sich  iiber- 
stiirzenden  Marchenphantastik  zu  einer  Spottfigur  herab,  die  nicht 
zum  wenigsten  durch  die  Ziige  grotesker  Lacherlichkeit,  die  sie  an 
sich  tnigt,  zu  einer  Lieblingsgestalt  des  Marchenerzahlers  wird.  So 
wirkt  der  Nimbus  des  Zaubers,  der  die  groBen,  als  Wunder  an- 
gestaunten  Kulturtaten  umgibt,  aus  denen  die  Legende  erwachst, 
auf  die  Gestalt  dcs  Legendenhelden  zuriick.  Je  hoher  die  Wunder 
geschatzt  werden,  die  dieser  vollbringt,  um  so  mehr  gewinnt  er  selbst 
die  Natur  eines  Wunder-  und  Zauberwesens,  bis  die  immer  mehr  in 
wilde  Phantastik  ausartende  Schilderung  dieses  Helden  in  das  Lacher- 
liche  umschlagt.  Das  sind  Motive,  die,  in  der  natiirlichen  Verkettung 
der  Gefiihle  und  ihrer  Kontraste  begriindet,  schlieBlich  noch  bis  in 
spate  Zeiten  in  den  beiden  scheinbar  widerstreitenden,  in  Wahrheit 
aber  doch  eng  verbundenen  Erscheinungen  nachwirken,  daB  der  Held 
der  Legende  reicher  als  der  der  gewohnlichen  Sage  mit  Wunder-  und 
Zauberkraften  ausgcstattet  und  eben  darum  holier  als  dieser  geschatzt 
ist,  daB  er  aber  auch  weit  mehr  zu  parodistischen  Verspottungen  seiner 
Person  und  seiner  Taten  herausfordert. 

Unter  den  Taten,  durch  die  sich  der  Legendenheld  von  friiher 
Zcit  an  sein  Fortleben  in  dem  Gedachtnis  der  Nachwelt  sichert,  stehen 
nun  zwei  in  erster  Linie:  sie  sind  diejenigen,  die  im  allgemeinen  auch 
auBerlich  den  Ubergang  von  dem  Kulturmarchen  zur  eigentlichen 
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Legende  bezeichnen.  Die  erste  Tat  ist  die  Bringung  des  Feuers. 
Entweder  hat  es  der  Held  direkt  vom  Himmel  geholt,  oder  er  hat 
die  Vorvater  des  Stammes  in  der  Entztindung  des  Notfeuers  durch 
Bohrung  oder  Reibung  eines  Holzstabes  unterwiesen.  Wie  diese  beiden 
Entstehungsweisen  des  irdischen  Herdfeuers  noch  in  alten  Kultus- 
iiberlebnissen  zusammenflieflen,  indem  zur  Feier  der  wiederkehrenden 
Frlihlingssonne  das  Notfeuer  an  einem  holzernen  Rad  entziindet  und 
dieses  als  Bild  der  aufgehenden  Sonne  vom  Berg  ins  Tal  gerollt  wird, 
so  kann  der  Feuerbringer  der  Legende  diese  beiden  Eigenschaften 
vereinigen:  cr  hat  zuerst  das  Feuer  vom  Himmel  geholt  und  dann 
nach  dem  Vorbild  des  himmlischen  Feuers  das  irdische  erzeugt1).  Auf 
diese  Weise  hat  hier  das  Himmclsmarchen  zusammen  mit  dem  an  die 
kiinstliche  Feuererzeugung  gebundenen  Kulturmarchen  die  Grundlage 
zu  einer  liber  den  engeren  Bezirk  des  letzteren  sich  erstreckenden 
Legendenbildung  abgegeben.  Zugleich  erhebt  diese  Assoziation  des 
irdischen  mit  dem  himmlischen  Feuer  den  Feuerbringer  liber  die 
sonstigen  Helden  des  Kulturmarchens,  um  ihm  auch  noch  in  andern 
Richtungen  die  Rolle  eines  erfinderischen  Wohltaters  der  Menschen 
zuzuweisen.  Das  sind  Ziige,  die  trotz  des  ungeheueren  Abstandes  der 
Mythenentwicklung  schliefllich  von  Jelch  dem  Rabcn,  dem  primitive n 
Feuerbringer  der  Tlinkit  und  anderer  Indianerstamme  dcr  nordpazifi- 
schen  Kliste,  bis  zur  gewaltigen  Gestalt  eines  Prometheus  hinauf- 
reichen.  Der  Rabe  hat  fiir  die  Menschen  nicht  blofl  von  einer  fernen 
Insel  das  Feuer  geholt  und  sie  belehrt,  wie  es  aus  Steinen  und  aus 
Holz  durch  Schlagen  und  Bohren  erzeugt  werden  konne,  er  hat  auch 
die  Sonne  und  den  Mond,  die  zuvor  in  einem  Kasten  verschlossen 
waren,  an  den  Himmel  gesetzt;  und  er  hat  aus  Menschen,  indem 
er  sie  liber  Wald  und  Meer  und  Berg  und  Tal  verteilte,  die  ver- 
schiedenen  Tiere  entspringen  lassen,  ahnlich  wie  umgekehrt  Prome¬ 
theus  bald  selbst  Menschen  schafift,  bald  seinem  Sohn  Deukalion,  den 
er  aus  der  von  den  Gottern  verhangten  Flut  gerettet,  das  Zauber- 
mittel  der  rlickwarts  geworfenen  Steine  mitteilt,  damit  er  die  Erde 


x)  Vgl.  die  trotz  der  Entfernung  der  Kulturkreise  verwandten  Verbindungen  solcher 
Art  in  den  Uberlebnissen  germanischer  Vegetationskulte  bei  Mannhardt,  Wald-  und 
Feldkulte,  I,  S.  519,  mit  mexikanischen  Uberliefernngen  bei  K.  Th.  Preub,  Der  Ur- 
sprung  der  Menschenopfer  in  Mexiko,  Globus,  Bd.  86,  1904,  S.  109. 


Die  Legende. 


479 


bevolkere1).  Daria  freilich  bringt  der  Pronietheusmythus  einen  neuen, 
jener  aus  toteniistischer  Stammessage  und  primitivem  Kulturmarchen 
zusammengewebten  Tierlegende  noch  fremden,  erst  durch  den  Ein- 
flufl  einer  hoch  entwickelten  Gottersage  moglich  gewordenen  Zug 
hinzu:  dieser  Wohltater  der  Menschen  raubt  den  Gottern  die  Giiter, 
deren  Genufl  ihnen  bisher  allein  vorbehalten  war.  Fur  die  Seg- 
nungen,  die  er  bringt,  trifft  ihn  daher  die  Strafe  der  Gotten  So 
erhebt  sich  hier  die  fiir  die  weitere  Entwicklung  der  Legende  iiberaus 
folgenreiche  Verbindung  der  Eigenschaften  des  tatigen  und  des 
leidenden  Helden,  wie  sie  der  griechische  Mythus  in  anderer  Form 
auch  in  der  Hcrakleslegende  kennt,  in  der  sie  besonders  fiir  die 
spatere  Entwicklung  dieser  Heroengestalt  bezeichnend  ist. 

Die  zweite  Tat,  die  den  Legendenhelden  von  friihe  an  iiber 
den  gewohnlichen  Marchenhelden  emporhebt,  ist  die  Gabe  des 
Zaubers,  die  er  nicht  bloD  selbst  besitzt,  sondern  von  der  er 
den  Voreltern  des  Stammes  die  erste  Kunde  gebracht  hat,  indem 
er  sie  in  den  Zeremonien  unterrichtete,  durch  die  man  sich  Jagd- 
beute  und  Erfolg  im  Krieg,  Schutz  vor  Krankheit  und  Tod  und 
was  sonst  noch  der  Mensch  begehrenswert  finden  mag,  sichern 
kann,  wogegen  die  Unterlassung  solcher  Zeremonien  Gefahr  bringt. 
Denn  sie  erregt  den  Zorn  der  Damonen  oder  Gotter,  die  durch 
jene  Handlungen  gewonnen  werden  sollen.  Unter  diesen  Zeremonien, 
die  die  primitive  Legende  den  ubermenschlichen  oder  halb  tierischen 
halb  menschlichcn  Urahnen  zuzuschreiben  pflegt,  steht  der  Zauber- 
tanz  in  erster  Linie.  Ihm  zunachst  kommt  das  damit  verbundene 
Zauberlied,  endlich  eine  Reihe  von  Riten,  durch  die  der  einzelne 
Stammesgenosse  im  Alter  der  Mannbarkeit  in  die  Stammesgemein- 
schaft  oder  in  eine  engere  Kultgenossenschaft  aufgenommen  wird,  wie 
die  Tatowierung,  Bemalung,  Beschneidung,  das  Herausschlagen  von 
Zahnen  und  ahnliches.  Warum  alle  diese  Riten  und  Zeremonien  ge- 
iibt  werden,  oder  welche  Motive  bei  ihrer  Entstehung  wirksam  waren, 
das  pflegt  langst  dem  Gedachtnis  entschwunden  zu  sein.  Es  ist  genug, 
dafl  solche  Handlungen  als  heilig  gelten,  um  ihre  Befolgung  zu  einer 
Pflicht  zu  erheben,  deren  Vernachlassigung  schwere  Gefahren  mit 


x)  Zur  Rabensage  der  Tlinkit  vgl.  F.  Boas,  Indianische  Sagen,  S.  31  iff.  Aurel 
Krause,  Die  Tlinkit-Iudianer,  S.  261  ff. 
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sich  bringt.  Jc  unbekannter  der  Ursprung,  urn  so  bestimmter  fiihrt 
aber  die  Legende  diesen  auf  die  Einsetzung  durch  einen  personlichen, 
von  der  mythenbilden  Phantasie  selbst  mit  wunderbaren  Eigenschaften 
ausgestatteten  Trager  zuriick.  So  wird  der  Legendenheld  zum  Kult- 
stifter,  und  als  solcher  kann  er  nun  urn  so  leichter  selbst  zum  Gegen- 
stand  eines  Kultus  werden,  als  der  Zauber,  der  von  den  durch  ihn 
vermittelten  Zeremonien  ausgeht,  auf  ihn  zuriickstrahlt.  Vor  allem  in 
dieser  Eigenschaft  als  Kultstifter  wird  er  daher  verschwenderisch  mit 
Zaubereigenschaften  ausgestattet.  So  kann,  indem  die  auf  primi- 
tiveren  Stufen  den  Zauberzeremonien  beigelegte  Wunderwirkung  auf 
den  Helden  der  Legende  iibergeht,  dieser  selbst  zum  Objekt  des  von 
ihm  gelehrten  Kultus  werden.  Darum  macht  bei  der  Weiterbildung 
dieser  primitiven  Vorstellungen  die  Legende  gelegentlich  die  Gotter 
selbst  zu  Stiftern  der  ihnen  geweihten  Kulte.  Sie  haben  dereinst  bei 
der  Griindung  der  Kultstatten,  die  ihrem  Dienste  bestimmt  sind,  die 
Vorschriften  gegeben  oder  den  von  ihnen  erleuchteten  Sendboten 
mitgeteilt,  nach  denen  ihr  Beistand  gewonnen  werden  kann.  Dabei 
sind  es  wieder  hauptsachlich  solche  Gottergestalten,  in  denen  der 
Charakter  des  Heilbringers  besonders  ausgepragt  ist ,  wie  in  der 
griechischen  Sage  Apollo  oder  spater  Asklepios,  in  denen  diese 
Eigenschaften,  Gegenstand  und  Stifter  eines  Kultes  zu  sein,  sich  ver- 
einigen. 

Diese  Verbindung  der  Eigenschaften  des  Kultstifters  und  des  im 
Kultus  gefeierten  Gottes  in  einer  und  derselben  Personlichkeit  hangt 
nun  aber  enge  mit  einer  andern  Erscheinung  zusammen,  die  in  der 
unbestimmten  Begrenzung  der  Gestalt  des  Legendenhelden  ihren 
tieferen  Grund  hat.  Der  Held  der  Legende  kann  an  sich  ein  Marchen-, 
ein  Sagenlield  oder  ein  Gott,  ja  er  kann  alles  dieses  zugleich  sein. 
Doch  in  seiner  gesamten  Entwicklung  folgt  er  Stufe  fur  Stufe  diesen 
Formen  des  My  thus,  und  indem  die  Tendenz  vorwaltet,  die  Ge¬ 
stalt  des  legendarischen  Helden  holier  und  holier  zu  heben,  ist  die 
Umwandlung  des  Heilbringers  zum  Gott  ebenso  das  letzte  Ziel  dieser 
Entwicklung,  wie  ihr  Anfang  der  Marchenheld  ist,  der  iiber  die 
Reihe  anderer  ahnlicher  Gestalten  nur  durch  die  groflere  Bedeutung 
seiner  Zauberwirkungen  emporragt.  Indem  so  der  Legendenheld 
alle  diese  Stufen  vom  Marchcn-  zum  Sagenhelden  und  schliefllich 
zum  Gott  sukzessiv  durchlauft,  behalt  er  auf  den  folgenden  immer 
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gewisse  Eigenschaften  zuriick,  die  er  auf  den  friiheren  erworben  hat. 
Insbesondere  bewahrt  er  den  phantastischen  Wunder-  und  Zauber- 
charakter  des  Marchenhelden.  Als  Sagenheld  wie  als  Gott  ist  der 
Heilbringer  in  hoherem  Grade  als  andere  Helden  und  Gotter  mit 
der  Gabe  ausgeriistet,  Wunder  zu  tun.  In  den  sonstigen  Eigen¬ 
schaften,  die  ihm  die  Legende  gibt,  folgt  er  dagegen  dem  allge- 
meinen  Zuge  der  Zeit.  Er  kann  ein  allbezwingender  Held  wie 
Herakles  oder  ein  in  Visionen  schwarmender  Asket  wie  der  christ- 
liche  Eremit  und  der  indische  BiiGer,  oder  er  kann  ein  drachen- 
bezwingender  Recke  sein  wie  der  heilige  Georg.  Doch  in  der  Gabe 
Wunder  zu  tun  ist  er  zu  jeder  Zeit  derselbe.  Daneben  bleibt  die 
durchgehende  Tendenz  dahin  gerichtet,  den  Helden  der  Legende 
holier  und  holier  zu  heben,  und  dieser  ProzcD  ergreift  wieder  vor- 
nehmlich  jene  Klasse  der  Heilbringer,  die  dem  Menschen  die  Kenntnis 
der  Riten  und  Kulte  vermittelten,  die  nicht  bloO  ein  einzelnes  Gut 
in  die  Welt  gebracht  haben,  sondern  dem  Schutz  gegen  Not  und 
Gefahr  und  der  Gewinnung  des  Heils  in  alien  Lagen  des  Lebens  und 
schlieMch  noch  iiber  das  Leben  hinaus  dienen.  Solche  Heilbringer 
hochster  Ordnung  konnen  aber  nur  die  Gotter  selbst  sein,  die  eben 
daium  gleichzeitig  zu  Schopfern  und  zu  Gegenstanden  des  Kultus 
\\ erden.  So  steht  der  heilbringende  Gott  folgerichtig  am  Ende 
dieser  Entwicklung.  Die  Motive,  die  diesem  Ende  zustreben,  liegen 
jedoch  einerseits  in  dem  unbegrenzten  Heilsbediirfnis  des  Menschen, 
das  sich  nicht  mit  einzelnen  Lebensgutern  zufrieden  gibt,  sondern 
alle  zumal  und  neben  den  ihm  in  der  Vergangenheit  zuteil  gc- 
woidenen  auch  die  zuktinftigen  begehrt.  So  bemachtigt  sich  der 
Legendenbildung  unter  dem  hier  einsetzenden  EinfluG  des  Kultus  eine 
doppelte  Tendenz:  die  eine  ist  dahin  gerichtet,  den  Heilbringer  zum 
Gott  zu  eiheben,  die  andere  dahin,  den  Gottern  als  die  hochste  ihrer 
Eigenschaften  die  der  Heilbringer  zuzuteilen.  Dieser  doppelten  Ten¬ 
denz  wirkt  fieilich  ebenso  unablassig  ein  anderes  Motiv  entgegen.  Es 
entspringt  aus  der  in  den  natiirlichen  Bedingungen  der  Mythenent- 
wicklung  begriindeten  Vielheit  der  Gottervorstellungen.  Da  in  dem 
Gotterstaat  zwischen  den  Einzelgottern  ein  ahnliches  Verhaltnis  wieder- 
kehrt,  wie  es  die  Arbeitsteilung  der  menschlichen  Gesellschaft  mit  sich 
fiihrt,  so  verteilen  sich  auch  die  Segnungen,  die  der  Mensch  den 
Gottern  zuschreibt,  und  die  er  in  der  Zukunft  von  ihnen  erwartet,  auf 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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eine  Vielheit  gottlichcr  Heilbringer.  So  vverden  diese,  indem  zugleich 
die  alten,  nie  ganz  ersterbenden  Vorstellungen  der  Orts-  und  Berufs- 
damonen  heruberwirken,  zu  spezifischen  Schutzgottern,  Ge- 
stalten,  die  nunmehr  die  Motive  des  Damons,  des  Legendenhelden 
und  des  Naturgottes  in  sich  vereinigen.  Diese  Verbindung  bedingt 
dann  aber  naturgemab  auch  ein  Schwanken,  das  auf  der  einen  Seite 
aus  der  fortwahrenden  Tendenz  nach  Vervielfaltigung  der  hilfreichen 
Machte,  und  auf  der  andern  aus  dem  Streben  nach  einer  Vereinigung 
vieler  oder  wo  moglich  aller  heilbringenden  Eigenschaften  in  einer 
einzigen  Gottergestalt  entspringt.  Einen  charakteristischen  Ausgleich 
pflegen  diese  widerstreitcnden  Krafte  darin  zu  finden,  daft  sich  die 
Gestalten  der  Legendenhelden  selbst  wieder  differenzieren,  indem 
die  hochsten  und  allgemeinsten  Interessen  des  Menschen  der  heil¬ 
bringenden  Fursorge  einer  hochsten  Gottheit,  die  kleineren,  alltaglichen, 
in  Haus  und  Beruf  sich  regenden  Schutzbediirfnisse  beschrankteren 
Schutzmachten  unterstellt  werden. 

b.  Der  Heilbringer  als  tatiger  und  als  leidender  Held. 

Der  Held  der  Legende  ist  von  Anfang  an  vor  andern  Helden  von 
Marchen  und  Sage  mit  den  Zaubergaben  ausgestattet,  die  ihn  in  den 
Stand  setzen,  das  Feuer  und  andere  Kulturguter  dem  Menschen  zu 
bringen.  So  lange  er  in  der  Sphare  des  Marchenhelden  verbleibt, 
gehort  diese  seine  Tatigkeit  der  Vergangenlieit  an:  es  sind  Giiter,  die 
irgend  einmal  erworben  sein  miissen,  von  deren  erster  Erwerbung  aber 
keine  sichere  Kunde  mehr  berichtcn  kann,  und  die  nun  den  laten 
des  fabelhaften  Heilbringers  zugeschrieben  werden.  Die  erste  be- 
deutsame  Wendung,  die  in  dieser  Auffassung  eintritt,  gehort  schon 
einer  sehr  friihen  Zeit  an:  sie  ist  sichtlich  an  die  Yorstellung  £££” 
kniipft,  nach  der  der  Heilbringer  zugleich  Kulturbringer  ist.  Diese 
Vorstellung  ist  aber,  obgleich  sie  noch  ganz  in  die  Regionen  des 
Mythenmarchens  zuriickreicht,  doch  ihrer  Natur  nach  ebenso  in  die 
Zukunft  wie  in  die  Vergangenheit  gerichtet.  Die  Kultzeremonien,  die 
der  ersten  Unterweisung  jener  legendarischen  Helden  zugeschrieben 
werden,  sollen  die  Giiter,  die  die  Vergangenheit  gebracht  hat,  auch 
fur  die  Zukunft  sichern:  sie  sollen  der  Vermehrung  der  Totems,  der 
Jagdtiere  und  Feldfriichte  dienen  und  dagegen  Krankheit  und  Tod 
feme  halten.  Bei  allem  dem  bleibt  der  Heilbringer  ein  Zauberwesen, 
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das  als  solches  noch  manches  auOcrhalb  dicscr  spezifischen  Eigen- 
schaft  liegende  Wunder  vollbringen  kann,  dessen  eigenste  Natur  aber 
nur  in  seiner  fortan  in  Wunder  und  Zauber  sich  auflernden  Tatigkeit 
besteht,  und  dem  eben  deshalb  ein  personlicher  Charakter  durchaus 
abgeht.  Mag  die  auQere  Gestalt  dieser  Heilbringer  primitiver  Volker 
noch  so  verschieden  sein,  der  eigenen  Personlichkeit  entbehren 
sie  alle.  Darin  sind  sie  eben  die  echten  Marchenhelden,  auf  die 
nun  auch  sonstige,  besonders  dem  Abenteuer-,  Tier-  oder  Himmels- 
marchen  entlehnte  Stoffe  iibertragen  werden  konnen,  so  daO  gerade 
auf  dieser  Stufe  der  legendarische  Held  leicht  andere,  urspriinglich 
neben  ihm  vorhanden  gevvesene  Marchenhelden  verdrano-t 

Da  ist  es  nun  ein  iiberaus  wichtiger  weiterer  Schritt,  der  in  dem 
Augenblick  geschieht,  wo  aus  dem  Marchen  die  Sage  hervorwachst, 
und  wo  nun,  diesem  Vorgange  folgend,  auch  die  Legende  aus  der 
Region  des  Marchens  in  die  der  Sage  hiniiberwandert.  Was  der 
Heilbringer  als  Marchenheld  nicht  besitzt,  das  gewinnt  er  als  Sagen- 
held.  Er  wird  zu  einem  Wesen  von  ausgepragter  Eigenart,  das  mit 
dem  Menschcn  fiihlt,  an  seinem  Gliick  und  Ungliick  teilnimmt,  und 
das  darum  selbst  in  urn  so  hoherem  Grade  durch  das,  was  die  Le¬ 
gende  von  ihm  erzahlt,  das  eigene  Mitgefiihl  des  Horers  hervorruft. 
Indem  so  der  Heilbringer  mehr  und  mehr  menschliche  Charakter- 
ziige  annimmt,  gewinnt  er  aber  neben  der  ihm  von  Anfang  an 
zukommenden  Eigenschaft  zum  Wohl  des  Menschen  tiitig  zu  sein 
noch  die  andere,  mit  dem  Menschen  zu  leidenj  und  aus  dieser  ent- 
springt  schliefilich  im  Verein  mit  jener  die  hohere,  fur  den  Men¬ 
schen  zu  leiden,  so  dab  nun  das  Leiden  selbst  zur  Tat  wird.  Das 
ist  der  Wandel,  den  wir  iiberall,  anfanglich  wohl  nur  in  leisen  A11- 
deutungen,  dann  aber  mit  fortschreitender  geistiger  Kultur  immer 
energischer,  in  der  Natur  des  Helden  der  Legende  und  in  seiner  Be- 
deutung  als  Heilbringer  eintreten  sehen.  Er  fehlt  zumeist  noch,  so 
lange  das  Ileil,  das  er  bringt,  in  iiuflerem  Gliick,  in  Vcrnichtung 
drohendcr  Ungeheuer  oder  in  der  Rettung  vor  ihnen  besteht.  Er 
stellt  sich  um  so  sicherer  ein,  jc  mehr  sich  das  Wirken  des  Heil- 
bringers  auf  das  Gliick,  die  Ruhe  oder  die  Rettung  der  Seele  aus  den 
Sturmen  der  Leidenschaften  richtet.  Dieser  ProzeG  der  Vergeistigung 
vollzieht  sich  so  in  der  Form  einer  Ubertragung  der  dem  Helden 
selbst  beigelegten  personlichen  Eigenschaften  auf  jene,  denen  er 
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durch  seine  Taten  Rettung  und  Heil  bringt.  Von  diesem  Punktc  an 
gewinnt  daher  der  Heilbringer  zugleich  den  Charakter  eines  Vor- 
bildes  fur  das  eigene  Tun  und  Lassen. 

Deutlich  tritt  uns  dieser  doppelte  Ubergang,  zuerst  vom  Heil¬ 
bringer,  der  blofl  um  seiner  Taten  willen  geschatzt  wird,  zum  Helden, 
dessen  eigener  in  Miihe  und  Leid  sicb  bewahrender  Charakter  Bc- 
wunderung  findet,  und  endlich  zum  sittlichen  Heros,  der  in  Tun  und 
Leiden  ein  ideales  Vorbild  ist,  in  der  griechischen  Sage  entgegen. 
Den  ersten  Ubergang  bemerken  vvir  in  der  Gestalt  des  Prometheus. 
Er  ist  in  dem  urspriinglichen  Mythus  schwerlich  in  wesentlich  anderem 
Sinne  ein  P'euerbringer  gewesen,  als  in  dem  er  aller  Orten  schon 
im  Heilbringermarchen  vorkommt.  Aber  die  spatere,  feiner  emp- 
findende  Dichtung  verweilt  mit  Vorliebe  bei  dem  Bilde  des  gefesselten 
Titanen,  der,  weil  er  mit  menschlichem  Mangel  Mitgefiihl  empfunden, 
selber  unmenschliches  Leid  erduldenmufl  (Aeschylos Prometheus  749 ff.). 
Den  vveiteren  Ubergang  sehen  wir  sodann  in  der  Sagengeschichte 
des  Herakles  vor  uns,  die  sich  uberdies  auf  dem  Hintergrund  einer 
einfachen,  vom  Heilbringergedanken  noch  unberiihit  eischeinenden 
Heldensage  aufbaut.  Vom  Bild  des  starken  I-Ielden,  dessen  Wundci- 
taten  blofl  um  der  gewaltigen  sich  in  ihnen  offenbarenden  Kraft 
willen  zur  Bewunderung  notigen,  heben  sich  hier  zunachst  jeneRettungen 
ab,  die,  wie  die  Totung  der  Lernaischen  Schlange  und  die  Befreiung 
der  Hesione,  die  Natur  der  Heilbringerlegende  besitzen;  bis  auch  in 
diesem  Bilde  die  Ziige  der  Muhsal  und  des  Leidens  in  den  Vorder- 
grund  treten,  die  schliefllich  in  der  Selbstverbrennung  des  vom  un- 
ermefllichen  Schmerz  gepeinigten  Helden  einen  iiberwaltigenden  Aus- 
druck  finden.  Dieser  duldendc,  doch  iiber  den  Schmerz  des  sterblichen 
Dulders  zum  schmerzlosen  Dasein  der  Unsterblichen  sich  erhebende 
Held  der  Herakleslegende  ist  es,  der  spater  den  Kynikern  und  der 
Stoa  als  ideales  Vorbild  eines  von  keinem  Leid  und  keiner  Leiden- 
schaft  beriihrten  Charakters  gait1).  Auch  der  griechischen  Gotter- 
sage  ist  diese  Vorstellung,  dafl  der  machtige  Heifer  das  Mitleid,  das 
er  iibt,  in  eigenem  Leid  erprobt  haben  miisse,  gelaufig.  Sie  gehort 
vor  allem  zum  Wesen  des  heilbringenden  Gottes.  So  mufl  Apollon 

J)  Uber  Herakles  als  Schutzpatron  der  Kyniker  vgl.  Zeller,  Philosophic  der 
Griechen,  II3,  I,  S.  261.  Uber  legendarische  Umdeutung  der  Heraklessage  bei  den 
Stoikern.  ebenda  III3,  I,  S.  335. 
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begangene  Blutschuld  suhnen,  indem  er  zur  Diensrieistung  bei  einem 
sterblichen  Menschcn  gezwungen  wird;  und  in  Dionysos  zeichnet  der 
Mythus  das  Bild  des  verfolgten  und  gequalten  Gottes,  der  sich  selbst 
durcli  Schuld  und  Leid  zum  segenspendcnden  Heilbringer  emporringt. 

c.  Die  Buddhalegende. 

Je  mehr  nun  die  Vorstellung  des  Helden  der  Legende  schon  von 
Anfang  an  die  geistigen  Gtiter,  deren  Besitz  oder  Erwerb  er  ver- 
mittelt,  in  den  Vordergrund  stellt,  und  sie  nicht  erst,  wie  das  die 
griechischen  Philosophen  mit  deni  Heraklesideal  getan,  nachtraglich 
in  sie  hineindeutet,  um  so  scharfer  tritt  in  dem  personlichen  Cha- 
rakter  des  Heilbringers  diese  Verbindung  von  Tatigkeit  und  Leiden 
hervor,  die  sich  zu  einer  notwendigen  YVechselbestimmung  beider  ge- 
staltet.  Typische  Beispiele  dieses  Verhaltnisses  bieten  vor  allem  die 
indische  und  die  christliche  Heiligenlegende.  Beide  sind  um 
so  lehrreicher,  weil  zwar  in  beiden  das  Ideal  des  Heilbringers  ein 
geistiges  ist  und  sich  infolge  der  Steigerung  dieser  Tendenz  der  Ver- 
neinung  der  sinnlichen  Natur  des  Menschen  zuneigt,  gleichwohl  aber 
hier  wie  dort  Verschiedenheiten  bietet,  in  denen  die  besondere  Be- 
schaffenheit  der  Volkercharaktere  und  des  geistigen  Mediums,  in 
welchem  sich  diese  Ideale  ausgebildet  haben,  zu  erkennen  ist.  In 
Indien  hat  viele  Jahrhunderte  hindurch  der  Brahmanismus  in  seinen 
Wirkungen  auf  Religion,  Philosophic  und  personliches  Leben  der  Idee 
des  Heilbringers  eine  Richtung  gegeben,  wie  sie  uns  in  charakte- 
ristischer  Form  in  der  mit  einem  reichen  Wunder-  und  Zauberapparat 
ausgestatteten  Buddhalegende  entgegentritt.  Mit  ihr  hat  die  christ¬ 
liche  Legende  die  Einheit  einer  der  Geschichte  angehorenden  Person- 
lichkeit  gemein,  von  der  die  Legendenbildung  ausgeht.  Doch  wahrend 
sich  diese  in  der  Buddhalegende  auf  die  Person  des  Buddha  kon- 
zentriert,  von  der  nur  ein  schwacher  Abglanz  auf  die  Jiinger  des 
groDen  Asketen  zuriickstrahlt,  ist  umgekehrt  in  der  Jesuslegende  das 
Mythologische  auf  ein  verhaltnismaflig  bescheidenes  Maft  zuriick- 
gedrangt,  wogegen  sich  um  so  mehr  der  Apostel  und  der  Schaar 
der  Bekenner,  die  sich  ihnen  anschlieOen,  eine  reiche  und  in  zahl- 
reiche  Einzellegenden  zerfallende  Mythenbildung  bemachtigt. 

Was  aber  vor  allem  die  Buddhalegende  zunachst  in  einem  auf- 
fallenden  Kontrast  zu  der  christlichen  Heiligenlegende  erscheinen  laflt, 
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das  ist  der  vollige  Mangel  jener  schon  im  auBeren  Leben  her- 
vortretenden  Ziige  des  Leidens,  die  dem  christlichen  Heiligen  des- 
halb  eigen  sind,  weil  er  in  seinen  wichtigsten  Reprasentanten  nach 
dem  Vorbild  Christi  selbst  und  seiner  vornehmsten  Apostel  M ar¬ 
ty  rer  ist.  Das  Leiden  der  Martyrer  ist  fur  sie  selbst  und  fur  die 
Glaubigen,  die  ihnen  vertrauen,  der  Weg  zum  Heil.  Anders  die 
Buddhalegende.  Der  im  Palast  geborene  Konigssohn,  der  bis  in  sein 
dreiOigstes  Lebensjahr  im  Besitz  aller  auBeren  Gliicksgiiter  lcbt  und 
sich  dann  freiwillig  in  die  Einsamkeit  begibt,  um  der  Betrachtung  und 
Kasteiung  zu  leben,  hat  auch  nach  dieser  groBen,  selbstgewahlten 
Wendung  seines  Schicksals  mit  keinerlei  auBeren  Schwierigkeiten  zu 
kampfen.  Die  Seinen  bewundern  ihn,  Jiinger  schlieBen  sich  ihm  an, 
und  die  von  ihm  eingeleitete  asketische  Bewegung  hat  sich  iiber  weite 
Kreise  verbreitet,  als  er  hoch  betagt  und  zufrieden  mit  seinem  Werk 
das  Auge  schlieBt,  in  der  Zuversicht,  nun  in  das  ersehnte  Nirwana 
einzugehen.  Die  Versuche  einiger  Monche  feindlicher  Sekten,  ihn  zu 
verleumden  oder  in  den  Schatten  zu  stellen,  werden  schmahlich  zu- 
nichte,  der  Neid  ungetreuer  Schuler  gebiihrend  bestraft,  kurz:  zum 
Verfolgten  und  Gequalten  fehlt  dem  auBeren  Lebensbild  dieses  Helden 
so  gut  wie  alles.  Und  doch  hat  sich  in  ihm  das  Leiden  selbst  in 
der  hochsten  Steigerung,  deren  es  fahig  ist,  verkorpert.  Denn  ge- 
rade  der  Mangel  dessen,  was  in  der  gemeinen  Bedeutung  des  Wortes 
Leiden  genannt  wird,  der  auBeren  Schmerzen  und  Oualen,  laDt  das 
ihn  erfiillende  Leiden  der  Seele  um  so  mehr  als  das  wahre  und 
einzige  Ubel  erscheinen.  Darum  besteht  nun  aber  auch  das  Heil, 
das  dieser  Held  des  Leidens  bringt,  nicht  in  auBeren  Gtitern,  sondern 
in  dem  Mitleid  und  in  der  vom  Mitleid  eingegebenen  Belehrung,  die 
andere  zum  Vergessen  des  Leidens  anleitet.  Es  sind  alte  Ziige  in- 
discher  Spekulation,  die  hier  zu  Grundlagen  eines  Kultus  werden, 
dessen  Gott  der  ideale  Asket  selbst  ist,  der  in  der  Uberwindung  des 
Leidens  die  Ruhe  seiner  Seele  gefunden  hat.  Alles  andere,  die  Grade 
der  Heiligkeit,  die  durchlaufen  werden  miissen,  um  dieses  Ziel  zu  er- 
rcichen,  die  Verbindung  dieser  Vorstellungen  mit  der  Lehre  von  der 
unablassig  bis  zu  vollendeter  Erlosung  sich  wiederholenden  Wieder- 
geburt,  die  mit  der  Lehre  von  der  YViederkehr  unzahliger  Buddhas 
sich  verbindet,  dazu  der  scholastische  Formalismus  in  der  Aufzahlung 
der  Eigenschaften  Buddhas,  der  Grade  der  Heiligkeit  und  der  mora- 
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lischen  Lcbensregeln,  mit  denen  die  buddhistische  Monchsscholastik 
diese  Lehre  ausgestattet  hat,  alles  das  gibt  dem  Kern  dieser  Tradi¬ 
tion  einen  teils  kiihl  verstandesmaBigen  teils  dem  werktatigen  Leben 
abgewandten,  stark  der  Meditation  zugeneigten  Charakter.  Es  sind 
Ziige,  in  denen  diese  in  der  Vorstellung  des  Gottmenschen  sonst 
dem  Christentum  nachst  verwandte  Religion  von  Anfang  an  wesent- 
lich  abweicht.  LriBt  sich  doch  nicht  verkennen,  daB  diese  ver- 
standesmaBige,  der  tiuBeren  Lebensklugheit  zugewandte  Reflexion 
nicht  etvva  erst  dem  spateren  Buddhismus  zur  Last  fallt,  sondern 
schon  in  den  dem  Buddha  selbst  zugeschriebenen  Reden  und  Gleich- 
nissen  ausgepragt  ist1). 

Mit  dieser  kiihlen  Verstandigkeit  und  niichternen  Moralitat  steht 
nun  die  YVunder-  und  Zauberwelt,  mit  der  die  Legende  das  Leben 
des  Buddha  von  der  Geburt  an  bis  zu  seinem  Tode  umgibt,  in 
einem  merkwiirdigen  und  doch  wieder  im  Hinblick  auf  die  Eigenart 
des  indisclien  Denkens,  wie  sie  auch  in  Dichtung  und  Philosophic 
sich  ausspricht,  sehr  begreiflichen  Kontrast.  Der  Buddha  tut  nicht 
nur  selbst  Wunder,  sondern  er  teilt  auch  seinen  Schtilern  seine 
YVundergaben  mit.  Wo  er  mit  den  Monchen  anderer  Sekten  in  Streit 
gerat,  da  gestaltet  sich  dieser  ohne  weiteres  zu  einem  Zauberwett- 
kampf,  in  dem  nattirlich  der  Buddha  als  der  machtigere  Zauberer 
obsiegt2).  Auch  der  ungetreue  Schuler,  der  ihn  zu  verdrangen  sucht, 
bedient  sich  dazu  zauberischer  Krafte.  Aber  als  Strafe  fur  seinen 
Undank  versiegt  plotzlich  seine  Zaubergabe.  Die  Gedanken  der 
andern  weiB  der  Buddha,  noch  ehe  sie  ausgesprochen  sind.  Wilde 
Tiere,  die  auf  ihn  losgelassen  sind,  werden  bei  seinem  Anblick  sanft- 
mtitig.  Dagegen  offnet  sich  auf  sein  Gebot  die  Erde,  um  seine 

x)  K.  E.  Neumann,  Buddhistische  Anthologie,  1892.  Als  bezeichnendes  Beispiel 
buddhistischer  Klugheitsmoral  vgl.  die  dem  Buddha  zugeschriebene  Fabel  vom  Kranich 
und  Krebs  bei  H.  Kern,  Der  Buddhismus  und  seine  Gcschichte  in  Indien,  deutsch  von 
Ii.  Jacobi,  I,  1882,  S.  329  If.  Auch  die  Miirchen  des  Pantschatantra,  die  mindestens 
zu  einem  groben  Teil  aus  buddhistischen  Quellen  stammen,  sind  sprechende  Zeugnisse 
dieses  Geistes  indischer  und  insonderheit  buddhistischer  Moral.  Uber  Buddha  und 
den  Buddhismus  im  allgemeinen  siehe  H.  Oldenberg,  Buddha,  sein  Leben,  seine  Lehre, 
seine  Gemeinde5,  1906.  E.  Hardy,  Der  Buddhismus  nach  altcren  Paliwerken,  1896. 
Uber  das  Verhaltnis  zum  Christentum  E.  Windisch,  Abh.  der  sachs.  Ges.  der  Wiss., 
Phil.-hist.  Klasse,  Bd.  26,  S.  195  flf. 

2)  Vgl.  die  Sammlung  der  hauptsachlichsten  Legenden  bei  Kern,  Der  Buddhismus, 
I,  S.  21 — 291. 
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Feinde  zu  verschlingen,  und  Himmel  und  Erde  erzittern,  wenn  er 
Wunder  tut.  Des  Fliegens  ist  der  Buddha  in  jedem  Augenblick 
machtig.  Aber  er  fliegt  nicht  nur  iiber  Berge  und  Fliisse,  sondern 
er  weifl  auch  sich  und  seine  Jiinger,  als  ihnen  der  Fahrmann  die 
Uberfahrt  weigert,  unsichtbar  von  einem  Ufer  des  Ganges  zum  andern 
zu  versetzen.  Er  kann  sich  abwechselnd  so  klein  machen  wie  ein 
Senfkorn  und  so  groB,  daB  er  die  ganze  Erde  bedeckt  und  in  drei 
Schritten  den  Himmel  erreicht.  Wo  es  not  tut,  da  kommen  ihm 
endlich  die  alten  Gotter  zu  Hilfe,  vornehmlich  Indra,  wahrend  Mara, 
der  Damon  der  Finsternis,  seinen  Feinden  beisteht  oder  ihm  selbst 
als  Versucher  naht1).  Wie  die  Gottersage,  so  macht  aber  auch  die 
Legende,  und  das  vvohl  noch  in  reicherem  MaBe,  ihre  Anleihen  beim 
Marchen.  Da  findet  sich  z.  B.  die  allbekannte  Geschichte  vom 
menschenfressenden  Riesen,  dem  die  Umwohner  alltaglich  ein  Kind 
zur  Speise  vorsetzen  miissen.  Der  Buddha  sucht  ihn  auf,  um  das 
Opfer  zu  losen.  Jetzt  stellt  sich  ihm  der  Riese  in  der  andern  be- 
kannten  Rolle  des  sphinxartigen  Marchenungeheuers  vor:  er  richtet 
an  jeden  Fremden  drei  Fragen,  und  wenn  dieser  eine  Frage  nicht 
beantwortet,  so  zerreiBt  er  ihn.  Merkwiirdigerweise  entpuppen  sich 
nun  hier  die  drei  Fragen  als  die  der  buddhistischen  Heilslehre. 
Der  Riese  fragt,  wie  man  sich  aus  dem  Strom  der  Leidenschaften, 
wie  aus  dem  Ozean  der  Existenzen  retten,  wie  von  alien  schlimmen 
Leidenschaften  befreien  konnc.  Als  der  Buddha  diese  Fragen  be¬ 
antwortet,  ist  jener  bekehrt  und  wird  sofort  in  den  ersten  Grad  der 
Heiligkeit  aufgenommen2).  Gerade  an  der  Hand  solcher  Entlehnungen 

T)  E.  Windisch,  Mara  und  Buddha,  Abh.  der  sacks.  Ges.  der  Wiss.,  Phil.-histor. 
Klasse,  Bd.  15,  1895,  bes.  S.  204  flf.  Buddhas  Geburt  und  die  Lehre  von  der  Seelen- 
wanderung,  ebenda  Bd.  26,  1908,  S.  93  ff.  II.  Kern,  Der  Buddhismus,  I,  S.  197,  284. 
DaB  Kern  in  dieser  Verbindung  der  Buddhalegende  mit  den  altindischen  Volksgottern 
mit  manchen  andern  Forschem  ein  Zeugnis  fiir  die  Bedeutung  Buddhas  als  eines 
Sonnengottes,  seiner  Legende  als  eines  Jahresmythus  erblickt  (S.  304  ff.),  mag  hier  nur 
beilaufig  erwahnt  werden.  Der  strahlende  Glanz,  der  von  ihm  ausgeht,  mag  ja  hier,  wie 
in  so  vielen  andern  Fallen  bei  der  Schilderung  von  Helden-  oder  Gottergestalten  eine 
Assoziation  mit  dem  Tagesgestirn  leise  mitspielen  lassen.  Das  beweist  aber  noch 
lange  keine  Identitat  (S.  54).  Hier  um  so  weniger,  als,  wie  wir  sogleich  sehen  werden, 
die  Strahlungserscheinungen  beim  Buddha,  wie  iiberhaupt  im  indischen  Asketentum, 
hochst  wahrscheinlich  auf  die  durch  die  Askese  und  Meditation  erweckte  Vision  zu- 
riickgehen. 

-)  Kern,  a.  a.  O.  I,  S.  208  IT.  Eine  Variante  der  gleichcn  Geschichte  ebenda, 
S.  211. 
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erkennt  man  deutlich  das  Gefiige  dieser  Legenden.  Auf  der  einen 
Seite  leben  die  iiberlieferten  Worte  des  Meisters  und  seine  Lehre 
wenig  veriindert  neben  einzelnen  Ziigen  seiner  wirklichen  Lebens- 
geschichte  in  der  Tradition  fort  und  werden  durch  den  Kultus,  der 
sich  an  seine  Person  kniipft,  vor  dem  Untergang  bewahrt.  Auf  der 
andern  nimmt  die  volksmaBige  Erzahlung  aus  Miirchen  und  Gotter- 
sage  die  gelaufigen  Stoffe  auf,  um  sie  mit  dem  Bild  des  Heiligen 
und  seiner  Wundergeschichte  zu  verweben.  Zu  diesen  Verbindungen, 
die  iiberall  auch  schon  bei  der  Helden-  und  Gottersage  wirksam  sind, 
kommt  nun  neben  der  Lehrtradition,  die  in  der  Legende  eine  analoge 
Rolle  spielt  wie  die  geschichtliche  Erinnerung  in  der  historischen 
Heldensage,  noch  ein  spezifisches,  nur  ihr  eigenes  Motiv  hinzu:  das 
ist  die  Vision,  die,  aus  der  Ekstase  erzeugt,  teils  die  Erscheinungen 
in  einer  eigentiimlichen,  dem  visionaren  Zustande  eigenen  Beleuch- 
tung  crblicken,  teils  aber  selbst  traumartige  Erlebnisse  als  Wirklich- 
keiten  schauen  laBt.  In  der  Buddhalegende  sind  allerdings  diese 
Einflusse  der  Vision  mehr  indirekt  als  direkt  zu  erkennen.  Das 
hangt  wohl  damit  zusammen,  daB  ihr  Inhalt  zur  Uberlieferung  er- 
starrt  und  daher  nicht  mehr  in  jenem  FluB  des  Werdens  zu  sehen 
ist,  wie  er  sich  uns  nur  bieten  kann,  wo  wir  unmittelbare  Schilde- 
rungen  der  in  der  Vision  gehabten  Erlebnisse  selbst  antreffen.  Das 
geschieht  naturgemaB  nicht  in  der  Legende,  wohl  aber  in  den  Ver- 
hciBungen,  die  dem  Asketen,  der  die  Mittel  zur  Erlangung  der  Heilig- 
keit  gewissenhaft  befolgt,  zuteil  werden.  Hier  ist  es  z.  B.  die  brah- 
manische  Sekte  der  Yogin,  die  als  Wirkungen  tiefer  Meditation  die 
folgenden  aufzahlt:  die  Fahigkeit  sich  unendlich  klein  oder  unsichtbar 
zu  machen,  durch  die  Luft  zu  schweben,  sich  in  die  Feme  zu  ver- 
setzen,  sich  ins  Ungeheure  zu  vergroBern,  den  Lauf  der  Natur  zu 
andern  usw.1).  Dazu  kommt  als  stehender  Zug,  daB  von  dem  in 
tiefster  Selbstbeschauung  begriffenen  Asketen  ein  ubernatiirliches  Licht 
ausstrahlt2).  Alles  das  sind  genau  die  Eigenschaften  und  Zaubertaten, 

x)  Garbe,  Samkhya  und  Yoya,  im  Grundrili  der  indo-arischen  Philologie  und 
Altertumskunde,  1896,  S.  46  ff. 

2)  Auch  in  der  Buddhalegende  tritt  gelegentlich  ein  Brahmane  auf,  dessen  Nabel 
Licht  wie  der  Mond  verbreitet.  Aber  dieses  Licht  erlischt  vor  dem  helleren  des 
Meisters,  er  bekehrt  sich  daher  zu  dessen  Lehre.  Dcr  Brahmane  glaubt,  dieser  ver- 
danke  seine  Ubermacht  einer  Zauberformel.  Doch  der  Buddha  belehrt  ihn,  er  habe 
sich  diese  Kraft  wahrend  der  sieben  Wochen  erworben,  die  er  unter  dem  Baum  der 
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die  uns  in  der  Buddhalegende  begegnet  sind.  Um  den  Glanz,  der  von 
dem  Buddha  ausgeht,  zu  erklaren,  braucht  man  also  diesen  nicht  erst 
in  einen  Sonnengott  zu  verwandeln,  sondern  es  sind  die  spezifischen, 
auf  die  Vision  abzielenden  Formen  der  indischen  Askese,  in  denen 
diese  wie  die  andern  Eigenschaften  ihre  Quelle  haben.  Das  schlieflt 
freilich  nicht  aus,  daft  nicht  auch  hier,  ahnlich  wie  in  so  vielen 
andern  Fallen,  die  naheliegende  Assoziation  zwischen  Glanz  und  Gold 
und  Sonne  auf  die  Gestalt  des  Buddha  zurtickgewirkt  hat,  indem 
seine  Haut  als  golden,  sein  Korper  als  strahlend  gleich  der  Sonne 
geschildert  wird.  Ja,  in  der  Weiterfuhrung  dieses  Gedankens  triigt 
er  auf  seiner  FuBsohle  ein  goldenes  Rad,  das  Symbol  der  Sonne, 
dessen  zuriickgelassene  Spur  an  bcsonders  geheiligten  Statten  die 
einstige  Anwesenheit  des  Erhabenen  verrat1).  Alle  diese  mythischen 
Ziige  erklaren  sich  ohne  weiteres  aus  jener  riickwarts  gerichteten 
Assoziation,  die  von  den  dem  Buddha  durch  die  Vision  verliehenen 
Eigenschaften  ausgeht,  wahrend  fiir  den  umgekehrten  Weg,  fur  die 
Umwandlung  eines  Sonnengottes  in  den  menschlichen  Buddha,  nicht 
die  geringsten  Beweise  sprechcn. 

d.  Die  christliche  Heiligenlegende. 

Unter  wesentlich  andern  Bedingungen  hat  sich  die  christliche 
Heiligenlegende  entwickelt.  Wir  sehen  hier  ab  von  der  Jesus- 
legende  selbst,  obgleich  sie  der  ganzen  Entwicklung  der  christlichen 
Legendenbildung  ihre  Richtung  gegeben  hat;  sie  wird  uns  als  eine 
der  wichtigsten  religiosen  Kultlegenden  im  nachsten  Kapitel  be- 
schaftigen.  Fiir  die  Psychologie  der  Legende  als  eines  unter  der 
spezifischen  Einwirkung  der  Heilsvorstellungen  entstandenen  Sagen- 
begriffs  ist  iiberdies  die  Heiligenlegende  in  dcr  Mannigfaltigkeit  ihrer 
einzelnen  Gestaltungen  an  sich  lehrreicher,  weil  sie  einen  weit  un- 
mittelbareren  Einblick  in  die  Bedingungen  ihres  Ursprungs  und  ihrer 
ferneren  Ausbildung  eroffhet.  Die  christliche  Legende  iiberhaupt  ist 
aber  infolge  der  geschichtlichen  Bedingungen  ihrer  Entstehung  zu- 
nachst  Martyrerlegende.  Aus  dem  Konflikt  des  Christen  mit  dem 
romischen  Staat,  der  von  alien  seinen  Untertanen  den  Kultus  der 

Erkenntnis  in  tiefer  Meditation  zugebracht.  Darauf  bekehrt  sicb  der  Brahraane  (Kern, 
a.  a.  O.  S.  224  f.). 

Kern,  a.  a.  O.  I,  S.  344. 
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Schutzgotter  dieses  Staates  fordert,  ist  die  Gestalt  des  Martyrers  her- 
vorgegangen,  der,  wie  dieses  Wort  andeutet,  als  Zeuge  (judpTus)  seines 
Glaubens  sich  weigert,  den  heidnischen  Gottern  und  den  Gcnien  der 
Casaren  zu  opfern.  So  steht  hier,  im  Gegensatze  zu  dem  indischen 
Asketen,  das  auftere  Leiden  im  Vordergrunde.  Der  Martyrer  wird 
gesteinigt,  gekreuzigt,  mit  dem  Schwert  gerichtet,  den  wilden  Tieren 
der  Arena  preisgegeben.  Die  Leiden,  die  er  erduldet,  geben  ihm 
aber  um  so  hoheren  Anspruch  auf  die  himmlischen  Freuden,  die  ihn 
erwarten,  und  deren  er  sich  als  Blutzeuge  seines  Glaubens  schon  hier 
in  ihrem  Vorgenusse  teilhaftig  macht.  Doch  wie  Christi  Tod  das 
Opfer  ist,  durch  das  er  alle,  die  an  ihn  glauben,  von  der  Verdammnis 
erlost  hat,  so  wird  nun  auch  der  einzelne  Heilige  zum  Heilbringer  in 
der  hochsten  Bedeutung  des  Worts,  zum  Retter  der  Seelen.  In 
diesem  Einsetzen  des  eigenen  Lebens  liegt  das  Ubergewicht  des 
Martyrers  iiber  den  in  Selbstqual  sich  verzehrenden  Asketen.  Es 
liegt  aber  darin  zugleich  die  Quelle  zu  einer  im  letzten  Grunde  der 
Selbstvergessenheit  des  meditierenden  Asketen  gleichgearteten  und 
dabei  doch  in  ihrer  momentanen  Konzentration  gesteigerten  Ekstase, 
die  die  visionare  Verziickung  als  ein  plotzliches  Erlebnis  hervorbringt, 
das  der  meditierende  Asket  in  lange  dauernder  einsamer  Hingabe  er- 
ringen  mufl.  Unter  den  Oualen  der  Steinigung  sieht  der  Martyrer 
den  Himmcl  often;  sein  verziicktes  Auge  laftt  die  Zuschauer  die  Vi- 
sionen  mit  erleben,  in  denen  die  Engel  zu  ihm  niederschweben.  In 
der  Arena  kann  es  sich  wohl  in  seltenen  Fallen  wirklich  ereignen, 
daft  das  Tier  vor  seinem  furchtlosen  Blick  zuriickweicht,  ahnlich  wie 
dies  dem  Wanderer  in  der  Wiiste  noch  heute  begegnen  kann.  Wo 
es  ihn  aber  zerfleischt,  da  fiihlt  er  im  Vorgenusse  der  in  der  Ekstase 
geschauten  Seligkeit  keine  Schmerzen  noch  Wunden;  und  was  die 
Berichte  der  Zuschauer  eines  solchen  Schauspiels  weiter  tragen,  das 
gestaltet  nun  die  Volksphantasie  aus  alien  den  Hilfsquellen,  die  ihr 
in  der  biblischen  Uberlieferung  und  in  landlaufigen  Zaubergeschichten 
zu  Gebote  stehen,  weiter  und  weiter  aus.  So  wird  auch  diese  Legende, 
mag  sie  nun,  wie  das  anfanglich  wohl  durchweg  geschieht,  von  einem 
wirklichen  Ereignis  ausgehen  oder,  wie  das  nicht  ausbleibt,  von  An- 
fang  an  mythischen  Inhalts  sein,  mehr  und  mehr  zu  einer  Sagenfonn, 
die  sich  vor  andern  sagenhaften  Traditionen  durch  ihren  Uberreich- 
tum  an  Wundern  auszeichnet,  wobei  diese  vor  allem  darin  von  den 
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Wundern  sonstiger  My  then  verschieden  sind,  daB  ihnen  dauernd  die 
Spuren  des  Ursprungs  aus  Vision  und  Ekstase  anhaften.  Die  Vision 
wirkt  in  den  Licht-  und  Himmelserscheinungen  fort,  die  den  Tod  des 
Martyrers  umgeben,  die  Ekstase  auBerdem  in  der  Empfindungslosig- 
keit  gegen  Leiden  und  Schmerzen,  eine  Erscheinung,  die  sich  darin 
objektiviert,  daB  Schwert  und  Fcucr  und  Wasser  dem  Martyrer  nichts 
anhaben  konnen.  Er  ist  unverwundbar  und  bleibt  im  Feuer,  wie  die 
drei  Manner  im  feurigen  Ofen,  unversehrt;  den  Tieren  in  der  Arena 
verschlieBt  ein  Engel  den  Mund  wie  dem  Lowen,  in  dessen  Grube 
Daniel  geworfen  wurde,  und  er  schreitet  ohne  unterzusinken  iiber 
den  FluB,  in  den  man  ihn  wirft,  ahnlich  wie  der  Herr  selbst  auf  dem 
Meere  wandelte.  Vor  allem  aber  ist  es  hier  die  apokalyptische  Litera- 
tur,  deren  Bilder  in  die  Legende  iibergehen.  In  ihren  beiden  Be- 
standteilcn,  in  den  Schilderungen  der  Engel  und  der  Herrlichkeiten 
des  himmlischen  Jerusalem  ebenso  wie  in  den  Vorstellungen  von  den 
hollischen  Strafen  und  Qualen,  gehen  diese  Bilder  in  die  legendarische 
Weiterbildung  der  Martyrervision  ein:  die  Himmelsbilder  geben  den 
Glorienschein  her,  der  die  Heiligen  umstrahlt,  in  den  ausgerissenen 
Zungen,  den  Feuerqualen  und  raffinierten  Peinigungen  mit  ihrer  starken 
Ubertreibung  der  geschichtlichen  Wirklichkeit  erkennt  man  unschwer 
die  apokalyptischen  Hollenstrafen  wieder,  die  den  Gottlosen  geweis- 
sagt  sind.  DaB  diese  Strafen  sich  gelegentlich  auch  auf  die  Ver- 
folger  zuriickwenden,  dafiir  sorgt  dann  das  Rachemotiv,  das  mit  jenen 
apokalyptischen  Bildern  ebenfalls  in  die  christliche  Legende  heriiber- 
wandert.  Donner  und  Erdbeben  verkiinden  den  Zorn  Gottes,  das 
Feuer  und  die  Waffen,  die  gegen  den  Heiligen  gerichtet  sind,  kehren 
sich  gegen  den  Kaiser  oder  Prokonsul,  der  dem  Schauspiel  zusieht. 
Die  wilden  Tiere  der  Arena  legen  sich  dem  Martyrer  zu  FiiBen,  um 
sich  hierauf  wiitend  auf  die  heidnischen  Zuschauer  zu  stiirzen.  Er- 
liegt  jener  dem  Tode,  so  gehen  aber  von  seiner  Grabstatte  und 
von  seinen  Uberresten  Wunder  aus,  von  denen  die  weitere  Legende 
berichtet x). 


x)  Eine  kurze  Zusammenfassung  der  Hauptmomente  der  christlichen  Miirtyrer- 
legende  nach  den  »Acta  martyrum*  gibt  H.  Giinter,  Legendenstudicn,  1906,  eine  kurze 
Darstellung  der  allmahlichen  Entwicklung  und  Steigerung  der  Legendenwunder  in  der 
Tradition  G.  Heinrici  in  seinem  Aufsatz:  Das  altchristliche  Martyrertum,  in  dem  Jahrb. 
der  sachs.  Missionskonferenz  von  1904. 
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Deutlich  lassen  sich  in  dieser  Entwicklung  die  Wirkungen  der 
visionaren  Ekstase  verfolgen,  die  sich  in  der  Uberlieferung  noch 
weiter  durch  die  Assoziationen  mit  den  gelaufigen  apokalyptischen 
Wundervorstellungen  steigern.  Dabei  iibertragt  sich  dann  zugleich  die 
Vorstellung  des  Wunders,  dessen  Gegenstand  der  Martyrer  gewesen 
ist,  auf  diesen  selbst:  er  wird  zum  YVundertater,  der  durch  seine 
im  Gebct  zu  erringende  Fiirbitte  oder  auch  durch  den  direkten  Zauber, 
den  seine  Reliquien  ausiiben,  Kranke  heilen,  der  Not  wehren  und  dem, 
der  sich  in  seinen  Schutz  begibt,  in  seinen  Unternehmungen  beistehen 
kann.  So  wird  der  Martyrer  zum  Schutzhei ligcn.  Man  wendet 
sich  an  ihn  in  der  Regel  nicht  um  der  ewigcn  Seligkeit  willen,  son- 
dern  in  irdischen  Dingen.  Das  ist  die  natiirliche  Folge  davon,  dafi 
der  Martyrer  trotz  der  Gloriole,  die  sein  Haupt  umstrahlt,  doch  Mensch 
bleibt.  Darum  gehort  sein  Wirken  auch  nach  seiner  Entriickung  in 
den  I-Iimmel  der  Erde  an.  Und  eine  weitere  Folge  dieses  Verhalt- 
nisses  ist  es  nun,  dafi  die  zahlreichen  Heiligen,  die  die  vielverzweigte 
Marty rerlegende  schafft,  solche  Schutzleistungen  unter  sich  teilen, 
wobei  dann  Ziige  aus  ihrer  dem  Martyrium  vorausgegangenen  Lebens- 
geschichte,  Beziehungen  zu  den  Orten,  an  denen  sie  besonders  ver- 
ehrt  werden,  oder  irgend  ein  anderer  zufalliger  Umstand  dem  ein- 
zelnen  seine  Funktion  anweist.  Im  gleichen  Mafie,  wie  der  Heilige 
eine  solche  praktische  Bedeutung  gewinnt,  verblassen  aber  die  Er- 
innerungen  an  das  Martyrium  selbst  und  an  seine  Persbnlichkeit.  Nach- 
dem  das  Zeitalter  der  Verfolgungen  voriiber  ist,  das  die  Martyrer 
erzeugt  hat,  bleiben  ihre  Leiden  und  Taten  eine  gelehrte  Beschaf- 
tigung  der  Klerikcr,  dem  Volk  sind  sie  nur  noch  die  Schutzheiligen, 
die  in  dieser  oder  jener  Krankheit  beistehen,  diesen  oder  jenen 
Beruf  oder  Ort  mit  ihrem  besonderen  Schutz  segnen,  oder  end- 
lich  den  einzelnen,  der  an  dem  ihnen  geweihten  Tag,  urspriinglich 
wohl  dem  Tag  ihres  Martyriums,  geboren  ist,  ihres  besonderen 
Schutzes  wiirdigen.  Damit  sind  die  Heiligen  wiederum  zu  jenen  Orts-, 
Berufs-  und  personlichen  Schutzdamonen  geworden,  die  von  den 
Friihzeiten  totemistischer  Ahnenvorstellungen  her  noch  kein  Zeitalter 
entbehren  konnte.  Jedes  kleidet  sie  nur  in  das  Gewand,  in  dem  sie 
sich  der  sonstigen  mythologischen  Umgebung  einfiigen.  Eben  darum 
haben  aber  auch  zu  jeder  Zeit  diese  zumeist  der  eigenen  Personlich- 
keit  entbehrenden,  ganz  und  gar  in  ihren  Schutzzwecken  aufgehenden 
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Wesen  doch  auch  wieder  einen  eigenartigen  Charakter.  Er  besteht 
bei  diesen  christlichen  Schutzdamonen  zumeist  in  dem  Zug  des  Lei- 
dens,  der  ihnen  durch  ihren  Ursprung  aus  dem  Martyrium  anhaftet 
und  sich  darin  ausspricht,  daft  das  Mitleid  ihr  hervortretendster  Zug 
ist.  Darum  hat  unter  alien  Obliegenheiten  des  christlichen  Schutz- 
heiligen  der  des  Schiitzers  vor  Krankheit  die  vorwaltende  Bedeutung. 
Weiterhin  wirkt  der  Ursprung  aus  dem  Martyrium  noch  darin  nach, 
daft  der  Schutzheilige  entschiedener  als  die  ihm  vorangegangenen 
verwandten  Gestalten  die  Bezeugung  seiner  Wiirdigkeit  und  YVirksam- 
keit  durch  das  Wunder  verlangt.  Wie  der  Martyrer  selbst  ein  Zeuge 
seines  Glaubens  war,  so  wird  von  ihm  gefordert,  daft  er  durch  die 
Wunder,  die  er  getan,  oder  die  er  fortan  tut,  ein  Zeugnis  seines 
Wertes  ablege.  An  sich  ist  natiirlich  diese  Wunderprobe  zu  jeder 
Zeit  giiltig  gewesen.  Aber  erst  das  offentliche  Zeugnis  des  Martyrer- 
wunders  hat  die  Forderung  entstehen  und  nach  dem  Verschwinden 
des  Martyriums  erst  recht  an  ihr  festhalten  lassen,  daft  der  Heilige 
nicht  bloft  auf  dem  unsicheren  Weg  popularer  Meinung,  sondern 
durch  das  von  der  Kirchc  selbst  anerkannte  Wunder  sanktioniert  sei. 
Damit  hat  die  christliche  Kirche  einerseits  eine  Schutzwehr  gegen 
ein  allzu  reiches  Eindringen  beliebiger,  aus  lokalem  Aberglauben 
hervorgegangener  Wunderkulte  errichtet,  indem  sie  diese  selbst  ihrer 
Organisation  einfiigte,  anderseits  aber  sich  die  Moglichkeit  often  ge- 
halten,  nach  Bediirfnis  neue  Heilige  zu  schaffen1). 

Dieses  praktische  Bediirfnis,  dem  der  urspriinglich  aus  der  Mar- 
tyrerlegende  hervorgegangene  Begriff  des  christlichen  Heiligen  ent- 
gegenkam,  ist  es  nun  auch  gewesen,  das  der  Gestalt  des  Heiligen 
neue  Formen  gab,  nachdem  in  der  hellenistischen  Zeit  das  im  Kampf 
der  Religionen  zum  Sieg  durchgedrungene  Christentum  die  Ent- 
stehung  neuer  Martyrer  unmoglich  gemacht  hatte.  Denn  weder  war 
damit  das  Bediirfnis  des  einzelnen,  durch  Leiden  fiir  seinen  Glauben 
zu  zeugen,  noch  das  der  Menge  nach  wundertatigen  Heiligen  ver- 

z)  Nicht  mit  Unrecht  pfiegen  darum  die  kirchlichen  Schriftsteller  zu  betonen,  dafi 
die  Kirche  durchaus  nicht  ohne  die  allgemein  bei  der  Feststellung  historischer  Tat- 
sachen  geforderte  kritische  Vorsicht  verfahre.  Man  vergleichc  z.  B.  die  in  dieser  Be- 
ziehung  lehrreiche  Schrift  des  Franziskaners  Gisbert  Menge,  Haben  die  Legenden- 
schreiber  des  Mittelalters  Kritik  geiibt?  Miinster  i.  W.  1908.  Nur  freilich  wird  hier 
immer  zugleich  die  historische  Moglichkeit  des  Wunders  als  selbstverstandlich  vor- 
ausgesetzt. 
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schwunden.  So  trat  an  die  Stelle  des  Martyrers  der  Anachoret.  Statt 
des  Leidens  der  Verfolgung  wahlt  er  das  Leiden  der  Einsamkeit,  der 
Geittelungen  und  anderer  korperlicher  Oualen,  die  er  sich  sclbst  zu- 
fiigt.  Der  Eremit  der  Wuste  kleidet  sich,  dem  Beispiel  des  Taufers 
Johannes  und  unbewuttt  den  weit  zuriickliegenden  Vorbildern  der 
unter  die  Tiere  der  Wildnis  gehenden  Helden  des  Mythenmarchens 
folgend,  in  Tierfelle  oder  harenes  Gewand.  Der  syrische  Saulen- 
heilige  erzeugt  in  seiner  durch  Wochen  und  Monate  unverriickt  fest- 
gehaltenen  Korpcrlage,  ein  direktes  Seitenstuck  zum  indischen  Nasen- 
und  Nabelbeschauer,  die  ekstatische  Vision,  die  ihn  erlost  und  zum 
Himmel  emporhebt.  Doch  dieses  einsame  selbstqualerische  Asketen- 
tum,  das  auf  indischem  Boden  der  Legende,  wie  sie  in  reichster  Aus- 
bildung  an  die  Gestalt  des  Buddha  sich  anschlott,  den  Weg  bereitet 
hatte,  ist  im  Christentum  im  ganzen  eine  voriibergehende  Erscheinung 
geblieben.  Immerhin  hat  sich,  wie  in  dieser  Form  der  Askese  selbst, 
so  auch  in  ihrer  Auflosung  der  Prozett  wiederholt,  der  in  Indien  von 
den  brahmanischen  Biittersekten  zum  Buddhismus  geftihrt  hatte.  Wie 
Buddha  die  mattlose  Askese  der  einsamen  Butter  gemildert,  indem 
er  mit  den  Scharen  seiner  Monche,  Hilfsbediirftigen  Trost  spcndend, 
von  Ort  und  zu  Ort  zog,  Kloster  und  Laienbrtiderschaften  griindete, 
ganz  so  hat  die  christliche  Kirche  den  seiner  selbstgewahlten  Askese 
lebenden  Eremiten  durch  den  der  sanktionierten  Ordensregel  unter- 
worfenen  Monch  abgelost,  ein  Parallelismus  der  Erscheinungen,  der 
weder  in  zufalliger  Ahnlichkeit  noch  in  autteren  Einwirkungen ,  son- 
dern  in  den  mit  innerer  Notwendigkeit  beidemal  in  gleicher  Weise  sich 
regenden  Trieben  religioser  Gemeinschaftsbildung  seine  letzte  Quelle 
hat.  Darin  freilich  bleibt  ein  wichtiger  Unterschicd,  datt  sich  zwar 
der  grotten  Ordensstifter,  wie  vor  andern  das  Beispiel  des  heiligen 
Franziskus  zeigt,  ungleich  mehr  als  der  meist  anonym  bleibenden 
Anachoreten  die  Legende  bemachtigt  hat.  Mit  der  die  Mittel  des 
Zaubermarchens  und  der  alteren  Gottersage  in  sich  vereinigenden 
Buddhalegende  kann  sich  aber  doch  keines  dieser  spateren  christ- 
lichen  Heiligenleben  messen.  Iiier  war  eben  die  Martyrerlegende  in 
ihrer  den  christlichen  Legendenstoff  in  eine  reiche  Anzahl  von  Einzel- 
legenden  zerlegenden  Uberlieferungen  und  in  den  Schutzheiligen,  die 
aus  diesen  Erzahlungen  hervorwuchsen,  bereits  zureichend  dem  Be- 
diirfnis  kiinftiger  Zeiten  zuvorgekommen. 
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Noch  nach  einer  andern  Richtung  hat  schliefllich  die  Martyrcr- 
legende  eine  lange  Nachwirkung  entfaltet.  Die  Legende  hatte  den 
Tod  der  Martyrer  nicht  blof3  mit  den  Wundern  des  Himmels,  son- 
dern  sie  hatte  ihn  auch  in  den  Strafen  und  Qualen  der  Heiligen  mit 
den  gltihenden  Farben  der  Holle  geschildert.  Das  entsprach  nicht 
der  wirklichen  Strafjustiz  des  romischen  Staates,  in  der  immerhin  die 
Preisgebung  in  der  Arena  wohl  das  grausamste  Strafmittel  gewesen 
war.  Doch  das  siegreiche  Christentum  kehrte  einen  guten  Teil  jener 
apokalyptischen  Strafen  ge gen  die  Ketzer  und  die  mit  dem  Teufel 
verbiindeten  Zauberer  und  Hexen.  Die  Tortur,  das  Gottesurteil  mit 
Feuer  und  kochendem  Wasser,  die  peinigenden  Todesstrafen  lieften 
die  Qualen  zur  Wirklichkeit  werden,  die,  von  vereinzelten  Pobel- 
exzessen  abgesehen,  dem  wirklichen  Martyrium  zumeist  gefehlt  hatten. 
Dem  von  der  Lust  an  blutigen  Schauspielen  getragenen  Rachemotiv 
stand  hier  immerhin  auch  eine  diesem  Wunderglauben  immanente 
Logik  zur  Seite.  Galt  doch  nach  der  Anschauung  der  Zeit  das  »Augc 
um  Auge,  Zahn  um  Zahn«  als  Wahlspruch  gerechter  Vergeltung. 
Was  konnte  also  der  irdische  Richter  gerechteres  tun,  als  die  Strafe, 
die  der  himmlische  dem  Ruchlosen  im  Jenseits  bestimmt,  so  weit  er 
es  vermochte  schon  im  Diesseits  vorauszunehmen?  Und  wenn  beim 
Gottesurteil  der  Angeklagte  iiber  gluhende  Kohlen  wandelte  oder 
einen  gltihenden  Eisenstab  in  der  Hand  hielt,  war  dann  nicht  zu  er- 
warten,  daft  ihm,  falls  er  unschuldig  war,  ein  Engel  zur  Seite  stehe 
und  ihn  vor  Schaden  bewahre,  ahnlich  wie  dereinst  die  Martyrer  im 
Feuer  unversehrt  geblieben  waren? 


e.  Der  Motivwandel  in  der  Legende. 

In  der  Beurteilung  der  Motive  jener  primitiven  Legende,  die  noch 
ganz  der  einstigen  Erwerbung  einzelner,  vor  andern  hoch  geschatzter 
Gtiter  zugewandt  ist,  wie  der  Bringung  des  Feuers,  der  Mitteilung 
der  Zauberriten,  wtirde  man  zweifellos  fehlgreifen,  wollte  man  etwa, 
wie  das  unserem  eigenen  Gefiihl  nahe  liegt,  die  Dankbarkeit  als 
das  vorwaltende,  ja  iiberhaupt  nur  als  ein  mitwirkendes  vermuten. 
Davon  ist  in  den  hierher  gehorigen  Mythenmarchen  keine  Spur  zu 
finden.  Weder  die  Gestalt  des  Heilbringers  noch  der  sonstige  In¬ 
halt  liegt  in  dieser  Richtung.  Was  jene  Giiter  iiber  die  Mittel  der 
taglichen  Fristung  des  Lebens,  die  der  Naturmensch  als  selbstver- 
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stiindliche  hinnimmt,  hinaushebt,  das  ist  das  Ratsel  ihrer  Herkunft. 
Daft  die  Art  der  Feuerbereitung,  oder  daft  eine  unverstandliche 
Zauberzeremonie  irgend  einmal  erlernt  worden  sei,  das  gilt  als  zweifel- 
los,  weil  diese  Kiinste  von  denen,  die  sic  sich  aneignen  wollen,  immer 
von  neuem  miihselig  erlernt  werden  mtissen.  In  zweiter  Linie,  wenn- 
gleich  wegen  der  grofteren  Verbreitung  solcher  Fahigkeiten  seltener, 
konnen  dann  auch  die  Gewinnung  der  Feldfriichte,  die  Verfertigung 
der  YVerkzeuge  und  Waffen  in  die  namliche  Beleuchtung  riicken. 
Nichts  anderes  als  die  Verwunderung  iiber  den  Besitz  solcher  Giiter, 
deren  Erwerbung  aus  eigener  Kraft  sich  niemand  zutraut,  ist  es  also, 
was  hier  das  Motiv  mit  sich  fiihrt,  nach  einem  Bringer  dieser  Gaben 
zu  fragen;  und  damit  diese  Frage  entstehen  konne,  mufl  die  Vor- 
stellung  hinzukommen,  die  Natur  spende  jene  nicht  von  selbst,  son- 
dern  die  Art  ihrer  Erwerbung  miisse  erlernt  sein.  Darum  fordert  die 
erste  Ausiibung  solcher  Kiinste  eine  iiber  das  menschliche  Maft  hinaus- 
gehende  Zauberkraft.  So  wird  der  Heilbringer  zu  einem  Zauber- 
wesen,  besonders  leicht  zu  einem  Tier,  weil  das  Tier  in  seinem  In- 
stinkt  so  manches  iibt,  was  dem  Menschen  versagt  ist,  wahrend  iiberdies 
die  Beziehung  auf  eine  entfernte  Vergangenheit  zur  Einreihung  des 
Heilbringers  in  die  Stammessage  mit  ihren  totemistischen  Tierahnen 
auffordert.  Je  seltsamer  und  zauberhafter,  und  je  unpersonlicher  in- 
folgedessen  die  Gestalt  des  primitiven  Kulturbringers  ist,  um  so  mchr 
entzieht  sie  sich  aber  solchen  Gefiihlen,  die,  wie  die  Dankbarkeit,  ein 
personliches  Verhaltnis  voraussetzen.  Ein  Wesen,  das  ganz  und  aus- 
schlieftlich  Zauberwesen  ist,  so  daft  ihm  das  Wunder  nicht  erst  als  eine 
besondere  Fahigkeit  neben  andern  Eigenschaften  zur  Verfiigung  steht, 
ein  solches  Wesen  entbehrt  seiner  Natur  nach  der  eigenen  Personlich- 
keit.  Die  Verwunderung,  welche  die  ihm  zugeschriebenen  Gaben 
hervorbringen,  objektivieren  sich  in  diesem  Wesen  selbst:  es  kann 
aufter  den  Kiinsten,  die  es  dereinst  gelehrt  hat,  noch  alle  moglichen 
wunderbaren  Tatcn  vollbringen,  darunter  namentlich  auch  scherzhafte, 
in  deren  Ausmalung  sich  die  Marchenphantasie  mit  Vorliebe  ergeht. 
Um  so  mehr  wird  aber  in  diesem  Polymorphismus  der  Erscheinungen 
sein  Bild  ein  charakterlos  wechselndes,  wie  das  zumeist  auch  in  dem 
wirklichen  Gestaltenwcchsel,  den  ihm  das  Marchen  zuschreibt,  zum 
Ausdruck  kommt. 

Das  wird  anders  in  dem  Augenblick,  wo  ein  Sagenheld  zum 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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Trager  der  Heilbringerlegende  wird.  Mag  seine  Leistung  menschliches 
Maft  noch  so  weit  liber treffen,  er  tragt  doch  in  seinem  ganzen  Wesen 
menschliche  Ziige  an  sich;  und  andert  sich  sein  Charakter  im  Ver- 
lauf  der  Entwicklung ,  die  er  in  der  Sagengeschichte  zuriicklegt,  so 
geschieht  das  stetig  und  in  unmittelbarer  Ubereinstimmung  mit  dem 
Wandel,  den  das  Bild  des  idealen  Helden  iiberhaupt  unter  dem  Ein- 
flufl  der  allgemeinen  Sinnesanderung  erfahrt.  Sobald  der  Held  der 
Sage  zu  dem  der  Legende  wird,  so  regt  sich  daher  ihm  gegen- 
iiber  das  Gefiihl  der  Dankbarkeit  fiir  die  Giiter,  die  er  dauernd  ver- 
schafft  hat;  und  im  Hinblick  auf  die  Befreiertaten ,  die  den  spater 
Geborenen  nicht  mehr  zugute  kommen,  wandelt  sich  jenes  primitive 
Gefiihl  der  Verwunderung  in  das  der  Bewunderung  um.  Der  Held 
wird  nicht  mehr  bloft  um  seiner  Taten,  sondern  zugleich  um  der  Ge- 
sinnung  willen  geschatzt,  die  sich  in  seinen  Werken  ausspricht.  Darum 
ist  es  fiir  die  ethische  YVirkung  der  Legende  auf  dieser  Stufe  be- 
deutsam,  dafi  an  jcner  Art  der  Verehrung,  die  aus  Dankbarkeit  und 
Bewunderung  gemischt  ist,  nur  solche  Sagenhelden  teilnehmen,  die 
irgendwie  die  Ziige  des  Heilb ringers  an  sich  tragen.  So  ist  in  der 
griechischen  Sage  Herakles  der  ideale  Held,  dem  jede  Zeit  die  Ziige 
leiht,  die  sie  vor  andern  bewundert,  wahrend  eine  Gestalt  wie  die  des 
Argonautenfiihrers  Jason  immer  die  eines  in  die  Sphare  der  Sage  er- 
hobenen  abenteuernden  Marchenhelden  bleibt.  Aber  auch  an  Pro¬ 
metheus,  der  in  seinen  Taten  in  ein  alteres,  gewissermaOen  vor- 
menschliches  Stadium  der  Legende  zuriickreicht,  haftet  noch  jener 
mehr  Verwunderung  als  Dankbarkeit  erweckende  Zug  des  urspriing- 
lichen  Heilbringers.  Darum  die  spatere  Kunst  mehr  von  dem  Bilde 
des  leidenden  Helden  als  von  dem  des  feuerbringenden  Titanen  ge- 
fesselt  worden  ist. 

Diese  Motive  verschieben  sich  nun  weiterhin  in  dem  Mafle,  als 
der  Heilbringer  aus  dem  Helden  zum  Gott  wird.  Der  Dankbarkeit 
ist  auch  noch  der  Gott  zuganglich,  die  Bewunderung  aber  wandelt 
sich  ihm  gegeniiber  zur  Verehrung  um,  die,  durch  den  Kultus  ge- 
steigert,  wesentlich  dazu  beitragt,  den  Gott  trotz  der  menschlichen 
Ziige,  die  er  bewahrt,  ins  Ubermenschliche  zu  erheben.  Dazu  kommt, 
daO  mit  dieser  Vergottlichung  zugleich  jene  groDe  Umkehrung  ver- 
bunden  ist,  vermoge  deren  die  Heilswirkung  selbst  gleichzeitig  in 
die  Vergangenheit  und  Zukunft  verlegt  wird.  Bewahrt  dabei  auch  die 
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Legende  ihrer  Natur  nach  stets  den  Charakter  einer  Erzahlung  ver- 
gangener  Ereignisse,  so  geschieht  dies  doch  zum  geringsten  Teil  aus 
dankbarer  Erinnerung  an  die  Taten  des  ITeilbringers ,  sondern  vor 
allem,  weil  man  von  ihm  kiinftiges  Heil  ervvartet.  Damit  tritt  der 
Heilbringer  in  Verbindung  mit  den  indessen  aus  noch  andern  Mo- 
tiven  des  Kultus  entsprungenen  Vergeltungsvorstellungen.  Er  be- 
wirkt  die  Belohnung  der  Frommen,  die  ihm  ihre  Verehrung  bezeigen, 
und  die  Bestrafung  der  Schuldigen,  die  ihn  miOacliten.  So  wird 
die  Legende  zur  Kultlegende,  einer  Form  des  Mythus,  die  uns 
wegen  ihrer  engen  Beziehungen  zum  religiosen  Kultus  spater  beschiif- 
tigen  wird  (Kap.  VI,  I).  Hier  sei  nur  bemerkt,  daO  sie  insofern 
einen  Schluflpunkt  in  der  Entwicklung  der  Legende  bildet,  als  sich 
in  ihr  Anfang  und  Ende,  die  der  Vergangenheit  zugewandten,  ur- 
sprunglicheren  Motive  und  die  spater  entstandenen,  nach  der  Zukunft 
gerichteten  vereinigen.  Denn  der  Gott  oder  Heros  der  Kultlegende 
wird  ebenso  wegen  der  Taten,  die  er  vollbracht  hat,  wie  urn  der 
Wohltaten  willen,  die  man  von  ihm  ervvartet,  Gegenstand  des  Kultus; 
und  ein  wesentliches  Moment  des  letzteren  besteht  in  der  inneren 
Angleichung  dieser  beiden  Betatigungen,  der  kunftigen  und  der  be- 
reits  vollbracliten,  wobei  die  letzteren,  eben  weil  sie  vollbracht  sind, 
zugleich  eine  Gewahr  fur  den  Eintritt  ihrer  zukunftigen  Wirkungen 
bieten. 

Innerhalb  dieser  aufsteigenden  Entwicklung  fehlt  es  nun  aber  frei- 
lich  auf  keiner  Stufe  an  jenen  Rtickbildungen,  deren  oben  bei  den 
Ausgangen  der  Heiligenlegende  gedacht  wurde,  und  die,  sobald  nur 
erst  hinter  dem  erstrebten  Heilszweck  die  Personlichkeit  des  Heil- 
bringers  zuriicktritt,  allmiihlich  die  Legende  selbst  verschwinden  lafit. 
Der  geschichtslose,  schliefilich  nur  noch  in  einem  Namen  oder  einem 
Bild  fixierte  Heilbringer  ist  dann  zum  Fetisch  geworden,  an  den  sich 
dieselben  von  Zaubervorstellungen  getragenen  Wiinsche  und  Hoff- 
nungen  kniipfen,  wie  an  die  urspriinglichen  Fetische,  die  auf  der 
primitiven  Stufe  des  Kultus  unabhiingig  von  einem  solchen  Hinter- 
grund  vorangegangener,  aber  vergessener  Legenden  lediglich  aus  den 
Wiinschen  und  Hoffnungen  des  Augenblicks  heraus  entstanden  waren. 
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6.  Die  Wanderungen  des  Mythus. 

a.  Wanderungen  und  Wandlungen  der  Mythen. 

Marchen,  Sage  und  Legende  sind  in  ihrer  Entwicklung  zvvei 
wichtigen  Einfliissen  unterworfen,  die,  eng  miteinander  zusammen- 
hangend,  die  Erkenntnis  des  Ursprungs  dieser  Formen  in  hohem 
Grade  erschweren  konnen.  Der  eine  dieser  Einflusse  bestelit  in  der 
Wanderung  der  Mythen,  der  zweite  in  den  Wandlungen,  die  sie  bei 
ihrer  Ausbreitung  und  bei  ihrem  Zusammentreffen  mit  andern  Mythen- 
stoffen  erfahren.  Indem  diese  beiden  Einflusse  einander  begegnen, 
kann  der  zweite  dem  ersten  so  sehr  entgegenwirken,  dafl  ebensowohl 
urspriinglich  iibereinstimmende  Mythen  sich  trennen,  wie  urspriinglich 
abweichende  einander  ahnlich  werden  konnen.  Namentlich  kann  dies 
dann  geschehen,  wenn  Elemente  verschiedener  Mythen  abweichenden 
Ursprungs  sich  mischen,  wo  es  nun  schwierig  wird  zu  entscheiden, 
welches  mythische  Motiv  das  primare  sei,  und  wie  die  einzelnen 
Bestandteile  des  Ganzen  verandernd  aufeinander  eingewirkt  haben. 
Diese  Verhaltnisse  lassen  sich  beim  Marchen  noch  am  leichtesten 
verfolgen,  da  es  die  einfachste  und  die  am  meisten  in  sich  abge- 
schiossene  Form  des  Mythus  ist.  Bei  der  Helden-  und  Gottersage 
dagegen  ist  die  Nachweisung  solcher  Wechselwirkungen  wegen  ihrer 
verwickelteren  Zusammensetzung  und  der  Komplikation  ihrer  Bedin- 
gungen  viel  schwieriger.  Dennoch  wird  man  hier  zunachst  die  all- 
gemeinen  Gesichtspunkte,  die  bei  dem  Marchen  fur  die  Verbreitung 
mythischer  Stoffe  iiberhaupt  zu  gewinnen  sind,  auch  auf  Sage  und 
Legende  anzuwenden  haben.  Das  um  so  mehr,  als  ja,  wie  wir  ge- 
sehen  haben,  nicht  blofl  einzelne  mythologische  Vorstellungen,  son- 
dern  ganze  Mythenmotive  und  Mythenepisoden  wenig  veriindert  oder 
nur  mit  den  entsprechenden  Umwandlungen  der  Heldencharaktere  aus 
dem  Marchen  in  die  Sage  und  Legende  iibergehen.  Die  hierin  be- 
griindete  allgemeine  Verwandtschaft  bringt  es  schon  mit  sich,  dafl  ein 
einzelnes  Marchenmotiv  in  der  Regel  nicht  zureicht,  um,  wo  es  an 
verschiedenen  Orten  gefunden  wird,  auf  eine  Ubertragung  oder  Wan¬ 
derung  schlieflen  zu  lassen,  sondern  dafl  eine  Mehrheit  von  Elemental 
in  iibereinstimmender  Verbindung  wiederkehren  mufl,  um  unter  Um- 
standen  einen  solchen  Schlufl  zu  gestatten.  Ebenso  wird  man  frei- 
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lich  umgekehrt  nicht  erwarten  diirfen,  daB  nun  gleich  eine  umfang- 
reiche,  aus  vielen  Motiven  zusammengesetzte  Mythenerzahlung  von 
einem  Ort  zum  andern  wandern  werde,  sondern  es  wird  das  immer 
tiur  von  beschrankteren  in  sich  abgeschlossenen  Episoden  mit  ein- 
heitlichen  Motiven  zu  vermuten  sein.  So  sehen  wir  ja  im  Gebiet  des 
Marchens  noch  am  ehesten  die  einfachsten  Fabelstoffe  oft  iiber  weit 
entlegene  Gebiete  relativ  unverandert  sich  verbreiten.  Irgend  zu- 
sammengesetztere  Marchenerzahlungen  sind  aber  regelmaBig  an  den 
verschiedenen  Orten  so  unverkennbar  aus  Mischungen  einfacherer 
Marchen  oder  auch  nur  aus  Episoden  solcher  zusammengesetzt,  daB 
sie  sich  selbst  bei  gleichen  Grundmotiven  oft  weit  voneinander 
entfernen  konnen.  So  zeigen  schon  die  einfachen  Marchen  vom 
Aschenputtel-  und  Sneewittchentypus  in  ihren  deutschen,  nordischen 
und  neugriechischen  Formen  sichtlich  infolge  der  wechselnden  Auf- 
nahme  anderer  Motive  mannigfache  Variationen  (Grimm,  Nr.  21, 
von  Hahn,  Nr.  2).  Etwas  verwickeltere  pflegen  aber,  je  verbreiteter 
sie  sind,  um  so  groBere  Abweichungen  darzubieten.  Ein  auffallendes 
Beispiel  dieser  Art  ist  das  bekannte  Briidermarchen  (Grimm,  Nr.  60), 
auf  dessen  weite  Verbreitung  und  die  damit  parallel  gehende  Ein- 
lagcrung  anderweitiger  Marchenziige  Grimm  schon  hingewiesen  hat. 
Die  Abweichungen  des  Inhalts,  die  dadurch  entstehen,  erstrecken  sich 
hier  von  den  unbedeutenden  auBeren  Unterschieden,  wie  sie  die  ver¬ 
schiedenen  europaischen  Varianten  des  Marchens  zeigen,  bis  zu  einem 
so  eingreifenden  Wandel  der  Haupt-  wie  der  Nebenmotive,  daB  der 
Zusammenhang  iiberhaupt  zweifelhaft  werden  kann,  wie  z.  B.  ein  in- 
disches  und  ein  altagyptisches  Briidermarchen  beweisen1).  Noch 
zweifelhafter  werden  vollends  solclie  Beziehungen,  wenn  sich  irgend 
ein  nebensachlicher  Zug  anderwarts  wiederfindet:  so  z.  B.  wenn  der 
aus  dem  deutschen  Briidermarchen  bekannte  Scherz  mit  dem  in  der 
Eile  verkehrt  aufgesetzten  und  dann  nachtraglich  erst  richtig  an- 
geheilten  Kopf  des  Jagers  sich  in  indischen  und  amerikanischen 
Mythen  in  ziemlich  verschiedenen  Variationen  und  in  sonst  ganz  ab- 
weichender  Umgebung  wiederholt2). 

x)  Brockhaus,  Die  Marchensammlung  des  Somadeva  Baddha,  II,  S.  142  ff.  Maspero, 
Contes  populaires  de  l’Egypte  ancienne3,  p.  1  ff. 

2)  Auf  solche  Parallelen  hat  Ed.  Stucken  hingewiesen,  Astralmythen,  I,  S.  136  ff. 

Wenn  Stucken  diese  Ubereinstimmungen  mit  dem  deutschen  Briidermarchen  >unerhort< 
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In  welchem  Umfange  iibrigens  auch  in  solchen  Fallen,  wo  in  An- 
betracht  dcr  Ubereinstimmung  des  Hauptmotivs  und  vieler  einzelner 
Ztige  an  dem  einheitlichen  Ursprung  einer  Mythengruppe  nicht  ge- 
zweifelt  werden  kann,  Variationen  im  einzelnen  durch  Ausspinnen  von 
Nebenmotiven,  durch  Hinweglassung  solcher  oder  durch  Einwirkung 
abliegender  Mythenstoffe  entstehen  konnen,  das  hat  schon  vor  langer 
Zeit  W.  Grimm  an  dem  verhaltnismaBig  einfachen  Beispiel  des  Poly- 
phemmarchens  gezeigt* 1).  Die  Polyphemepisode  der  homerischen 
Odyssee  (Od.  9,  i72ff.)  ist  ein  echtes  Mythenmarchen.  Der  kluge 
und  besonnene  Odysseus  verwandelt  sich  in  ihr  in  einen  wagehalsigen 
und  abenteuerlustigen  Marchenhelden,  der  ungeachtet  der  vernunftigen 
Abmahnungen  seiner  Gefahrten  seiner  Neugier  den  Kyklopen  zu 
sehen  und  dem  von  vornherein  ziemlich  aussichtslosen  Wunsch  von 
ihm  ein  Gastgeschenk  zu  erhalten  nicht  widerstehen  kann.  Der  In¬ 
halt  des  Marchens  selbst,  wie  es  sich  in  verschiedenen  europaischen, 
tartarischen ,  arabischen  und  persischen  Varianten  verfolgen  laflt,  ist 
vornehmlich  durch  drei  Ziige  als  ein  ubereinstimmender  gekenn- 
zeichnet:  erstens  durch  die  Gestalt  des  einaugigen  menschenfressenden 
Riesen,  zweitens  durch  seine  Blendung  mit  einem  in  sein  Auge  ge- 
bohrten  Baumstamm,  und  drittens  durch  das  Entkommen  der  in  der 
Kyklopenhohle  eingesperrten  Fremdlinge,  indem  diese  sich  entweder, 
wie  bei  Homer,  unter  dem  Bauch  der  zur  Weide  hinausgelassenen 
Tiere  oder  unter  dem  Fell  der  YVidder  verbergen.  Von  diesen  drei 
Hauptmotiven  kann  nun  jedes  einzelne  fehlen:  so  lange  nur  die  iibrigen 
erhalten  bleiben  und  eventuell  der  so  entstehenden  neuen  Fassung 
angepaPt  werden,  bleibt  die  allgemeine  Ubereinstimmung  gewahrt. 
So  fehlt  in  einigen  Varianten,  wie  in  einer  lateinischen  des  Mittel- 
alters,  die  in  die  franzosischen  ^Romans  de  Dolopathos«  iibergegangen 
ist,  und  in  einer  esthnischen,  bei  der  iibrigens  der  Teufel  die  Stelle  des 


nennt,  so  bedarf  dieser  Ausdruck  freilich  einer  starken  ErmaBigung.  Die  Abweichung 
ist,  namentlich  im  Hinblick  auf  den  sonst  sehr  verschiedenen  Inhalt  der  Erzahlungen, 
groB  genug,  urn  die  Frage,  ob  Wanderung  oder  zufallige  Ubereinstimmung,  mindestens 
zweifelhaft  zu  machen. 

T)  W.  Grimm,  Die  Sage  vom  Polyphem,  Abhandlungen  der  Berliner  Akademie, 

1 857,  phil.-hist.  Klasse,  S.  iff.  Wir  beschriinken  uns  hier  auf  die  von  Grimm  ge- 
sammelten  Beispiele,  in  denen  die  Ubereinstimmung  zweifellos  ist,  und  sehen  von  den 
zahlreichen  Marchen  ab,  in  denen  das  Polyphemmotiv  nur  entfernter  anklingt,  wie 
man  sie  bei  L.  Laistner  (Ratsel  der  Sphinx,  II,  S.  i  ff.)  zusammengestellt  findet. 
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Kyklopen  vertritt  (Grimm  2,  7),  das  Motiv  der  Einaugigkeit;  dem  ent- 
sprechend  ist  dann  aber  auch  die  Blendungsgeschichte  abgeandert: 
dem  Unhold  wird  von  seinem  listigen  Uberwinder  siedendes  01  oder 
Blei  iiber  die  Augen  gegossen.  In  andern  Varianten  ist  das  Kyklopen- 
motiv  bewahrt,  aber  es  fehlt  die  Bergung  unter  den  Tieren  (8,  9). 
In  noch  andern  Fallen  wird  der  Riese  schlieftlich  durch  den  Helden 
getotet  (8),  statt  auf  seiner  Insel  zuruckzubleiben  und,  wie  in  der 
Odyssee,  von  den  gliicklich  Geretteten  verspottet  zu  werden.  Wie 
einzelne  Ziige  fehlen  konnen,  so  treten  nun  nicht  selten  auch  weitere, 
andern  bekannten  Marchengruppen  entnommene  Motive  hinzu.  Da- 
hin  gehort  in  der  Odyssee  der  scherzhafte  Zug  mit  dem  Namen 
»Niemand«,  den  sich  Odysseus  beilegt,  und  der  den  Kyklopen  des 
Beistands  seiner  herbeigeeilten  Gefahrten  beraubt,  ein  Zug,  der  sich 
in  ganz  andern  Verbindungen  ahnlich  noch  in  sonstigen  Scherz- 
marchen  und  Scherzlegenden  findet.  In  der  tartarischen  Sage  vom 
Depe  Ghoz,  die,  abgesehen  davon,  daft  der  Riese  nicht  in  einer  Fels- 
hohle,  sondern  in  einem  Hause  nahe  bei  andern  Menschen  wohnt,  ein 
echtes  Polyphemmarchen  ist,  tritt  das  allverbreitete  Marchenmotiv  von 
dem  Ungeheuer,  das  zu  bestimmten  Zeiten  ein  Menschenleben  als 
Tribut  verlangt,  an  die  Stelle  des  Besuchs  durch  Frcmde;  danebcn 
spielt  dann  noch  in  dem  Zug,  dab  der  Einauge  die  auf  ihn  ab- 
geschossenen  Pfeile  fur  Sandkorner  halt,  die  bekannte  Geschichte 
vom  starken  Hans  (Grimm  K.  u.  H.  Nr.  166),  und  in  dem  andern,  daft 
der  Riese  den  Helden  in  einen  seiner  Stiefel  steckt,  aus  dem  sich 
dieser  durch  Aufschneiden  befreit,  das  Daumlingsmotiv  hinein  (3). 
Die  verbreitetste ,  dem  homerischen  Marchen  fehlende  Variante,  die 
sich  selbst  wieder  durch  mehrere  Unterformen  bewegt,  entsteht  aber 
durch  die  Einfiihrung  eines  Zauberrings,  den  der  Riese  als  Talisman 
besitzt.  Dieser  Ring  hat  sich  in  den  verschiedenen  Marchen  der 
Polyphemgruppe  wieder  mit  den  wechselnden  Vorstellungen  assoziiert, 
in  denen  der  Ring  als  Talisman  iiberhaupt  vorkommen  kann.  In  der 
Dolopathosvariante  wirft  der  Riese  dem  Rauber,  der  ihn  seiner  Schatze 
berauben  will,  einen  Ring  nach.  Als  der  Rauber  diesen  an  den  Finger 
steckt,  ruft  der  Ring  fortwahrend  »hier  bin  ich«,  so  daft  dadurch  der 
geblendete  Riese  seine  Spur  finden  kann.  Wie  der  Rauber  das 
merkt,  will  er  sich  des  Ringes  entledigen,  der  jedoch  am  Finger  kleben 
bleibt,  so  daft  ihm  nichts  iibrig  bleibt,  als  den  Finger  abzubeifien  (2). 
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Das  rumanische  Polyphemmarchen  enthalt  classelbe  Ringmotiv,  aber 
der  Held  wirft  den  Ring  ins  Wasser,  wo  er  zu  rufen  fortfahrt,  so 
daO  der  nacheilende  Riese  ertrinkt  (5).  In  dem  serbischen  ist  der 
Ring  durch  einen  Zauberstab  ersetzt,  der  ebenfalls.  die  Rigcnschaft 
hat,  dafl  jeder  der  ihn  beruhrt  daran  haften  bleibt,  nach  dem  bc- 
kannten  Motiv  des  Marchens  von  der  goldenen  Gans  (Grimm  K.  u.  H. 
Nr.  64).  Der  Knabe  schneidet  sich  dann  auch  hier  den  Finger  vom 
Stock  ab,  lockt  den  Riesen  an  einen  See  und  stoflt  ihn  hinein  (5). 
Endlich  eine  dritte  dieser  Ringvarianten  bietet  das  tartarische  Marchen 
von  Depe  Ghoz.  Dieser  ist  im  Besitz  eines  Zauberrings,  der  ihn  am 
ganzen  Leibe,  aufler  an  seinem  Auge,  unvenvundbar  macht,  daher  nun 
der  Held  aus  diesem  Grund  dem  Riesen  das  Messer  ins  Auge  sticht  (3). 

Schon  W.  Grimm  hat  bemerkt,  es  sei  unmoglich,  diese  Marchen 
mit  Bestimmtheit  aus  einer  einzigen  Quelle,  also  etwa  die  ubrigen 
aus  der  homerischen  Erzahlung ,  abzulciten.  Zwar  wird  man  das 
Hauptmotiv  schlieBlich  auf  eine  solche  Quelle  zuriickfiihren  miissen. 
Aber  wo  diese  liegt,  das  lafit  sich  nicht  mehr  entscheidcn.  Grimm 
neigte  sich  daher,  wie  manche  andere  Mythologen,  der  Meinung  zu, 
der  Riese  mit  dem  runden  Stirnauge  sei  eine  der  mannigfachen  Ab- 
wandlungcn  des  Sonnenmotivs,  der  Kyklop  also  ein  einstiger  Sonnen- 
heros1).  Doch  ist  zu  bedenken,  daO  das  Auge  iiberhaupt  einer  der 
Korperteile  ist,  in  deren  phantastischer  Variation  sich  die  mythologi- 
sche  Phantasie  bei  den  Ungeheuervorstellungen  mit  Vorliebe  ergelit. 
Das  ist  an  sich  psychologisch  begreiflich,  weil  es  zu  den  eindrucks- 
vollsten  Teilen  des  menschlichen  Angesichts  gehort.  Das  fehlende, 
iiberzahlige  oder  in  seiner  Form  abweichend  gestaltete  Auge  ist  daher 
auch  besonders  geeignet,  den  Eindruck  des  Grausens  zu  verstarken. 
In  dieser  Beziehung  gehort  also  der  Kyklop  in  dasselbe  Gebiet  wie  die 
vielkopfigen  Drachen,  die  Hekatoncheiren  und  andere  MiOgestalten. 
und  speziell  unter  den  Augenungeheuern  bildet  er  das  eine  Ende  einer 
Reihe,  an  deren  anderem  der  Argus  Panoptes  steht,  dessen  ganzer 
Korper  mit  Augen  bedeckt  ist,  und  zu  dem  sich  Parallelbildungen  ge- 
legentlich  in  den  phantastischen  Zaubcrmanteln  amcrikanischer  Medi- 
zinmanner  finden").  In  einem  japanischen  Marchen,  das  im  ubrigen 

T)  \\.  Grimm,  a.  a.  O.  S.  27.  t)ber  die  verschiedenen  mythologischen  Dentungen 
des  Polyphem  vgl.  aufterdem  Preller-Robert4,  I,  S.  48,  622. 

a)  Vgl.  Teil  I,  S.  203,  Fig.  47  (2.  Aufl.  Fig.  53,  S.  223). 
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nicht  zur  Polyphemgruppe  gehort,  kommt  ein  Riese  mit  drei  groflen 
Glotzaugen  vor1).  Auch  sonst  kennt  das  Marchen  Unholde  mit  drei 
Augen ;  nicht  minder  sind  sie  in  den  griecliischen  Mythus  eingedrungen. 
In  alien  diesen  Fallen  konnen  sie  ebensogut  einer  phantastischen, 
den  Eindruck  des  Schreckens  erhohenden  Variation  der  Augenzahl 
wie  einer  Reduktion  der  verbreiteten  Gestalt  des  dreikopfigcn  Un- 
geheuers  ihr  Dasein  verdanken2).  Analoge  schreckhafte  Bilder  sind 
die  drei  im  Dunkeln  hausenden  Graien  des  Aeschyleischen  Pro¬ 
metheus,  die  zusammen  ein  einziges  Auge  besitzen,  das  sie  sich 
abwechselnd  reichen  (Aesch.  Prometheus  790  ff.).  Der  Eindruck  wird 
hier  noch  gesteigert,  weil  die  drei  auch  nur  einen  einzigen  Zahn  mit- 
einander  teilen  und  in  ihrer  Nahe  Gorgonen  und  Greife  Wache 
halten.  Ein  ahnliches  Bild  ist  das  der  Lamia,  der  ruhelos  umher- 
wandernden  nachtlichen  Schreckgestalt,  die  den  Schlaf  nur  finden 
kann,  wenn  sie  die  Augen  aus  ihrem  ICopfe  nimmt3).  So  liegt  denn 
auch  bei  dem  Bild  des  ICyklopen  das  Hauptmotiv  wohl  in  dem  furcht- 
baren  Eindruck,  den  das  grofie  runde  Stirnauge  erweekt.  Dieses  Bild 
mag  dann  weiterhin  jene  Vorstellung  der  Blendung  durch  den  ein- 
getriebenen  Holzstamm  erweekt  haben,  aus  dem  zusammen  mit  den 
allverbreiteten  Mythen  vom  ICampf  mit  Riesen  und  ihrer  Uberlistung 
der  Hauptstoft  des  Polyphemmarchens  entstand.  Dafi  daneben  bei 
dem  einaugigen  Ungeheuer  noch  eine  leise  Assoziation  mit  dem 
Himmelsauge  mitgewirkt  habe,  ist  gewifi  hier  so  wenig  wie  bei  dem 
einaugigen  Odin  ausgeschlossen ,  ohne  dafi  deshalb  Odin  jemals  ein 
Sonnengott  oder  der  Kyklop  ein  Sonnenheros  gewesen  zu  sein  braucht. 
Bei  alien  diesen  mythologischen  Vorstellungen  miissen  wir  ja  stets 
dessen  emgedenk  bleiben,  dafi  sie  nicht  aus  einer  einzigen  Quelle  ge- 
flossen  sind.  Wie  die  Mondsichel  bei  der  Entstehung  der  Vorstellimg 
\  on  der  Arche  der  Sintflut  wahrscheinlich  als  assoziatives  Element 
beteiligt  war,  wahrend  doch  sicherlich  niemals  in  dem  Monde  selbst 
jenes  nach  der  Sage  nur  in  ferner  Vergangenheit  dagewesene  Schiff  ge- 
sehen  wurde,  so  ist  das  Analoge  uberall  vorauszusetzen,  wo  subjektive 


Junker  von  Langegg,  Japanische  Teegesckichten,  S.  67  m,  zitiert  nack  Slacken, 
Astralraythen,  S.  372. 

Vgl.  Usener,  Dreiheit,  Rhein.  Museum  fur  Philologie,  N.  F.  Bd  loo-? 
S.  185,  und  unten  f.  ’ 

3]  Vgl.  Stoll  in  Roschers  mythol.  Lexikon,  II,  S.  1818  f. 
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daO  date,  fur  „„s  ,is  dnc  Metapher  cracheinen  kann,  was  fib  den 
naiven  Dichter  mythologische  Wirklichkeit  war2). 

b-  Allgemeine  Kriterien  der  Mythenwanderung. 

DaO  mythologische  Vorstellungen,  die  an  verschiedenen  Orten 

aber  ihrc"  wesentlicheren  Eigcnschaften  iiber- 
•  ”  '  dleses  Zusamn.entreffen  entwedtr  einer  Obertragung  von 

emem  °rt  0*r  einer  Ahnlichkei,  der  anfleren  Be- 

■)  Vgl.  besonders  die  Parallel  zwischen  Worten  und  Tatcn  Te,„  in  n 
richten  der  Synoptiker  bei  Bittlinger,  a.  a  O  S  7off  E  ‘  T  r  u 

jener^Gr6 h ^hi,°*°p^en  Wnnd'r  w”Xn,Slde eto^Obersebu^ 

Med  um  lnSiSeh  Win  t  ™Michkeit  a"s-bmen,  wahrend  sie  doeh  zugleieh  dem 

(Mat  Wnndt  t  n  ”  “P  ^taS  “  We‘Chem  di“e  E«*hlnng  spielt 

,"t  AP°,lon'us  v°"  Tyana,  Prophetic  und  Mythenbildung,  in  Hilgenfelds 
Ze.tschnft  fur  wiss.  Theologie,  Bd.  49,  S.  309  IT.).  g  S 

WM1,"  uieSn  BeZiChUng  dUrften  sich  in  der  Tat  manche  neuere  Versuche  Wunder 
aus  bildhchen  Redeweisen  abzuleiten,  bedenklieh  wiederum  den  alten  rationalistischen 

StSTST*  d  S°  "  ^  "Cnn  BittHnger  &  37)  das  bekannte  Wunde" 

den  Sonnenstillstandes  Jos.  10,  12  dahin  deutet,  durch  die  Hilfe  Gottes  sei  der  Tn„  =n 
m  m  tsre.ch  geworden,  dafl  cr  zwischen  Morgen  und  Abend  keinen  Platz  hatte  '  Oder 
venn  er  »  ahnhcher  Weise  die  Wunder  bei  dem  Zug  der  Israelite  durch  die 

ZweielLa  -f  p0etlSche  Gleichnisse  Hyperbeln  zu  deuten  sucht  (a.  a.  O.  S.  24(f) 
s  oTc  h  e  W  “•  T  r'cbt,geBeobachtung,  daB  von  den  poetisehen  Anspielnngen  auf 

X  cL  l  V\  ^  °derPr0pheten  d-  prosaisehen  Ausf  hrungen  d  r 

gktchen  Begebenheuen  in  Weisheit  Salomos,  Chronika  usw.  eine  fortschreitende 
Matenalis.erung  der  Vorstellungen<  im  selben  Sinne  herrscht,  in  dem  sie  anch  noch 
heute  zw.schen  der  poetisehen  und  der  prosaisehen  Schilderung  besteht  Aber  dies 
,nd  Untersehrede  des  S.ils,  die  noch  keineswegs  beweisen,  daB  auch  f  jene  frUh 
Dtchtung  bio  be  Metapher  gewesen  sei,  was  wir  in  der  heutigen  noeh  als  einesolehe 

“uMetaDhe"611'  h  v“  r"  “y‘hUS  5S‘  3Iter  aIs  die  Metapher,  und  es  kbnnen  darum 
wohl I  Metaphern  sehr  haufig  abgeblaBte  mythologische  Vorstellungen  sein  das  Um- 

llll  ht  SHSenn  V  m’r  Unter  besonderen  Ausnahmsbedingungen  mbglich  sein 
Folgenchbg  durehgefuhrt  wiirde  die  Annahme  olfenbar  wieder  mit  der  bekannten 
ypothese  vom  Lrsprung  des  Mythus  iiberhaupt  aus  miBverstandenen  Metaphern  zu- 
sammentreffen  (vgl.  iiber  diese  Teil  I,  S.  546).  P  ZU 
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nicht  zur  Polyphemgruppe  gehort,  lcommt  ein  Riese  mit  drei  groBen 
Glotzaugen  vor1).  Auch  sonst  kennt  das  Marchen  Unholde  mit  drei 
Augen;  nicht  minder  sind  sie  in  den  griechischen  Mythus  eingedrungen. 
In  alien  diesen  Fallen  konnen  sie  ebensogut  einer  phantastischen, 
den  Eindruck  des  Schreckens  erhohenden  Variation  der  Augenzahl 
wie  einer  Reduktion  der  verbreiteten  Gestalt  des  dreikopfigen  Un- 
gcheuers  ihr  Dasein  verdanken2).  Analoge  schreckhafte  Bilder  sind 
die  drei  im  Dunkeln  hausenden  Graien  des  Aeschyleischen  Pro¬ 
metheus,  die  zusammen  ein  einziges  Auge  besitzen,  das  sie  sich 
abwechselnd  reichen  (Aesch.  Prometheus  790  ff.).  Der  Eindruck  wird 
hier  noch  gesteigert,  weil  die  drei  auch  nur  einen  einzigen  Zahn  mit- 
einander  teilen  und  in  ihrer  Nahe  Gorgonen  und  Greife  Wache 
halten.  Ein  ahnliches  Bild  ist  das  der  Lamia,  der  ruhelos  umher- 
wandernden  nachtlichen  Schreckgestalt,  die  den  Schlaf  nur  finden 
kann,  wenn  sie  die  Augen  aus  ihrem  Kopfe  nimmt3).  So  liegt  denn 
auch  bei  dem  Bild  des  Kyklopen  das  Hauptmotiv  wohl  in  dem  furcht- 
baren  Eindruck,  den  das  groBe  runde  Stirnauge  ervveckt.  Dieses  Bild 
mag  dann  weiterhin  jene  Vorstellung  der  Blendung  durch  den  ein- 
getriebenen  Holzstamm  erweckt  haben,  aus  dem  zusammen  mit  den 
allverbreiteten  Mythen  vom  Kampf  mit  Riesen  und  ihrer  Uberlistung 
der  Hauptstoff  des  Polyphemmarchens  entstand.  DaB  daneben  bei 
dem  einaugigen  Ungcheuer  noch  eine  leise  Assoziation  mit  dem 
Himmelsauge  mitgewirkt  habe,  ist  gewiB  hier  so  wenig  wie  bei  dem 
einaugigen  Odin  ausgeschlossen,  ohne  daB  deshalb  Odin  jemals  ein 
Sonnengott  oder  der  Kyklop  ein  Sonnenheros  gewesen  zu  sein  braucht. 
Bei  alien  diesen  mythologischen  Vorstellungen  miissen  wir  ja  stets 
dessen  eingedenk  bleiben,  daB  sie  nicht  aus  einer  einzigen  Quelle  ge- 
flossen  sind.  Wie  die  Mondsichel  bei  der  Entstehung  der  Vorstellung 
von  der  Arche  der  Sintflut  wahrscheinlich  als  assoziatives  Element 
beteiligt  war,  wahrend  doch  sicherlich  niemals  in  dem  Monde  selbst 
jenes  nach  der  Sage  nur  in  ferner  Vcrgangenheit  dagewesene  Schiff  ge- 
sehen  wurde,  so  ist  das  Analoge  iiberall  vorauszusetzen,  wo  subjektive 


J)  Junker  von  Langegg,  Japaniscke  Teegesckickten,  S.  67  ff.,  zitiert  nack  Stucken, 
Astralmytken,  S.  372. 

2)  Vgl.  Usener,  Dreiheit,  Rkein.  Museum  fiir  Pkilologie,  N.  F.  Bd.  58,  1903, 
S.  185,  und  unten  f. 

3)  Vgl.  Stoll  in  Rosckers  mytkol.  Lexikon,  II,  S.  i8iSf. 
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und  objektive  Motive  zusammengewirkt  haben,  um  ein  bestimmtes 
mythologisches  Bild  zu  erzeugen.  Das  einzelne  Element  muB  sich 
hier  zumeist  schon  deshalb  der  deutlich  bewuBten  Auffassung  ent- 
ziehen,  weil  es  mit  andern,  unter  Umstanden  wirksameren  im  Wider- 
streit  liegen  wiirde.  So  hat  das  Grauen,  das  sich  an  den  Eindruck 
des  stirnaugigen  Riesen  kettet,  mit  dem  der  Sonne  nicht  das  geringste 
gemein,  und  schwerlich  wird  es  daher  jemals  bei  der  Entstehung 
dieser  Gestalt  im  Vordergrund  gestanden  haben,  wahrend  doch  unter 
den  objektiven  Motiven,  die  die  Erweckung  der  Vorstellung  unter- 
stiitzten,  das  Bild  des  einsamen  Himmelsauges  nicht  gefehlt  zu  haben 
braucht. 

Diese  Erwagungen,  die  fur  den  einzelnen  Teil  einer  mythologi- 
schen  Anschauung  gelten,  sind  nun  um  so  mehr  fiir  den  Aufbau 
eines  ganzen  Mytlius  maDgebend;  und  die  Verandcrungen,  die  ein 
mythologischer  Stoff  bei  seiner  Wanderung  von  Ort  zu  Ort  durch 
die  Verbindung  und  Wechselwirkung  mit  andern  Bestandteilen  er- 
fahrt,  bestatigen  durchaus  diese  Folgerung.  Auch  ein  mythologisches 
Gebilde  ist  kein  beharrender  Gegenstand,  sondern,  wie  es  sich  selbst 
aus  vielen  Elementen  zusammensetzt,  so  wechseln  und  verandern  sich 
diese  unter  dem  EinfluO  unmittelbarer  Eindriicke  und  reproduktiver 
Motive.  Mit  diesem  FlieBen  der  Vorstellungen  hangt  aber  zugleich 
ihre  Fahigkeit  zusammen,  aus  einer  Zeit  in  die  andere  und  aus  einem 
Territorium  in  das  andere  zu  wandern  und  sich  dabei  immer  wieder 
den  spezifischen  Zeit-  und  Raumbedingungen  anzupassen.  An  den 
mythologischen  Gebilden  wiederholen  sich  so  auf  einem  umfassen- 
deren  Schauplatz  die  Wandlungen  der  Einzelvorstellungen  im  indivi- 
duellen  BewuBtsein.  Wie  in  der  sinnlichen  Wahrnehmung  eines 
Gegenstandes  direkte  Eindriicke  und  reproduktive  Elemente  zusammen- 
wirken  und  darum  von  einem  Individuum  zum  andern  und  selbst  von 
einem  Moment  zum  andern  wechseln  konnen,  so  wechseln  im  Volker- 
bewuBtsein  die  Gebilde  des  Mythus.  Sie  stehen  in  jedem  Augen- 
blick  unter  dem  EinfluB  einer  Fiille  assoziativer  Bedingungen, 
assimilicren  dadurch  Elemente  und  stoBen  andere  aus,  um  neue  Ver- 
bindungen  zu  bilden.  Jedes  Wandern  eines  verwickelter  gebauten 
Mythus  ist  daher  mit  Wandlungen  verbunden.  Diese  fehlen  auch  da 
nicht,  wo  er  an  einem  Orte  verbleibt,  weil  sich  fortwahrend,  vor  allem 
aber  mit  jedem  Wechsel  der  Kultur,  die  assimilativen  Bedingungen 
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andern,  denen  die  iiberkommenen  Mythen  unterworfen  sind.  Nicht 
minder  gibt  es  jedoch  zahlreiche  mythologische  Motive,  die  unabhangig 
an  verschiedenen  Orten  wiederkehren  und  daher  iibereinstimmende 
Gebilde  erzeugen  konnen,  obne  daB  diese  notwendig  einen  gemein- 
samen  Ursprung  haben  miiflten. 

Eine  eigentiimliche  Komplikation  erfahrt  schlieBlich  das  Problem 
der  Mythenwanderung  und  Mythenwandlung  da,  wo  die  Vermutung 
entstehen  kann,  daB  einer  Mythenerzahlung  ein  geschichtlicher  Kern 
zugrunde  liege,  der  aber  unter  dem  EinfluB  umgebender  oder  zu- 
gewanderter  Mythen  seinen  mythologisclien  Inhalt  gewonnen  habe, 
wie  dies  bei  der  historischen  Sage  und  Legende  geschehen  kann. 
Diese  Frage  hat  insbesondere  auch  fur  die  Kritik  der  Uberlieferungen 
iiber  das  Leben  Jesu  aktuelle  Bedeutung  gewonnen.  Vielleicht  mit 
groBerem  Recht,  als  man  die  Krankenheilungen  und  Totenerweckungen, 
bei  denen  ein  geschichtlicher  Kern  wohl  iiberhaupt  unwahrscheinlich 
ist,  gegenwartig  nicht  selten  nach  dem  Muster  der  alten  rationa- 
listischen  Wundererklarungen  auf  Suggestion  und  Hypnose  zuriickfiihrt, 
pflegt  man  andere  Wunder,  bei  denen  eine  Beziehung  zu  bildlichen 
Ausspriichen  Jesu  besteht,  als  eine  Ubertragung  solcher  Gleichnis- 
reden  in  die  Wirklichkeit  zu  deuten1).  In  Wahrheit  handelt  es  sich 
auch  hier  insofern  um  eine  Mythenwandlung  oder  Mythenwanderung, 
als  dabei  irgendwelche  Mythen  unter  dem  EinfluB  einer  wunder- 
glaubigen  Umgebung  von  dem  historischen  Kern  assimiliert  worden 
sind.  Dabei  ist  es  dann  freilich  schwer  und  nicht  selten  unmoglich, 
solche  Falle  von  den  zahlreichen  andern  zu  scheiden,  in  denen  ein- 
fach  die  ganze  Mythenerzahlung  aufgenommen  worden  ist,  ohne  daB 
iiberhaupt  ein  historischer  Kern  existiert.  Eine  gewisse  Wahrschein- 
lichkeit  fur  eine  geschichtlichc  Grundlage  kann  daher  auch  nur  dann 
angrenommen  werden,  wenn  entweder  verschiedene  Traditionen  einer 
und  derselbcn  Begebenheit  vorhanden  sind,  von  denen  die  eine  etwa 
eine  bloB  bildliche  Deutung  zulaBt,  wahrend  die  andere  das  Bild 
zum  Mythus  umgestaltet  hat,  oder  aber  wenn  eine  Gleichnisrede 
und  eine  Wundererzahlung  einander  so  genau  entsprechen,  daB 
jene  bei  wortlicher  Auslegung  ohne  weiteres  in  das  Wunder  iiber- 


x)  Vgl.  hierzu  E.  Bittlinger,  Die  Materialisierung  religioser  Vorstellungen,  1905. 
bes.  S.  52  flf. 
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geht1).  Offenbar  ist  iibrigens  in  diesem  zweitcn  Fall  die  Wahrschein- 
lichkeit  einer  solchen  Umdeutung  groBer  als  im  ersten.  Denn  es  ist 
nicht  zu  iibersehen,  daB  in  der  erzahlenden  Darstellung  die  Grenzen 
zwischen  Bild  und  mythologischer  Anschauung  flieBende  sind,  und 
daB  daher  fiir  uns  als  eine  Metapher  erscheinen  kann,  was  fiir  den 
naiven  Dichter  mythologische  Wirklichkeit  war2). 

b.  Allgemeine  Kriterien  der  My thenwanderung. 

DaB  mythologische  Vorstellungen,  die  an  verschiedenen  Orten 
vorgefunden  werden,  aber  in  ihren  wesentlicheren  Eigenschaften  iiber- 
einstimmen,  dieses  Zusammentreffen  entweder  einer  Ubertragung  von 
einem  Ort  zum  andern  oder  einer  Ahnlichkeit  der  auBeren  Be- 


x)  Vgl.  besonders  die  Parallelen  zwischen  Worten  und  Taten  Jesu  in  den  Be- 
richten  der  Synoptiker  bei  Bittlinger,  a.  a.  O.  S.  70  ff*  Ein  wegen  der  einfacheren 
Lage  der  tradition  belehrendes  Bcispiel  einer  solchen  nicht  unwahrscheinlichen  Um- 
wandlung  bildlicher  Reden  in  Taten  bietet  der  Bericht  des  Philostrat  iiber  die  in- 
dische  Reise  des  Apollonius  von  Tyana,  wo  zum  Teil  anderwarts  iiberlieferte,  offen¬ 
bar  bildlich  verstandene  Ausspriiche  des  Apollonius  sich  linden,  und  wo  nun  dem 
wandemden  Philosophen  Wunder  zugeschrieben  werden,  die  sich  wie  eine  Ubersetzung 
jener  Gleichnisreden  in  die  Wirklichkeit  ausnehmen,  wahrend  sie  doch  zugleich  dem 
Medium  indischer  March enphantastik  gleichen,  in  welchem  diese  Erzahlung  spielt 
(Max  Wundt,  Apollonius  von  Tyana,  Prophetie  und  Mythenbildung,  in  Hilgenfelds 
Zeitschrift  fur  wiss.  Theologie,  Bd.  49,  S.  309  ff). 

2)  In  dieser  Beziehung  diirften  sich  in  der  Tat  manche  neuere  Versuche,  Wunder 
aus  bildlichen  Redeweisen  abzuleiten,  bedenklich  wiederum  den  alten  rationalistischen 
Wunderdeutungen  nahcrn.  So  z.  B.  wenn  Bittlinger  (a.  a.  O.  S.  37)  das  bckannte  Wunder 
des  Sonnenstillstandes  Jos.  10,  12  dahin  deutet,  durch  die  Hilfe  Gottes  sei  der  Tag  so 
inhaltsreich  geworden,  dab  er  zwischen  Morgen  und  Abend  keinen  Platz  hatte,  oder 
wenn  er  in  iihnlicher  Weise  die  Wunder  bei  dem  Zug  der  Israeliten  durch  die 
Wiiste  u.  a.  als  poetische  Gleichnisse  und  Hyperbeln  zu  deuten  sucht  (a.  a.  O.  S.  24  ff.). 
Zweifellos  ist  es  eine  richtige  Beobachtung,  dab  von  den  poetischen  Anspielungen  auf 
solche  Wunder  in  den  Psalmen  oder  Propheten  zu  den  prosaischen  Ausfiihrungen  der 
gleichen  Begebenheiten  in  Weisheit  Salomos,  Chronika  usw.  eine  fortschreitende 
»Materialisierung  der  Vorstellungen*  im  selben  Sinnc  herrscht,  in  dem  sie  auch  noch 
heute  zwischen  der  poetischen  und  der  prosaischen  Schilderung  besteht.  Aber  dies 
sind  Unterschiede  des  Stils,  die  noch  keineswegs  beweisen,  dab  auch  fiir  jene  friihc 
Dichtung  blobe  Metapher  gewesen  sei,  was  wir  in  der  heutigen  noch  als  eine  solche 
anwenden  konnen.  Denn  der  Mythus  ist  alter  als  die  Metapher,  und  es  konnen  darum 
wohl  Metaphern  sehr  haufig  abgeblabte  mythologische  Vorstellungen  sein,  das  Um- 
gekehrte  dagegen  wird  nur  unter  besonderen  Ausnahrasbedingungen  mdglich  sein. 
Folgerichtig  durchgefUhrt  wiirde  die  Annahme  offenbar  wieder  mit  der  bekannten 
Hypothese  vom  Ursprung  des  Mythus  tiberhaupt  aus  mibverstandenen  Metaphern  zu¬ 
sammentreffen  (vgl.  iiber  diese  Teil  I,  S.  546). 
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dingungen  und  der  psychischen  Motive  verdanken  miissen,  ist  ein- 
leuchtend.  Doch  zu  entscheiden,  welcher  dieser  beiden  Falle,  ob 
selbstandige  Entstehung  aus  gleichen  Bedingungen,  oder  ob  auflere 
Ubertragung  anzunehmen  sei,  kann  grofle  Schwierigkeiten  bereiten. 
Natiirlich  ist  es  nun  von  vornherein  ebenso  wenig  erlaubt  anzu¬ 
nehmen,  das  Vorkommen  zweier  iibereinstimmender  Vorstellungen  an 
entfernten  Orten  bevveise  eine  Wanderung,  wie  umgekehrt,  es  sei 
irgend  cin  allgemeingiiltiger  »Volkergedanke«,  um  hier  einen  von 
A.  Bastian  gepragten  Ausdruck  zu  gebrauchen,  wirksam  x).  Vielmehr 
kommt  es  in  jedem  einzelnen  Fall  auf  die  naheren  Bedingungen  an, 
unter  denen  die  Ubereinstimmungen  vorkommen.  Diese  Bedingungen 
sind  teils  auOere,  teils  innere.  Unter  den  auberen  stehen  die  Verkehrs- 
beziehungen  der  Volker  in  erster  Linie.  Ubereinstimmungen  in  be- 
nachbarten  rerritorien  lassen  natiirlich  eher  eine  Ubertraguno*  ver- 
muten  als  solche  in  weit  entlegenen  Gebieten.  Doch  ist  dieses 
Kriterium  unsicher.  Ein  einzelner  Wanderer  kann  eine  Marchen- 
erzahlung  in  feme  Lander  tragen,  von  denen  aus  sie  dann  wieder 
weiter  verbreitet  wird.  Ungleich  wichtiger  sind  daher  die  inn  ere  n 
Merkmale,  die  in  gewissen  Fallen  fur  eine  unabhangige  Entstehung 
an  verschiedenen  Orten  oder  umgekehrt  fur  eine  Wanderung  von  einem 
einzigen  Ursprungszentrum  aus  eintreten.  Es  ist  klar,  dafi  diese 
Merkmale  im  wesentlichen  ganz  mit  jenen  Unterschieden  zusammen- 
treffen  werden,  die  vvir  im  Gebiet  der  Sprache  und  der  Formen  der 
Kunst  als  die  des  Generellen  und  Indivi  due  lien  oder  in  gewissen 
Fallen  auch  als  die  des  Regularen  und  Singularen  bezeichnet 
haben,  nur  dafi  die  besonderen  Eigenschaften  des  Mythus  diesen  Be- 


x)  Bastian,  Der  Mensch  in  der  Geschiclite,  I,  iS6o,  SD.,  S.  1 66  ff.  und  an  vielen 
andern  Orten.  Verbreiteter  ist  gegenwiirtig  die  entgegengesetzte  Auffassung,  wonach 
jede  Ubereinstimmung  eine  Ubertragung  bedeuten  soli.  Sie  findet  heute  vornehmlich 
unter  den  Assyriologen,  ahnlich  wie  11m  die  Mitte  des  vorigen  Jahrhunderts  unter  den 
Agyptologen,  ihre  Vertreter.  Das  ist  insofern  wohl  begreiflich,  als  man,  sobald  einmai 
alle  Ubereinstimmungen  als  Ubertragungen  gedeutet  werden,  jeweils  in  das  Gebiet, 
dessen  Kultur  als  die  alteste  gilt,  den  Urspmng  der  mythologischen  Vorstellungen 
verlegen  wird.  Diese  Ansicht  fiihrt  daher  leicht  zur  allgemeinen  Wanderhypothese. 
Vgl.  zu  dieser  Kontroverse  Hugo  Winckler,  Die  babylonische  Kultur  in  ihrer  Beziehung 
zur  unsrigen,  1902,  und  Alfred  Jeremias,  Die  Panbabylonisten,  der  Alte  Orient  und 
die  Agyptiscke  Religion2,  1907.  Dazu  die  Bemerkungen  iiber  die  Wanderhypothese 
oben  Teil  I,  S.  566  ff. 
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die  damit  Hand  in  Hand  gehenden  Neubildungen  und  Aneignungen 
bedingen  es,  daft  die  Frage,  ob  eine  gegebene  Ubereinstimmung  mit 
grofterer  Wahrscheinlichkeit  auf  selbstandiger  Bildung  des  gleichen 
Motivs  oder  auf  einer  Ubertragung  von  Ort  zu  Ort  beruhe,  nur  in  ge- 
wissen  Grenzfallen  mit  Sicherheit  zu  beantworten  ist,  dagegen  in  vielen 
andern  Fallen  zweifelhaft  bleibt.  So  ist  z.  B.  die  Vorstellung  von 
der  Verschlingung  der  Sonne  oder  des  Mondes  durch  ein  Ungeheuer 
bei  den  Verfinsterungen  dieser  Gestirne  so  weit  iiber  die  Erde  ver- 
breitet,  daft  man  ihr  fast  unterhalb  einer  gewissen  Grcnze  der  Kultur 
Allgemeingultigkeit  zuschreiben  konnte.  Man  wird  aber  unbedenklich 
zugeben  miissen,  daft  diese  Vorstellung  an  den  vcrschiedensten  Orten 
der  Erde  unabhangig  entstanden  sein  kann;  und  auch  der  andern, 
nahe  verwandten,  nach  der  ein  ahnlicher  Vorgang  bei  dem  taglichen 
Untergang  der  Sonne  stattfindet,  werden  wir,  wenn  sie  sicli  auch  be- 
greiflicherweise  im  allgemeinen  auf  noch  friihere  Stufen  der  Mythen- 
bildung  beschriinkt,  nicht  minder  die  Moglichkeit  unabhangiger  Bil¬ 
dung  zugestehen.  Wenn  dagegen  an  verschiedenen  Stellen  der  Erde 
die  Plejaden  als  sieben  in  Sterne  verwandelte  Jungfrauen,  Nym- 
phen  usw.  aufgefaftt  werden,  so  liiftt  sich,  obgleich  diese  Siebenzahl 
zum  Teil  an  sehr  entlegenen  Orten  wiederkehrt,  doch  schwerlich  an 
eine  wiederholte  selbstandige  Entstehung  denken,  weil  diese  Zahl 
gegeniiber  dem  wirklichen  Bild  willkiirlich  ist,  und  nur  durch  eine 
Ubertragung  auf  das  fiir  das  blofte  Auge  in  der  Regel  hochstens 
sechs  einzelne  Sterne  umfassende  Sternbild  moglich  war.  Darum  er- 
fanden  ja  die  Griechen  spater  den  niedlichen  Mythus,  die  eine  der 
sieben  Sch western  habe  ihr  Angesicht  verhtillt,  um  nicht  gesehen 
zu  werden  (s.  oben  S.  291).  Diese  Ubertragung  auf  die  Gruppe  der 
Plejaden  ist  iibrigens,  selbst  nachdem  der  Glaube  an  die  Heiligkeit  der 
Siebenzahl  aus  andern  Quellen  entstanden,  kaum  ein  urspriinglicher 
Vorgang,  sondern  es  ist  ihm  mutmaftlich  die  Ubertragung  der  Sieben¬ 
zahl  auf  die  sogenannten  sieben  Planeten  vorausgegangen,  von  der  aus 
dann  weiterhin  die  ahnliche  auf  jene  andere,  besondere  Sterngruppe 
stattfand.  Nun  werden  wir  unten  sehen,  daft  die  Siebenzahl  der 
Planeten  hochst  wahrscheinlich  auf  der  durch  die  Monatseinteilung  ge- 
wonnenen  siebentagigen  Woche  beruht  (g).  Die  Voraussetzung  einer 
solchen  doppelten  willkurlichen  Ubertragung  erhoht  aber  insbesondere 
fiir  die  zweite  die  Wahrscheinlichkeit  einer  singularen  Entstehung. 
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die  damit  Hand  in  Hand  gehenden  Neubildungen  und  Aneignungen 
bedingen  es,  daO  die  Frage,  ob  eine  gegebene  Ubereinstimmung  mit 
grofterer  Wahrscheinlichkeit  auf  selbstandiger  Bildung  dcs  gleichen 
Motivs  oder  auf  einer  Ubertragung  von  Ort  zu  Ort  beruhe,  nur  in  ge- 
wissen  Grenzfallen  mit  Sicherheit  zu  beantworten  ist,  dagegen  in  vielen 
andern  Fallen  zvveifelhaft  bleibt.  So  ist  z.  B.  die  Vorstellung  von 
der  Verschlingung  der  Sonne  oder  des  Mondes  durch  ein  Ungebeuer 
bei  den  Verfinsterungen  dieser  Gestirnc  so  weit  iiber  die  Erde  ver- 
breitet,  dafl  man  ihr  fast  unterhalb  einer  gewissen  Grenze  der  Kultur 
Allgemeingultigkeit  zuschreiben  konnte.  Man  wird  abcr  unbedenklich 
zugeben  miissen,  daft  diese  Vorstellung  an  den  verschiedensten  Orten 
der  Erde  unabhangig  entstanden  sein  kann;  und  auch  der  andern, 
nahe  verwandten,  nach  der  ein  ahnlicher  Vorgang  bei  dem  taglichen 
Untergang  der  Sonne  stattfindet,  werden  wir,  wenn  sie  sich  auch  be- 
greiflicherweise  im  allgemeinen  auf  noch  friihere  Stufen  der  Mythen- 
bildung  beschrankt,  nicht  minder  die  Moglichkeit  unabhangiger  Bil¬ 
dung  zugestehen.  Wenn  dagegen  an  verschiedcnen  Stellen  der  Erde 
die  Plejaden  als  sieben  in  Sterne  verwandelte  Jungfrauen,  Nym- 
phen  usvv.  aufgefaBt  werden,  so  laOt  sich,  obgleich  diese  Siebenzahl 
zum  Teil  an  sehr  cntlegenen  Orten  wiederkebrt,  doch  schwerlich  an 
eine  wiederholte  selbstandige  Entstehung  denken,  weil  diese  Zabl 
gegeniiber  dem  wirklichen  Bild  willkurlich  ist,  und  nur  durch  eine 
Ubertragung  auf  das  fiir  das  bloDe  Auge  in  der  Regel  hochstens 
sechs  einzelne  Sterne  umfassende  Sternbild  moglich  war.  Darum  er- 
fanden  ja  die  Griechen  spater  den  niedlichen  Mythus,  die  eine  der 
sieben  Schwestern  habe  ihr  Angcsicht  verhiillt,  um  nicht  gesehen 
zu  werden  (s.  oben  S.  291).  Diese  Ubertragung  auf  die  Gruppe  der 
Plejaden  ist  iibrigens,  selbst  nachdem  der  Glaube  an  die  Pleiligkeit  der 
Siebenzahl  aus  andern  Quellen  entstanden,  kaum  ein  urspriinglicher 
Vorgang,  sondern  es  ist  ihm  mutmafilich  die  Ubertragung  der  Sieben¬ 
zahl  auf  die  sogenannten  sieben  Planeten  vorausgegangen,  von  der  aus 
dann  weiterhin  die  ahnliche  auf  jene  andere,  besondere  Sterngruppe 
stattfand.  Nun  werden  wir  unten  sehen,  daP  die  Siebenzahl  der 
Planeten  hochst  wahrscheinlich  auf  der  durch  die  Monatseinteilung  ge- 
wonnenen  siebentagigen  Woche  beruht  (g).  Die  Voraussetzung  einer 
solchen  doppelten  willktirlichen  Ubertragung  erhoht  aber  insbesondere 
fiir  die  zweite  die  Wahrscheinlichkeit  einer  singularen  Entstehung. 
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weitere  Merkmal  hinzukommen,  daB  sie  sich  an  vielen  Orten  gleich- 
zeitig  vorfinden,  zwischen  denen  Verbindungen  nicht  nachzuweisen 
sind,  und  daB  psychologisch  eine  ahnliche  unabhangige  Entstehung 
naheliegt,  wie  wir  sie  etwa  bei  den  Seelenvorstellungen  in  der  Be- 
ziehung  der  Seele  auf  den  Hauch  des  Atems  oder  auf  das  Traumbild 
anzunehmen  berechtigt  sind.  Uberhaupt  aber  diirfen  wir  niemals  ver- 
gessen,  daB  selbstandige  Mythenbildung  und  Aneignung  von  auBen 
keine  Fahigkeiten  sind,  die  sich  ausschlieBen.  So  gut  wir  uns  eine 
Sprache  nur  aneignen  konnen,  weil  wir  uberhaupt  der  Sprache  fahig 
sind,  gerade  so  sind  Neubildung  und  Assimilation  im  Gebiet  des 
Mythus  eng  aneinander  gebunden.  Darum  sind,  wie  uns  oben  auf 
einem  begrenzteren  Gebiet  das  Beispiel  des  Polyphemmarchens  gezeigt 
hat,  Wanderungen  immer  zugleich  mit  Wandlungen  der  Mythen  ver- 
bunden.  Der  zugefiihrte  mythische  Stoff  wirkt  zugleich  als  mythen- 
bildender  Reiz;  und  in  vielen  Fallen  kann  es  daher  zweifelhaft  sein, 
wie  viel  an  einem  gegebenen  Mythus  auBerer  Aneignung  und  wie 
viel  eigener  Mythenbildung  seinen  Ursprung  verdankt.  Es  verhalt 
sich  eben  auch  hier  die  Mythenbildung  nicht  wescntlich  anders  als 
wie  die  Bildung  einer  einfachen  Sinnesvorstellung.  Es  gibt  keine  An¬ 
eignung  mythischer  Inhalte,  die  nicht  selbst  zum  Teil  selbstandige 
Mythenbildung  ware,  ahnlich  wie  es  keine  Sinneswahrnehmung  aus 
auBeren  Eindriicken  gibt,  an  die  nicht  eine  Assimilation  dieser  Ein- 
driicke  durch  bereit  liegende  Dispositionen  des  eigenen  BewuBtseins 
gebunden  ware. 

So  sind  denn  im  allgemeinen  die  Eigenschaften,  nach  denen  sich 
gewanderte  und  selbstandig  entstandene  Mythen  sondern  lassen,  iiber- 
aus  flieBende;  und  insbesonderc  kann  jedes  irgendwie  zusammen- 
gesetztere  Mythengebilde  autochthone  und  frcmde  Elemente  und  unter 
den  letzteren  wieder  solche  ganz  verschiedener  Herkunft  enthalten. 
Im  allgemeinen  aber  ist  es  von  vornherein  wahrscheinlicher,  und  die 
Beobachtung  diirfte  es  in  weitem  Umfange  bestatigen,  daB  bei  der 
natiirlichen,  nicht  durch  berufsmaBige  Rhapsoden  oder  durch  litera- 
rische  Uberlieferung  geschiitzten  Mitteilung,  nur  Mythen  einfachster 
Art  relativ  unverandert  iibertragen  werden,  wahrend  es  sonst  nur 
einzelne  Motive  oder  aus  einzelnen  Motiven  gebildete  Mythenfrag- 
mente  sind,  die  von  einem  Gebiet  in  das  andere  iibergehen.  Die  so 
cntstehenden  Mischungen  von  Elementen  verschiedener  Herkunft  und 
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grififen  wieder  eine  spezifische  Farbung  geben x).  Namentlich  unter- 
scheidet  sich  hier  der  Mythus  durch  die  schon  bei  den  Seelen- 
vorstellungen  zu  beobachtende  Gleichformigkeit  der  spontanen  Ent- 
stehungsbedingungen  einerseits  und  durch  die  damit  eng  zusammen- 
hiingende  Wanderfahigkeit  anderseits  sehr  wesentlich  von  den  einer 
festeren  Tradition  unterworfenen  Formen  der  Sprache,  wahrend  zwi- 
schen  beiden  die  Gebilde  der  Kunst  ungefahr  die  Mitte  halten.  Be- 
sonders  gewinnt  dadurch  der  Begriff  des  Generellen  oder  Regularen 
fur  den  Mythus  einen  ungleich  weiteren  Umfang.  Bei  der  Sprache 
gilt  er  nur  fur  das  einzelne  Sprachgebiet  oder  hochstens  fiir  einen 
Zusammenhang  stammverwandter  Sprachen;  beim  Mythus  umfaflt  er 
entvveder  alle  Mythenbildungen  oder  mindestens  die  Gesamtheit  derer, 
die  unter  iibereinstimmenden  aufteren  Naturbedingungen  entstehen. 
Viel  sfleichformisfer  verhiilt  sich  auf  alien  diesen  Gebieten  das  Indivi- 
duelle  oder  Singulare.  Hier  bleibt  das  Kriterium  der  Einzigartigkeit, 
das  den  unabhangigen  Ursprung  einer  und  derselben  Erscheinung  an 
verschiedenen  Orten  zwar  nicht  absolut  unmoglich,  aber  nach  em- 
pirisch  psychologischen  Gesichtspunkten  im  hochsten  Grade  unwahr- 
scheinlich  macht,  in  alien  drei  Fallen  mutatis  mutandis  das  namliche. 
So  gut  wir  etwa  die  Einfuhrung  des  Wortes  »Gas«  fiir  die  friiher 
sogenannten  Luftarten  auf  einen  individuellen  Urheber  zuriickfuhren 
konnten,  aucli  vvenn  uns  ein  solcher  nicht  zufallig  aus  der  Geschichte 
der  Chemie  bekannt  ware,  oder  so  gut  wir  die  Einfuhrung  des  spitzen 
Hutes  fiir  die  narrische  Figur  der  burlesken  Komodie  als  einen  ein- 
mal  und  an  einem  bestimmten  Ort  zuerst  geschehenen  Vorgang  be- 
trachten  diirfen,  gerade  so  wird  anzunehmen  sein,  daO  die  Projektion 
der  Zwillingsvorstellung  in  das  Sternbild  der  sogenannten  Zwillinge 
am  Himmel  und  die  Beziehung  dieses  Sternbildes  zu  irdischen  Zwillings- 
sagen  irgend  einmal  zuerst  geschehen  und  dann  mit  verwandten  astro- 
logischen  Vorstellungen  iibertragen  worden  sei.  Dagegen  bleibt  es 
bei  solchen  Erscheinungen,  denen  wir  nach  ihrem  allgemeinen  Cha- 
rakter  eine  unabhangige  Entstehung  an  verschiedenen  Orten  zu- 
schreiben  konnen,  imrner  auch  moglich,  daB  sie  in  einer  bestimmten 
Region  friiher  entstanden  und  dann  gewandert  seien.  Es  muft  daher, 
um  den  unabhangigen  Ursprung  wahrscheinlich  zu  machen,  noch  das 


x)  Vgl.  Bd.  I2  i,  S.  372 flf.,  2,  S.  515,  571  ft.  Bd.  n,  1,  S.  466 ff.  (2.  Aufl.  S.  490 ff.). 
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dingungen  und  der  psychischen  Motive  verdanken  miissen,  ist  ein- 
leuchtend.  Doch  zu  entscheiden,  welcher  dieser  beiden  Falle,  ob 
selbstandige  Entstehung  aus  gleichen  Bedingungen,  oder  ob  auflere 
Ubertragung  anzunehmen  sei,  kann  grofte  Schwierigkeiten  bereiten. 
Natiirlich  ist  es  nun  von  vornherein  ebenso  wenig  erlaubt  anzu¬ 
nehmen,  das  Vorkommen  zweier  iibereinstimmender  Vorstellungen  an 
entfernten  Orten  beweise  eine  Wanderung,  wie  umgekehrt,  es  sei 
irgend  ein  allgemeingiiltiger  *  Volkergedanke*,  um  hier  einen  von 
A.  Bastian  gepragten  Ausdruck  zu  gebrauchen,  wirksam  x).  Vielmehr 
kommt  es  in  jedem  einzelnen  Fall  auf  die  naheren  Bedingungen  an, 
unter  denen  die  Ubereinstimmungen  vorkommen.  Diese  Bedingungen 
sind  teils  auftere,  teils  innere.  Unter  den  aufleren  stehen  die  Verkehrs- 
beziehungen  der  Volker  in  erster  Linie.  Ubereinstimmungen  in  be- 
nachbarten  Territorien  lassen  natiirlich  eher  eine  Ubertragung  ver- 
muten  als  solche  in  weit  entlegenen  Gebieten.  Doch  ist  dieses 
Kriterium  unsicher.  Ein  einzelner  Wanderer  kann  eine  Marchen- 
erzahlung  in  feme  Lander  tragen,  von  denen  aus  sie  dann  wieder 
weiter  verbreitet  wird.  Ungleich  wichtiger  sind  daher  die  inn  ere  n 
Merkmale,  die  in  gewissen  Fallen  fiir  eine  unabhangige  Entstehung 
an  verschiedenen  Orten  oder  umgekehrt  fiir  eine  Wanderung  von  einem 
einzigen  Ursprungszentrum  aus  eintreten.  Es  ist  klar,  daO  diese 
Merkmale  im  wesentlichen  ganz  mit  jenen  Unterschieden  zusammen- 
treffen  werden,  die  wir  im  Gebiet  der  Sprache  und  der  Formen  der 
Kunst  als  die  des  Generellen  und  Individuellen  oder  in  gewissen 
Fallen  auch  als  die  des  Regularen  und  Singularen  bezeichnet 
haben,  nur  dafl  die  besonderen  Eigenschaften  des  Mythus  diesen  Be- 


J)  BastiaD,  Der  Mensch  in  der  Geschichte,  I,  1S60,  SD.,  S.  1 66  ff.  und  an  vielen 
andern  Orten.  Verbreiteter  ist  gegenwiirtig  die  entgegengesetzte  Auffassung,  wonach 
jede  Ubereinstimmung  eine  Ubertragung  bedeuten  soli.  Sie  findet  hcute  vornehralich 
unter  den  Assyriologen,  ahnlich  wie  um  die  Mitte  des  vorigen  Jahrhunderts  unter  den 
Agyptologen,  ihre  Vertreter.  Das  ist  insofern  wohl  begreiflich,  als  man,  sobald  einmal 
alle  Obereinstimmungen  als  Ubertragungen  gedeutct  werden,  jeweils  in  das  Gebiet, 
dessen  Kultur  als  die  alteste  gilt,  den  Ursprung  der  mythologischen  Vorstellungen 
verlegen  wird.  Diese  Ansicht  fiihrt  daher  leiclit  zur  allgemeinen  Wanderhypothese. 
\'gl.  zu  dieser  Ivontroverse  Hugo  Winckler,  Die  babylonische  Kultur  in  ihrer  Beziehung 
zur  unsrigen,  1902,  und  Alfred  Jeremias,  Die  Panbabylonisten,  der  Alte  Orient  und 
die  Agyptische  Religion2,  1907.  Dazu  die  Bemerkungen  iiber  die  Wanderhypothese 
oben  Teil  I,  S.  566  ff. 
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Denn  es  ist  zu  vermuten,  daG  diese  zweite  Ubertragung  dem  gleichen 
Ort  angehort  vvie  die  erste,  die  ihr  offenbar  zum  Vorbild  gedient  hat. 
Fiigte  sich  doch  bei  den  Planeten  die  astronomische  Beobachtung  leicht 
dieser  Assoziation,  wahrend  deren  Anwendung  auf  eine  Sterngruppe 
von  unbestimmterer  Anzahl,  wie  die  Plejaden,  erst  durch  diese  ander- 
vvarts  gemachte  wirkliche  Erfahrung  gestiitzt  sein  muGte.  Da  die  aus 
dem  Mondlauf  gewonnene  Siebenzahl  hochst  wahrscheinlich  in  der 
babylonischen  Astronomie  geschehen  ist,  so  wird  also  auch  die  Sieben¬ 
zahl  des  Plejadengestirns  auf  babylonischen  Ursprung  zuriickzufuhren 
sein,  wobei  dann  freilich  die  speziellere  mythologische  Auffassung  der 
sieben  Sterne,  als  Vogel,  Frauen,  Nymphen  usw.,  nach  den  sonstigen 
Einfliissen  des  mythologischen  Mediums  eine  wechselnde  blieb.  Da- 
bei  konnen  dann  solche  Differenzierungen  singular  entsprungener 
Vorstellungen  an  verschiedenen  Orten  wieder  iibereinstimmend  er- 
folgen,  ohne  daG  auch  fur  sie  cin  singularer  Ursprung  zu  vermuten 
ist.  So  lag  einerseits  das  Bild  von  Schvvestern,  anderseits  das  von 
Vogeln  fiir  die  Gruppe  der  Plejaden  nahe  gen ug,  daG  jedes  dieser 
Bilder,  wie  es  in  der  Tat  wahrscheinlich  ist,  an  verschiedenen  Orten 
unabhangig  entstehen  mochte.  Umgekehrt  kann  es  aber  auch  ge¬ 
schehen,  daG  eine  mythologische  Vorstellung  in  ihrem  Hauptmerk- 
mal  auf  allgemeingultigen  Assoziationsmotiven  beruht,  wahrend  die 
Differenzierungen  dieses  Motivs  von  beschrankterer  Verbreitung  und 
moglicherweise  von  singularem  Ursprung  sind.  So  ist  z.  B.  die 
Anschauung,  daG  irgend  ein  lebendes  Wesen  im  Mond  hause,  wohl 
iiber  die  ganze  Erde  und  namentlich  bei  primitiven  Volkern  ver- 
breitet.  Ob  aber  dieses  Wesen  ein  Mensch,  ein  Frosch,  eine  Schild- 
krote,  ein  Hase  sei,  dariiber  bestehen  verschiedene  Traditionen,  die 
wieder  auf  enger  begrenzte  Territorien  beschrankt  zu  sein  pflegen. 
Ebenso  gehoren  hierher  die  mannigfachen  Varianten,  die  das  Ver- 
schlingungsmotiv  in  seiner  Anwendung  auf  die  Sonnenuntergangs- 
mythen  verschicdener  Volker  zeigt  usw.  Indem  nun  in  jeder  kon- 
kreten  mythologischen  Vorstellung  und  noch  mehr  in  jeder  Mythen- 
erzahlung  solche  Elemente  teils  allgemeinen  teils  singularen  und  im 
letzteren  Fall  nicht  selten  wieder  abweichenden  Ursprungs  sich 
mischen  und  assimilativ  verandern,  kann  naturlich  eine  vollige  Gleich- 
heit  oder  auch  eine  der  Gleichheit  nahe  kommende  Ahnlichkeit 
der  an  verschiedenen  Orten  vorkommenden  Mythen  nur  in  den  ein- 

Wundt,  Volkerpsychologic  II,  3. 
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fachsten  Fallen  erwartet  werden.  Am  haufigsten  noch  findet  sicli 
eine  solche  in  Anbetracht  dieser  Einfachheit  und  zugleich  Deut- 
lichkeit  des  Motivs,  wie  schon  bemerkt,  bei  der  Fabel.  Besonders 
gilt  das  von  der  Scherzfabel,  deren  Pointe  gerade  um  des  er- 
finderischen  Humors  willen,  der  aus  ihr  spricht,  trotz  der  weiten  Ver- 
breitung,  die  solche  Fabeln  gewonnen  haben,  einen  singularen  Ur- 
sprung  wahrscheinlich  macht,  wenn  sich  auch  der  Ort  dieses  Ursprungs 
nicht  mit  Sicherheit  nachweisen  laOt.  Nattirlich  ist  es  aber  nicht  ge- 
stattet,  aus  diesen  der  Scherzfabel  eigenen  Bedingungen,  vermoge 
deren  sie  iiberdies  schon  auflerhalb  der  Sphare  des  Mythus  liegt, 
Schliisse  auf  diesen  zu  ziehen.  Bei  dem  Mythus  tritt  vielmehr  in  der 
Regel  infolge  der  grofleren  Komplikation  der  Motive  an  die  Stelle 
der  Gleichheit  die  Analogie.  Die  Frage  erhebt  sich  daher,  unter 
welchen  naheren  Bedingungen  mythologische  Analogien  einen  iiber- 
einstimmenden  und  dann  etvva  weiterhin  einen  singularen,  auf  einen 
einzigen  Ausgangspunkt  hinweisenden  Ursprung  mythischer  Inhalte 
erschlieflen  lassen. 


c.  Die  mytkologisch  en  Analogien. 

Seit  alter  Zeit  hat  in  der  Mythologie  die  Analogie  cine  wichtigc 
Ilolle  gespielt.  Nun  kann  die  Analogie  verschiedener  Mythen  ebenso- 
wohl  auf  einem  getrennten,  wie  auf  einem  einheitlichen  Ursprung  be- 
ruhen:  ersteres,  wenn  es  sich  um  mehr  oder  weniger  allgemein- 
giiltige  Motive  handelt;  letzteres,  wenn  die  Motive  einen  singularen 
Charakter  besitzcn.  In  beiden  Fallen  hat  nattirlich  die  Analogie 
ihren  Wert.  Gleichwohl  bleibt  sie  hier  wie  dort  ein  um  so  zweifel- 
hafteres  Kriterium,  je  weiter  sie  sich  von  der  Gleichheit  entfernt. 
Da  die  Glieder  eines  Analogievcrhaltnisses  gleiche  und  disparate 
Elemente  enthalten,  so  wachst  aber  die  Wahrscheinlichkeit,  daft 
sie  auf  einer  bloft  zufalligen,  d.  h.  fiir  den  gegebenen  Zusammen- 
hang  irrelevanten  Beimengung  iibereinstimmender  Elemente  beruhe, 
in  dem  MaDe,  als  die  Zahl  und  die  Bedeutung  der  disparaten  Ele¬ 
mente  zunimmt.  Soli  vollends  die  Analogie  verwendet  werden,  um 
die  urpriingliche  Einheit  verschiedener  Mythen,  also  ihren  Ausgang 
von  einem  einzigen  Kulturzentrum  zu  erweisen,  so  nimmt  nattirlich  in 
um  so  hoherem  Grad  die  Moglichkeit  einer  Tauschung  zu.  Denn  eine 
singulare  Entstehung  wird  durch  die  Ubereinstimmung  zweier  Mythen 
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offenbar  nur  dann  wahrscheinlich,  wenn  entweder  die  Anzahl  iiber- 
einstimmender  und  voneinander  unabhangiger  Elemente  so  grofl  ist, 
dafl  ein  mehrmaliges  Vorkommen  der  gleichen  Kombination  den 
Gesetzen  empirischer  Wahrscheinlichkeit  widerstreiten  wiirde,  oder 
wenn  die  Beschaffenheit  des  mythischen  Gebildes  nur  mit  den  inner- 
halb  eines  bestimmten  Gebietes  vorhandenen  Natur-  und  Kultur- 
bedingungen  iibereinstimmt,  oder  wenn  endlich  —  und  das  ist  natiir- 
lich  der  giinstigste  Fall  —  diese  beiden  Eigenschaften  zusammentreffen. 

Nun  ist  es  nach  der  Beschaffenheit  dieser  Prinzipien  undenk- 
bar,  daft  die  Mythenvergleichung  an  einem  einzigen  in  sich  abge- 
schlossenen  Mythus  zu  einem  Resultat  fiihren  kann,  es  sei  denn, 
daO  ein  solcher  selbst  schon  aus  einer  grofleren  Anzahl  zusammen- 
hangender  mythischer  Motive  besteht.  Mit  Recht  hat  daher  die 
neuere  Mythologie  vereinzelte  Vergleichungen  als  unzulanglich  ver- 
worfen  und  statt  dessen  eine  planmaflige,  an  einer  groOen  Zahl 
mythologischer  Inhalte  zur  Anwendung  kommende  komparative  Me- 
thode  gefordert.  Diese  planmaflige  Vergleichung  in  weiterem  Um- 
fang  kann  aber  wieder  in  einer  doppelten  Form  ausgefiihrt  werden, 
so  daft  daraus  zwei  komparative  Methoden  von  wesentlich  verschie- 
denem  Charakter  entstehen:  wir  wollen  die  erste  als  die  der  Ana- 
logiegruppen,  die  zweite  als  die  der  Analogiereihen  bezeichnen. 
Bei  der  Methode  der  »Analogiegruppen«  ordnet  man  die  iiberhaupt 
vorkommenden  oder  in  dem  speziellen  Fall  in  Frage  stehenden  mytho- 
logischen  Motive  derart  in  bestimmte  Gruppen,  daO  die  an  den  ver- 
schiedencn  Orten  vorkommenden  Mythen,  in  denen  sich  ein  be- 
stimmtes  Motiv  findet,  je  einer  Gruppe  zugezahlt  werden.  Man  erhiilt 
dann  eine  mehr  oder  minder  grofie  Anzahl  von  Gruppen,  dercn 
jcde  durch  ein  bestimmtes  Motiv  als  das  ihr  zugehorige  Gruppen- 
merkmal  gekennzeichnet  ist.  So  hat  z.  B.  Ed.  Stucken  in  seinen 
»Astralmythen«  die  Motive  der  »Gastlichkeit«,  des  >Beistandes«,  des 
»Lohnverzichts«,  der  »unbegriindeten  Eifersucht«  (Potipharmotiv),  der 
»Lahmheit«,  der  »Zwillinge<  und  sehr  viele  andere  unterschieden  und 
unter  jedem  eine  Fiille  von  Marchen,  Sagen  und  Legenden  auf- 
gefiihrt,  die  jedesmal  in  dem  betreffenden  Motiv  iibereinstimmen.  Er 
hat  allerdings  dabei  diese  Motive  weder  nach  einem  logischen  noch 
nach  einem  psychologischen  Gesichtspunkt  geordnet.  Dachte  man 
sich  aber  das  Unternehmen  etwas  systematischer  ausgefiihrt,  so  konnte 

33* 
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eine  derartige  Sammlung  insofern  von  Wert  sein,  als  sie  eine 
Statistik  liber  die  vergleichsweise  Haufigkeit  der  verschiedenen  mytho- 
logischen  Grundmotive,  sowie  nebenbei  auch  iiber  die  Breite  ihrer 
Variationen  bieten  vviirde.  Zu  einer  Entscheidung  der  Frage  nach 
der  singularen  oder  der  mehr  oder  minder  generellen  Entstehung  der 
einzelnen  Mythen  wiirde  aber  die  Methode  unter  alien  Umstanden  un- 
tauglich  bleiben.  Denn  natiirlich  fallt  jeder  irgend  zusammengesetztere 
My  thus  in  mehrere  dieser  Gruppen,  und  die  so  sich  ergebende  Ver- 
webung  der  Motive  macht  es  ganz  unmoglich,  iiber  die  Frage  des 
singularen  oder  des  allgemeineren  Ursprungs  eines  Mythus  zu  ent- 
scheiden.  In  der  Tat  ist  daher  die  Methode  immer  nur  angewandt 
worden,  indem  man  entweder  die  Hypothese  der  allgemcinen  Gleich- 
artigkeit  des  mythologischen  Denkens  oder  aber  umgekehrt  die  eines 
einzigen  Ursprungszentrums  als  gegeben  annahm:  das  erstere  geschah 
z.  B.  von  A.  Bastian,  der  sich  zumeist  in  seinen  Werken,  wenn 
auch  in  mehr  sporadischer  Weise,  der  Gruppenmethode  bediente;  das 
letztere  von  Stucken,  der  die  Wanderhypothese  mit  der  vom  astralen 
Ursprung  aller  Mythen  verbindet.  Sein  Werk  bietet  freilich  zugleich 
ein  warnendes  Beispiel  der  Gefahren,  die  die  Methode  der  Analogic- 
gruppen  mit  sich  fiihrt,  wenn  sie  in  dieser  Weise  von  vornherein 
nach  gewissen  Hypothesen  orientiert  ist.  Sie  laftt  dann  leicht  Ana- 
logien  da  annehmen,  wo  nicht  nur  die  Anzahl  der  disparaten  Ele- 
mente  die  der  iibereinstimmenden  weit  iibertrifft,  sondern  wo  sich 
diese  iiberdies  auf  gewisse  auOere,  relativ  bedeutungslose  Merkmale 
beschranken *). 

Mehr  Erfolg  verspricht  die  zweite  Methode,  die  der  Analogie- 
reihen.  Sie  geht  nicht,  wie  die  vorige,  auf  eine  Vergleichung  ver- 
schiedener,  eventuell  weit  voneinander  abliegender  Mythen  nach  den 
in  ihnen  herrschenden  Motiven  aus,  sondern  sie  beschrankt  sich  auf 
engere  Gebiete  zusammenhangender  Mythenbildung,  etwa  zweier 
Mythenzyklen,  die  verschiedenen  Kulturgebieten  angehoren,  aber  deren 

*)  Ed.  Stucken,  Astralmythen,  3  Teile,  1896—1907.  Es  ist  zu  bedauern,  dab  der 
Verf.  dieses  Werkes  seinen  eminenten  Fleib  und  seine  umfassende  Kenntnis  auf  dem 
Gebiet  der  vergleichenden  Mythologie  durch  diese  unkritische  Anwendung  der  Me¬ 
thode  der  Analogiegruppen  schwer  geschadigt  und  es  nicht  vorgezogen  hat,  eine  ob- 
jektive  Statistik  der  mythologischen  Motive  zu  geben,  statt  nach  dem  Beispiel  der 
» Himmelsmythologie«  wirkliche  mit  zweifelhaften  oder  erzwungenen  Analogien  zu- 
sammenzuwerfen,  vgl.  oben  S.  49  fF. 
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jeder  ein  in  sich  geschlossenes  Ganzes  ist.  Angenommen  also,  es 
finde  sich  irgendwo  eine  Reihe  zusammenhangender,  eine  fortlaufende 
Geschichte  bildender  mythischer  Ereignisse  A  B  C  D  .  .  .  und  in  einem 
andern  Gebiet  eine  Reihe  A '  B'  CD'..  .,  vvobei  jedes  Glied  der  einen 
dem  entsprechend  geordneten  der  andern  analog  ist,  A!  dem  A)  B' 
dem  i>  usw.,  so  verstarkt  sich  offenbar  die  bindende  Kraft  des  Schlusses 
auf  einen  ursprtinglichen  Zusammenhang  mit  der  Zahl  solcher  Ana- 
logieglieder.  Demnach  wird  man  annehmen  diirfen,  daft  auch  in 
solchen  Fallen,  wo  die  Analogie  je  eines  einzelnen  Gliedes  eine  sehr 
geringe  ist,  doch  das  Gesamtresultat  einen  bindenden  Charakter  be- 
sitzen  kann.  Da  jeder  irgend  verwickelter  gebaute  Mythus  aus 
mehreren  Motiven  zusammengesetzt  ist,  so  beruht  die  Mythenver- 
gleichung  in  der  Tat  meist  auf  einem  solchen  Verfahren  der  Analogie- 
reihen.  So  begriindet  z.  B.  in  dem  Polyphemmarchen  das  Vorkommen 
eines  menschenfressenden  Riesen  fiir  sich  noch  keinerlei  Anspruch 
auf  einen  einheitlichen  Ursprung,  da  diese  Gestalt  sehr  vielen  Mythen 
eigen  ist,  die  mit  jenem  Marchen  nicht  das  geringste  zu  tun  haben. 
Kommt  aber  als  zweites  Analogieglied  hinzu,  daft  der  Riese  ein- 
augig  ist,  dann  als  drittes,  daB  er  geblendet  wird,  als  viertes,  daB  der 
Held,  der  diese  Tat  vollbringt,  unter  dem  Schutz  einer  Tierherde  ent- 
flieht  usw.,  so  verstarkt  sich  mit  jedem  Glied  die  bindende  Kraft  der 
Analogie.  Dabei  ist  jedoch  nicht  zu  ubersehen,  daB  neben  der  Zahl 
der  Glieder  immerhin  auch  der,  wenn  auch  nicht  absolut  singulare, 
doch  einem  solchen  sich  in  gewissem  Grad  annahernde  Charakter 
einzelner  Ziige,  wie  der  Einaugigkeit,  der  Art  der  Blendung,  der  Ret- 
tung  durch  die  Tiere,  eine  sehr  wichtige  Rolle  spielt.  Wir  wiirden 
daher  den  SchluB  zweifelhaft  finden,  wenn  es  sich  um  haufig  vorkom- 
mende  Merkmale  handelte.  Um  auch  auf  diese  Falle  die  Methode 
der  Analogiereihen  anwenden  zu  konnen,  miiBte  sie  sich  jedenfalls 
iiber  eine  sehr  viel  groBere  Anzahl  von  Gliedern  erstrecken,  und  auch 
dann  ware  sie  nur  unbedenklich,  wenn  nicht  etwa  die  in  Analogie¬ 
reihen  geordneten  Ereignisse  selbst  schon  vermoge  ihrer  inneren 
Kausalverbindung  eine  hauhge  und  daher  in  verschiedenen  Fallen 
moglicherweise  unabhangig  vorkommende  Folge  bilden.  So  konnen 
z.  B.  in  den  Schilderungen  zweier  kriegerischer  Unternehmungen 
innerhalb  der  Kultursphare,  der  die  historische  Heldensage  angehort, 
ahnliche  Ziige  in  iibereinstimmender  Reihenfolge  vorkommen,  ohne 
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daft  darum  beide  Erzahlungen  aus  einer  und  derselben  Quelle  ge- 
schopft  haben  miissen.  Rinderherden  werden  erbeutet,  Heiligtiimer 
beraubt  oder  Wagengespanne  weggenommen,  beim  Auszug  zum  Kampf 
wie  beim  Sieg  werden  den  Gottern  Opfer  gebracht  usw.  Alles  das  sind 
Ziige,  die,  auch  wenn  sie  sich  haufen  sollten,  kaum  die  Annahme 
eines  gemeinsamen  Ursprungs  zweier  Sagen  zulassen,  wenn  nicht  noch 
andere  Motive  hinzutreten,  die  einen  solchen  Zusammenhang  wahr- 
scheinlich  machen.  Auch  biiften  in  diesem  Fall  einzelne  Motive,  die 
einen  mehr  oder  minder  singularen  Charakter  an  sich  tragen,  gerade 
durch  die  wachsende  Zahl  der  Analogieglieder  ctwas  von  ihrer  be- 
weisenden  Kraft  ein,  weil  dann  immer  noch  die  Moglichkeit  bleibt, 
daft  der  einzelne  Zug  oder  die  einzelne  Sagenepisode  gewandert  sei, 
ohne  daft  man  darum  fur  das  Ganze  eine  solche  Einheit  annehmen 
darf.  YVahrend  also  auf  der  einen  Seite  die  geringe  Beweiskraft  der 
Analogien  durch  ihre  grofte  Zahl  verstarkt  wird,  nimmt  anderseits 
mit  dem  Umfang  der  Analogiereihen  die  Moglichkeit  zu,  daft  eine 
einzelne  auffallendere  Analogie  gleichwohl  doch  nur  eine  zufallige 
sei,  oder  aber  daft  sie  allein  auf  einer  vielleicht  noch  liber  andere 
Gebiete  sich  erstreckenden  Mythenwanderung  beruhe,  an  der  die 
iibrigen  Handlungen  der  Sage  unbeteiligt  sind. 

Diese  Bedenken  lassen  sich  auch  angesichts  der  von  P.  Jensen, 
dem  konsequentesten  Vertreter  dieser  Methode  umfassender  My  then- 
vergleichung,  aufgestellten  Analogiereihen  nicht  unterdriicken.  So 
frappant  z.  B.  auf  den  ersten  Blick  die  Kette  der  Analogien  erscheint, 
die  zwischen  der  israelitischen  Konigsgeschichte  von  Samuel  und  Saul 
bis  Salomon  auf  der  einen  und  dem  troischen  Sagenkreis  von  Neleus 
und  Agamemnon  bis  Orestes  auf  der  andern  Seite  der  in  der  Auf- 
suchung  mythologischer  Parallelen  geiibte  Spiirsinn  des  gelehrten 
Verfassers  aneinanderzureihen  weift  *),  so  vermiftt  man  doch  in  dieser 
ganzen  Reihe  ein  ahnliches  Zusammentreffen  von  Motiven,  wie  wir  es 
etwa  in  den  verschiedenen  Varianten  des  Polyphemmarchens  in  der 
Totung  des  einaugigen  Riesen  durch  den  ihm  in  sein  Auge  ge- 
triebenen  Stamm  oder  auch  in  der  Rettung  durch  die  Verbergung 
unter  den  zur  Weide  gehenden  Tieren  oder  gar  in  der  meist  vor- 
kommenden  Kombination  dieser  Motive  vorfinden.  Auch  ist  die  ge- 

x)  P.  Jensen,  Von  Nestor-Samuel  bis  Orestes-Salomo,  Zeitschrift  fur  Assyriologie 
und  verwandte  Gebiete,  Bd.  21,  1908,  S.  341  IT. 
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legentliche  Einschaltung  von  Zwischengliedern  oder  der  Rollenwechsel 
der  Personen  der  Handlung  in  jenen  Parallelen  der  jiidischen  und  der 
griechischen  Sage  zu  ihrer  Durchfuhrung  unentbehrlich.  Nun  konnen 
gewifl  derartige  Ubertragungen  und  Vertauschungen  im  Mythus  vor- 
kommen.  Immerhin  vermindern  sie  im  selben  Mafie  die  Triftigkeit 
des  Analogiebevveises.  Vollends  miissen  aus  diesem  solche  Parallelen 
entfernt  werden,  bei  denen  die  Ubereinstimmung  eine  ganz  und  gar 
auflerliche  ist.  So  wenn  z.  B.  der  Totung  des  Riesen  Goliath  durch  einen 
Wurf  die  Totung  eines  Knaben  durch  Patroklos,  der  vorher  mit  ihm 
gewiirfelt  hatte,  analog  gesetzt  wird,  wiihrend  im  iibrigen  die  Parallel- 
fiarur  zu  David  nicht  Patroklos  sondern  Achilleus  ist.  Wollte  man  in 

o 

diesem  Fall  auch  die  Personenverwechslung  zulassen,  so  wiirde  immer 
noch  die  Ahnlichkeit  des  Riesen  Goliath  mit  dem  Knaben  eine  sehr 
unsichere  sein,  wahrend  vollends  die  des  Wiirfelspiels  mit  dem  tot- 
lichen  Steinwurf  eigentlich  nur  in  einer  Wortassoziation  besteht. 

Je  weniger  demnach  in  einer  solchen  Kette  mehr  oder  minder 
lockerer  Analogien  eine  annahernd  iibereinstimmende  Folge,  nament- 
lich  falls  sie  in  gewissen  iiberall  wiederkehrenden  Motivverkniipfungen 
begriindet  ist,  eine  Einheit  des  Ursprungs  der  Sagenstoffe  beweisen 
kann,  um  so  mehr  tritt  noch  eine  andere  Frage  in  den  Vordergrund, 
die  bei  der  Anwendung  des  Analogieverfahrens  zumeist  unberiick- 
sichtigt  geblieben  ist,  aber  gerade  hier,  wo  der  Beweis  durch  einzelne 
schlagende  Argumente  versagt,  eigentlich  zuerst  gestellt  werden  miiftte. 
Das  ist  die  Frage,  wie  man  sich  die  Uberlieferung  eines  zusammen- 
gesetzten  Mythus  iiberhaupt  zu  denken  habe,  und  wie  infolgedessen 
die  Ubertragung  aus  einem  Sagengebiet  in  ein  anderes  moglich  oder 
wahrscheinlich  sei.  Kurz,  es  ist  die  Frage  nach  den  Formen  der 
mythologischen  Uberlieferung,  die  bei  der  Beurteilung  der 
Mythenwanderung  nicht  vcrnachlassigt  werden  darf. 

d.  Die  Formen  der  mythologischen  Uberlieferung. 

Wo  immer  wir  die  Wege  geschichtlich  verfolgen  konnen,  auf 
denen  uns  ein  Mythus  oder  ein  groflerer  Mythenzyklus  iiberliefert 
ist,  da  bieten  sich  zwei  als  die  moglichen  dar.  Der  erste  und  natiir- 
lich  urspriinglichste  ist  der  der  Weitergabe  von  einem  Erzahler  zum 
andern,  bei  der  wohl  der  einzelne  dieses  oder  jenes  hinzudichten  oder 
hinweglassen  kann,  die  aber  im  iibrigen  ungeregelt,  nicht  gebunden 
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an  bestimmte  Normen  oder  an  maflgebende  Vorbilder  vor  sich  geht. 
Wir  vvollen  dies  kurz  die  volksmaflige  Uberlieferung  nennen.  Sie 
wandert  frei  von  einem  Ort  zum  andern,  von  einer  Generation  zur 
andern  und  wandelt  sich  dabei  jedesmal  nach  den  Bedingungen  von 
Ort  und  Zeit.  Neben  dieser  Wandelbarkeit  ist  ihr  Hauptmerkmal 
die  Beschrankung  auf  Einzelmythen  oder  auf  verhaltnismaBig 
kleinere  Mythcnzyklen,  wobei  aber  schon  bei  diesen  ebcn  durch  jenes 
Hinweglassen  und  Hinzufiigen,  das  der  freien  Tradition  von  Mund 
zu  Mund  eigen  ist,  mannigfache  Variationen  zu  entstehen  pflegen. 
Die  typischen  Beispiele  solch  volksmafliger  Uberlieferung  bilden  die 
einfachen  Mythenmarchen,  von  denen  dann  diese  Eigenschaft  auch 
noch  in  das  spatere  Volksmarchen  und  unter  den  Sagen  und  Legen- 
den  in  die  einfachsten,  an  einen  bestimmten  Ort  oder  an  eine  einzelne 
Personlichkeit  gebundenen  hiniiberreicht,  soweit  diese  ebenfalls  der 
freien  rniindlichen  Ubertragung  iiberlassen  bleiben.  Die  zvveite  Form 
kbnnen  wir  ihr  gegeniiber  als  die  kunstmaftige  bezeichnen.  Sie 
fixiert  einen  mythischen  Stoff  dadurch,  dafl  sie  ihm  eine  bestimmte 
dichterische  Form  gibt,  worauf  dann  auch  die  bildende  Kunst  durch 
die  Darstellung  einzelner  Momente  des  Ganzen  infolge  der  festeren 
Gestaltung  ihrer  Darstellungen  das  ihrige  beitragt.  Diese  kunstmafiige 
Tradition  ist  von  Anfang  an  darauf  angelegt,  mehrere  Mythen,  die 
durch  die  Einheit  der  Helden  und  ihrer  Taten,  vor  allem  aber  durch 
historische  Ereignisse,  die  in  ihnen  anklingen ,  zusammengehalten 
werden,  zu  verbinden  und  auf  diese  Weise  groDere  Mythenzyklen 
zu  gestalten.  Der  Ursprungsort  solcher  zusammenhangender  Mythen- 
bildung  ist  daher  die  Heldensage,  und  diese  gewinnt  wiederum  das 
feste  Gefiige,  das  den  Zusammenhalt  der  einzelnen  sagenhaften  Tra- 
ditionen  sichert,  in  dem  Epos.  Das  Epos  aber  setzt  seinerseits  eine 
engere  Genossenschaft  von  Aoden  voraus,  die  den  tiberlieferten  Stoff 
dichterisch  gestalten,  und,  wenn  das  Epos  zu  einem  gewissen  Ab- 
schlusse  gelangt  ist,  den  von  Rhapsoden,  die  seine  Verbreitung  ver- 
mitteln.  Als  letzter  Schritt  kommt  dazu  endlich  noch  die  litera- 
rische  Fixierung  der  Uberlieferung,  die  nun  einen  solchen  mehr  oder 
minder  geschlossenen  Berufsstand,  der  die  Tradition  bewahrt,  iiber- 
fliissig  macht,  wahrend  sie  um  so  sicherer  den  Inhalt  der  Sage  in 
eine  Zeit  rettet,  in  die  ein  Stand  wandernder  Sanger  nicht  mehr 
hiniiberreicht. 
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Nun  kann  es  keinem  Zweifel  unterworfen  sein,  daft  in  dieser  Ent- 
vvicklung  die  volksmciBige  der  kunstmaBigen  Uberlieferung  vorausgeht, 
und  daB  hochstens  in  einer  ganz  spaten,  bereits  tief  im  Stadium  der 
literarischen  Uberlieferung  liegenden  Zeit  kunstmaBige  Dichtungen 
entstehen  konncn,  die  der  Grundlagen  volksmciBiger  Uberlieferung 
entbehren.  Derartige  Dichtungen  pflegen  iibrigens  auch  in  dem 
Sinne  reine  Kunstdichtungen  zu  sein,  als  ihr  Stoff  nicht  mehr  der 
Mythus,  sondern  entweder  selbst  cine  frei  erfundene  Phantasieschop- 
fung  oder  ein  dichterisch  ausgeschmiickter  historischer  Inhalt  ist. 
Das  sind  Nachwirkungen,  die  um  so  mehr  die  Grenzen  unserer  Be- 
trachtung  iiberschreiten,  weil  sie  sogar  in  der  Geschichte  der  Kunst 
bereits  jenseits  der  natiirlichen  Entstehungsbedingungen  der  fur  die 
Bewahrung  zusammenhangender  Mythen  und  Mythenzyklen  bestim- 
menden  Kunstform,  des  Epos,  liegen.  Dieses  entnimmt  aber  seinen 
Stoff  den  Einzelmythen,  die  teils  als  Sagen  teils  als  Marchen  in 
der  volksmaBigen  Uberlieferung  leben.  Das  Epos  erst  verbindet  sie 
zu  einem  groBeren  Ganzen,  indem  es  nicht  bloB  die  urspriinglich 
schon  in  jener  volksmaBigen  Tradition  nach  ihrem  Stoff  vervvandten 
Sagen  zusammenfiigt  und  gewissen  leitenden  Motiven  unterordnet, 
sondern  vielfach  auch  urspriinglich  getrennte  verwebt.  Besonders 
ist  es  das  Marchen,  das  entweder  in  ganzen  Marchenepisoden  oder 
in  einzelnen  ihm  entlehnten  Ziigen  an  der  dichterischen  Gestaltung 
des  Epos  mitwirkt  und  so  den  Inhalt  der  volksmaBigen  als  Material 
der  kunstmaBigen  Uberlieferung  verwertet.  Daher  denn  auch  ein 
Wechsel  zwischen  diesen  beiden  Formen  der  Uberlieferung  in  dem 
Sinne  moglich  ist,  daB  entweder,  wie  das  dem  regelmaBigen  Gang 
der  Entwicklung  entspricht,  die  einfachen,  zunachst  in  volksmaBiger 
Tradition  lebenden  Formen  des  Marchens  und  der  Ortssage  in  epische 
Dichtungen  aufgenommen  werden,  oder  daB  umgekehrt  der  Inhalt 
einer  kunstmaBigen  epischen  Uberlieferung  sich  wieder  zu  volks¬ 
maBiger  Tradition  umbildet.  Gerade  hier  tritt  dann  aber  um  so 
augenfalliger  der  wesentliche  Unterschied  beider  Formen  hervor, 
indem  in  diesem  Fall  der  epische  Stoff  stets  wieder  die  einfachere, 
der  niedrigeren  Stufe  des  Mythus  entsprechende  Marchenform  an- 
nimmt x). 


x)  So  sind  z.  B.  manche  in  den  troischen  und  den  thebanischen  Sagenkreis  ge- 
horende  Episoden,  wie  aus  jenem  das  Polyphem-,  aus  diesem  das  Sphinxmarchen, 


522 


Der  Naturmythus. 


Dieser  wesentliche  Unterschied  zwischen  der  volksmaDigen  und 
der  kunstmafligen  Uberlieferung  vvird  nun  nicht  selten  auch  von  her- 
vorragenden  Mythologen  unbeachtet  gelassen7  und  zwar  geschieht 
dies  ineist  in  dem  Sinne,  dafi  man  eine  kunstmaflige  oder  selbst  eine 
zusammenhangende  literarische  Tradition  stillschweigend  da  voraus- 
setzt,  wo  nach  den  gegebenen  Bedingungen  nur  eine  volksmaftige, 
aus  urspriinglich  gesonderten  Marchen  und  Einzelsagen  zusammen- 
geflossene  Uberlieferung  wahrscheinlich  ist.  Diese  mag  dann  weiter- 
hin  in  einem  spateren  Zeitpunkt  einer  das  Einzelne  verkniipfenden 
epischen  Dichtung  und  endlich  in  einem  noch  weiteren  Stadium  einer 
literarischen  Fixierung  unterworfen  worden  sein.  Solche  sekundare 
Umgestaltungen,  in  die  schliefilich  auch  noch  Tendenzen  religioser, 
politischer  oder  selbst  wissenschaftlicher  Natur  eingreifen  mochten, 
werden  nun  von  jenem  literarhistorischen  Standpunkte  aus  in  die 
urspriingliche  Sage  hineingedeutet.  Wir  besitzen  fur  dieses  friiher 
sowohl  von  dcr  rationalistischen  wie  von  der  romantisch-symbolisti- 
schen  Richtung  der  Mythologie  mit  Vorliebe  angewandte  Verfahren 
noch  zwei  hervorragende  Beispiele  aus  neuester  Zeit  in  Sophus  Bugges 
Behandlung  der  nordischen  Gotter-  und  Heldensage  und  in  P.  Jensens 


urspriinglich  sehr  wahrscheinlich  selbstiindige  Marchen  gewesen,  wie  das  iibrigens 
bei  dem  Sphinxlhema  schon  die  Zugehbrigkeit  zu  der  weit  verbreiteten  Gruppe  der 
Ratselmarchen  vermuten  lafit.  Doch  hat  13.  Schmidt  auf  Zakynthos  ein  Sphinxmarchcn 
aus  dem  Volksmunde  aufgezeichnet,  das  sich  nicht  blob  in  der  Ubereinstimmung  mit 
dem  bekannten  Inhalt  des  Sphinxriitsels,  sondern  auch  darin,  dab  der  Schauplatz  nach 
Theben  verlegt  ist,  als  eine  Reminiszenz  an  die  Oedipussage  zu  erkennen  gibt.  Nur  ist 
die  Sphinx  in  eine  junge  Konigin  verwandelt,  die  nach  einem  beliebten  Motiv  solcher 
Marchen  ihren  Bewerbern  das  Ratsel  aufgibt,  und  Oedipus  ist  zu  einem  jungen  Prinzen 
geworden,  der  durch  die  Ldsung  des  Riitsels  die  Braut  gewinnt.  Auch  gehen  nach 
dem  die  Dreizahl  bevorzugenden  Marchenschema  zwei  andcre  ziemlich  nichtssagende 
Ratsel  dem  eigentlichen  Sphinxratsel  voran  (B.  Schmidt,  Griechische  Marchen,  Sagen 
und  Volkslieder,  1877,  S.  143  f.,  247  ff.).  Ubrigens  ist  es  nicht  unmoglich,  dafi,  wenn 
auch  das  Ratselmarchen  an  sich  alter  als  die  Oedipussage  und  von  dieser,  ahnlicli  wie 
das  Polypkemmarchen  in  der  Odyssee,  dem  sonstigen  Sagenstoff  eingefiigt  ist,  doch  die 
spezifische  Form  des  Sphinxriitsels  der  Oedipussage  angehort,  da  die  sonst  vorkommen- 
den  Ratsel  durchweg  andern  Inhalts  sind  (vgl.  z.  B.  Grimm,  Nr.  114,  Grundtvig, 
Diinische  Marchen,  II,  S.  14  u.  a.).  Niiher  steht  die  mittelalterliche  Gregoriuslegende 
bei  Hartmann  von  Aue  der  Oedipussage.  Da  sie  der  gelehrten  Dichtung  angehort, 
so  ist  aber  bei  ihr  eine  Einwirkung  der  griechischen  Sage  wahrscheinlich  (W.  Creize- 
nach,  Paul  und  Braunes  Beitriige  zur  Geschichte  der  deutschen  Sprache,  II,  1876, 
S.  199  ff.). 
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Werk  iiber  das  Gilgamesch-Epos T).  Beide  YVerke  besitzen  durch 
ihre  Nachweisung  mythologischer  Beziehungen  zwischen  weit  von- 
einander  abliegenden  Sagen-  und  Legendengruppen  zweifellos  einen 
hohen  wissenschaftlichen  Wert,  wenn  sie  auch  den  oben  beriihrten 
Gefahren  der  Analogic,  bei  der  sich  Bugge  mehr  der  Gruppen-, 
Jensen  der  Reihenmethode  bedient,  nicht  entgangen  sind.  Beide 
sind  frei  sowohl  von  den  Verirrungen  der  alten  rationalistischen 
vvie  von  den  symbolistischen  Einheitsbestrebungen  der  Mythologen. 
Was  ihnen  in  gleichem  Grade  eigen  bleibt  und  ihrer  Untersuchung 
die  spezifische,  fur  viele  Richtungen  der  gegenwartigen  philologischen 
Geschichtsbehandlung  charakteristische  Richtung  gibt,  das  ist  aber 
die  stillschweigende,  gewissermaBen  als  selbstverstandlich  betraclitete 
Voraussetzung,  die  Geschichte  des  Mythus  bestehe  von  Anfang  an 
in  einer  kunstmaBigen  Uberlieferung,  die  von  unserer  heutigen  lite- 
rarischen  Tradition  nicht  wesentlich  verschieden  sei.  Indem  auf  solche 
Weise  diese  Autoren  ganze  mythologische  Systeme  oder  zusammen- 
gesetzte  Legendenreihen  als  verwandte,  auf  einen  gleichen  Ursprung 
zuriickgehende  Erzeugnisse  zu  erweisen  suchen,  geschieht  es  dann 
unvermeidlich ,  daB  ihr  Scharfsinn  nicht  bloB  mit  gliicklichem  Griff 
da  und  dort  Beziehungen  entdeckt,  die  bisher  iibersehen  wurden, 
sondern  auch  solche,  die  hochst  zweifelhaft  oder  ganz  unzulassig  sind, 
oder  daB  sie  in  andern  Fallen  tatsachliche  Analogien  auf  einen  ge- 
meinsamen  Mythenursprung  zuruckfiihren,  die  in  unabhangig  vor- 
kommenden  psychologischen  Bedingungen  libereinstimmender  Art 
ihre  wahrscheinliche  Quelle  haben.  Zwar  gibt  Bugge  zu,  daB  den 
verschiedenen  Formen  der  Gotter-  und  Heldensage,  wie  sie  uns  in 
den  beiden  Edden  und  in  der  danischen  Geschichte  des  Saxo  Gram¬ 
maticus  iiberlicfert  sind,  ein  einheimischer  Mythus  zugrunde  liege. 
Er  nimmt  aber  an,  vornehmlich  die  Lieder  der  alteren  Edda 
seien  so  sehr  mit  fremdem  Sagen-  und  Legendenstoff  durchsetzt, 
daB  sich  in  ihnen  uberall  teils  die  Einflusse  christlicher  und  jiidischer 
Tradition  teils  auch  solche  der  klassischen  Literatur  widerspiegeln* 2). 

x)  Sophus  Bugge,  Studien  iiber  die  Entstehung  der  nordischen  Gotter-  und  Helden¬ 
sage,  deutsch  von  O.  Brenner,  1889.  P.  Jensen,  Das  Gilgamesch-Epos  in  der  Welt- 
literatur,  Bd.  I:  Die  Urspriinge  der  alttestamentlichen  Patriarchen-,  Propheten-  und 
Befreiersage  und  der  neutestamentlichen  Jesussage,  1906. 

2)  Als  Beispiele  solcher  gruppenweisen  Analogiebildungen  bei  Bugge  seien  hier 
besonders  die  zwischen  der  Balder-  und  der  Jesuslegende  (S.  45  ff.  Balder  =  Christus), 
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Diese  Annahme  setzt  nun  offenbar  eine  literarische  Uberlieferung 
voraus,  in  deren  Vollbesitz  die  Dichter  der  alten  Eddalieder  srewesen, 
und  bei  deren  Benutzung  -sie  zugleich  von  der  Tendenz  einer  Ver- 
wertung  dieser  Schatze  fur  den  Zweck  ihrer  Dichtung  erfiillt  sein 
muflten.  Die  erste  wie  die  zweite  dieser  Hypothesen  widerspricht 
jedoch  sowohl  den  geschichtlichen  Bedingungen  wie  dem  psycholo- 
gischen  Gesamtcharakter  dieser  Dichtungen.  Jene  Skalden  der  Wi- 
kingerzeit  hatten  gelehrte  Philologen  sein  miissen,  um  nicht  bloft  die 
Bibel  und  den  Homer,  sondern  die  apokryphen,  die  talmudischen 
Schriften  und  die  Literatur  der  hellenistischen  Zeit  in  dem  Umfang 
zu  kennen,  liber  den  sich  die  aufgesuchten  Analogien  erstrecken; 
und  sie  hatten  den  Zweck  verfolgen  miissen,  aus  diesen  liber  die 
gelehrte  Literatur  der  Zeit  zerstreuten  Teilen  unter  der  Benutzung 
der  alten  germanischen  Gotternamen  eine  zu  einem  groOen  Teil  neu 
erfundene  mythologische  Dichtung  zu  gestalten.  Beide  Annahmen 
sind  nicht  nur  an  sich  unwahrscheinlich,  sondern  sie  sind  es  vor 
allem  auch  deshalb,  weil  sie  fur  die  Entstehung  dieser  Dichtungen 
einen  Betrieb  literarischer  Gelehrsamkeit  fordern,  wie  wir  ihn  nach 
dem  ganzen  Kulturmedium ,  das  sie  umgibt,  fur  unmoglich  halten 
miissen. 

Augenfalliger  noch  ist  diese  Umkehrung  der  natiirlichen  Sagen- 
entwicklung  aus  volksmaOiger  Uberlieferung  zerstreuter  mythischer 
Stoffe  in  die  durch  die  epische  Dichtung  vermittelte  kunstmaOige 
und  schlieOlich  in  die  literarische  Tradition  in  Jensens  groBem  Werk 
liber  das  babylonische  Gilgamesch-Epos  und  seinen  Gang  durch  die 
Weltliteratur.  Hier  wird  vorausgesetzt,  ein  in  sich  abgeschlossenes, 
verwickelt  aufgebautes  Epos,  in  dessen  Komposition  nicht  nur  eine 
Fiille  von  Einzelerzahlungen  eingeht,  sondern  das  sogar  unter  der 
Leitung  gewisser  astronomischer  Idecn  steht,  sei  der  letzte  fur  uns 
erreichbare  Anfang  einer  mindestens  iiber  Vorderasien  und  die  Mittel- 
meerlander  sich  ergieBenden  Sagenbildung,  die  iiberall  wieder  in 
ihren  wesentlichen  Grundzligen  den  Gang  der  Gilgameschsage  wicder- 
hole.  Das  wird  zunachst  an  den  hauptsachlichsten  alttestamentlichen 
Sagengruppen  und  dann  an  der  Jesuslegende  wesentlich  mittels  der 

sowie  der  Balderlegende  mit  dem  trojanischen  Sagenkreis  (S.  85  ff.  Hoder  =  Paris) 
hervorgehoben.  Vgl.  auch  E.  Mogk,  Mythologie,  in  Pauls  Grundrifi,  III,  S.  324(1.  und 
F.  Kauffmann,  Balder,  Mythus  und  Sage,  S.  13  ff. 
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Methode  der  Analogiereihen  nachzuweisen  versucht.  Es  mag  hier 
unerortert  bleiben,  inwieweit  einzelne  dieser  Analogien  hinreichend 
bestimmt  und  singular  zugleich  sind,  um  mit  Wahrscheinlichkeit  als 
Parallelsagen  gleichen  Ursprungs  betrachtet  zu  werden1).  Hier  sei 
nur  auf  die  allgemeinen  Voraussetzungen  hingevviesen,  unter  denen 
in  diesem  Fall  die  Anwendung  der  Methode  der  Analogiereihen  steht. 
Das  Gilgameschepos  ist  seinem  allgemeinen  Charakter  nach  ein  Reise- 
epos,  etwa  nach  Art  der  Odyssee  (die  iibrigens  Jensen  nach  einer 
kurzen  Anmerkung  direkt  aus  dem  Gilgameschepos  abzuleiten  gedenkt). 


x)  Ohne  mich  auf  die  zur  Kompetenz  der  Assyriologen  und  Theologen  gehoren- 
den  Einzelfragen  einzulassen,  liber  die  rair  ein  Urteil  nicht  zusteht,  mocbte  ich  hier 
lediglich  vom  Standpunkt  der  allgemeinen  Kriterien  der  Mythenverbreitung  aus  be- 
merken,  dab  mir  in  der  auberordentlich  verschiedenen  Bewertung  des  Jensenschen 
Werkes  zwischen  der  fast  uneingeschninkten  Zustimmung  H.  Zimmerns  (Literar.  Zen- 
tralblatt,  1906,  Nr.  50,  S.  1712  If.)  und  der  ebenso  uneingeschninkten  Ablehnung 
von  Hans  Schmidt  (Theologische  Rundschau,  X,  1907,  S.  189  ff.,  229ff.)  C.  Bezold 
die  richtige  Mitte  zu  halten  scheint,  wenn  er  zwar  viele  der  von  Jensen  aufge- 
stellten  Parallelen  als  unzutreffend  oder  zweifelhaft  ablehnt,  aber  dem  Werk  das 
Verdienst  zugesteht,  in  manchen  Uberlieferungen  einen  Sagenzusammenhang  in  viel 
weiterem  Umfange  wahrscheinlich  gemacht  zu  haben,  als  bisher  angenommen  wurde 
(Archiv  fur  Religions wissenscha ft,  X,  1907,  S.  125  ff.).  Wenn  ich  mir  hier  gestatten 
darf,  speziell  aus  der  Jesuslegende  einige  derjenigen  Analogien  hervorzuheben,  die 
am  meisten  den  Charakter  wirklicher  »Entsprechungen«  an  sich  tragen  diirften,  so 
sind  das  in  erster  Linie  die  Speisungswunder  (Jensen,  S.  870),  das  Auferstehungs- 
und  das  Himmelfahrtsmotiv  in  der  Jesus-  und  der  Elias-Elisa-  und  mit  allerdings  etwas 
entfernterer  Ahnlichkeit  in  der  Gilgameschlegende  (S.  923,  994  f.),  endlich  die  Parallelen 
der  Gethsemanelegende  und  der  Elias-Elisa-  und  der  Mosessage  (S.  899 f.) ,  dazu 
einige  Zahlenentsprechungen,  die  aber  auch  in  der  allgemeineren  Verbreitung  ge- 
wisser  »heiliger  Zahlen<  ihren  Grund  haben  kdnnen  (vgl.  unten  e).  Zweifelhafter  sind 
wohl  die  Bergentrlickungen  und  die  Wiistenflucht,  da  sie  allgemeine  Bestandteile 
namentlich  orientalischer  Legendenstoffe  sind.  Dasselbe  gilt  in  noch  hoherem  Grade 
von  dem  Schreiten  auf  dem  Wasser,  den  Wundern  der  Totenerweckung  und  Kranken- 
heilung,  die  fast  in  aller  Welt  vorkommen.  Auch  die  Gleichung  Taufer  Johannes  = 
Eabani  scheint  mir  im  Hinblick  auf  die  von  den  friihesten  Stufen  des  Mythenmarchens 
an  verbreitete  Gestalt  des  Wiisten-  oder  Waldmenschen ,  der  unter  die  Tiere  der 
Wildnis  geht,  worauf  sich  dann  sein  eigener  Korper  mit  Haaren  bedeckt,  zweifelhaft. 
In  den  alteren  Formen  des  Marchens  wachst  ihm  selbst  eine  Tierhaut,  in  den  spateren 
der  Legende  zieht  er  sich  ein  Tierfell  an,  und  zuletzt  begniigt  er  sich,  wie  der  Ein- 
siedler  und  dessen  Nachfolger,  der  Monch,  mit  einem  hiirenen  Gewand.  Ubrigens  ist 
bemerkenswert,  dab  die  zutreffenden  oder  einigermaben  plausibeln  Analogien  durch- 
weg  vereinzelt  dastehen  und  meist  von  Reihen  anderer,  selir  unsicherer  unterbrochen 
sind.  Das  spricht  nicht  fur  die  Probehaltigkeit  der  Methode  der  Analogiereihen,  wohl 
aber  dafiir,  dab  die  Befolgung  dieser  Methode  leicht  zu  gekiinstelten  Analogiebil- 
dungen  verfiihrt. 
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Doch  ist  sie  nicht,  wie  die  Odyssee,  ein  reines  Abenteuerepos,  son- 
dern  sie  ist  zugleich  —  und  in  der  nicht  zu  bestreitenden  Nachweisung 
dieses  Punktes  besteht  wohl  Jensens  hauptsachlichstes  Verdienst  — 
eine  Beschreibung  des  taglichen  Sonnenlaufs,  in  die  dancben  in 
kunstvoller  Weise  die  Elemente  des  Jahreslaufs  der  Sonne  vervvebt 
sind x).  Der  Held  Gilgamesch  ist  daher  der  Hauptsache  nach  ein 
Reprasentant  der  Sonne,  sein  Freund  Eabani,  in  dessen  Gestalt  ein 
ehemaliger  Vegetationsdamon  durchzuschimmern  scheint,  ein  solcher 
der  Erdc.  Auch  andere  Gestirne  und  die  ihnen  entsprechcnden 
Gotter,  besonders  Istar,  als  Tagesstern  durch  die  Venus,  als  Jahresstern 
durch  den  Sirius  vertreten,  spielen  in  dem  Epos  eine  Rolle.  Nach 
Jensen  ist  nun  diese  astrologische  Form  des  Epos  die  urspriingliche. 
Man  braucht,  wie  er  meint,  nur  auf  den  gestirnten  Himmel  zu  blicken 
und  das,  was  an  ihm  alltaglich  und  alljahrlich  geschieht,  zu  verfolgen, 
um  den  ganzen  Inhalt  des  Epos  unmittelbar  vom  Himmel  selbst 
»abzulesen«.  In  dieser  Form  hat  aber  das  ganze  Epos  einschliefllich 
der  in  ihm  eine  wichtige  Episode  bildenden  Flutsagc  den  Anfang 
aller  der  zahlreichen  Mythen  gebildet,  in  denen  ihm  entsprechende 
Analogiereihen  vorkommen,  wenn  auch  in  Babylonien  selbst  und 
mehr  noch  anderwarts  die  Beziehungen  zum  Himmel  vergessen  wurden 
und  so  die  Sagen  in  irdische  sich  umwandelten.  Nun  ist  in  dieser 
Reihe  von  Voraussetzungen  die  erste  sicherlich  nicht  in  der  allgemein- 
gultigen  Weise  zutreffend,  in  der  Jensen  sie  ausspricht.  In  dieser 
kunstlichen  Verflechtung  von  Tages-  und  Jahreswechel  im  Lauf  der 
Gestirne  kann  allenfalls  ein  babylonischer  Priester,  der  in  astrologischen 
Vorstellungen  lebte,  und  vielleicht  auch  ein  moderner  Babylonist,  der 
sich  wieder  in  sie  hineingelebt  hat,  die  Himmelserscheinungen  in  den 
Inhalt  einer  Heroensage  umdeuten.  Nie  aber  kann  das  astrologische 
Bild  das  Friihere,  der  epische  Inhalt  das  Spatere  sein:  das  ist  psy- 
chologisch  unmoglich.  Nicht  minder  ist  es  unmoglich,  dafi  sich  nun 
eine  solche  Tradition,  auch  nachdem  der  sie  zusammenhaltende  Grund- 
gedanke  verloren  gegangen  ist,  im  wesentlichen  in  der  gleichen  Ver- 
kettung  der  Begebenheiten  in  volksmafliger  Tradition  fortpflanzen 
sollte,  wie  dies  die  Methode  der  Analogiereihen  voraussetzt.  Viel- 
mehr  fuhrt  die  Hypothese  in  dieser  Form  geradezu  auf  eine  Kom- 


T)  Jensen,  a.  a.  O.  S.  Soff.,  99  ff. 
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bination  beinahe  aller  Formen  konstruktiver  und  spekulativer  Mytho- 
logie  hinaus,  die  uns  friiher  begegnet  sind  (Teil  I  S.  532  fif.).  Mit  der 
Himmelsmythologie  wird  angenommen,  jede  urspriingliche  Sage  sei 
eine  Schilderung  von  Himmelserscheinungen.  Im  Sinne  der  Erfin- 
dungstheorie  wird  diese  Schilderung  als  das  Produkt  einer  planmaOigen 
wissenschaftlichen  Uberlegung  angesehen.  1m  Geiste  der  romantisch- 
symbolistischen  Auffassung  soli  der  Mythus  das  tiefsinnige  allegorische 
Bild  des  Kosmos  sein.  Nach  der  YVanderhypothese  soli  sich  dieser 
allegorische  Mythus  von  Babylon  aus  verbreitet  haben  und  in  den 
verschiedensten  Mythologien  anderer  Volker  wiederkehren.  Endlich 
fehlt  auch  die  Entartungstheorie  nicht  ganz  auf  dem  Plan:  der  ur- 
spriingliche  rationalistisch-symbolistische  Gehalt  des  Mythus  soil  bei 
dessen  Wandlungen  und  Wanderungen  vergessen  und  so  der  Schau- 
platz  vom  Himmel  auf  die  Erde  verlegt  worden  sein.  Hier  ist  jedes 
Glied  der  Konstruktion  psychologisch  unhaltbar.  Aber  diese  Inter¬ 
pretation  scheitert  nicht  blob  an  ihrer  Psychologie,  sie  scheitert  doch 
auch  an  der  mangelnden  Beriicksichtigung  der  mythologischen  Tat- 
sachen  selbst,  soweit  solche  liber  das  Gebiet  dieser  uns  erst  in  einem 
bereits  weit  vorgerlickten  Stadium  iiberlieferten  babylonischen  Kultur 
und  ihrer  nachsten  Ausstrahlungen  hinausliegen.  Gehen  wir  von 
den  bis  dahin  in  ziemlich  weitem  Umfang  bestatigten  Tatsachen 
allgemeiner  Sagenentwicklung  aus,  so  wiirde  sich  das  Bild  der  Ent- 
stehung  des  Gilgameschepos  etwa  folgendermaften  gestalten:  eine 
Fiille  einzelner  Marchen  und  Mythcn  ist  von  einem  Dichter  oder 
vielleicht  auch  von  mehreren  Dichtern  zu  einem  epischen  Ganzen 
verwebt  worden,  das  an  einzelnen  Stellen,  am  deutlichsten  wohl  in 
der  Einfiigung  der  Sintfluterzahlung,  die  Aufnahme  ursprtinglich  selb- 
standiger  Sagen  erkennen  laflt.  Der  gleiche  priesterliche  Poet  oder 
vielleicht  auch  ein  anderer,  der  nachtraglich  das  iiberlieferte  Epos 
bearbeitete,  hat  dann  den  Stoff  zu  einem  astrologischen  Weltbild 
umgestaltet.  Das  ist  immerhin  psychologisch  moglich,  ebenso  moglich 
wie  die  Tatsache,  daO  Goethe  in  die  Faustsage  nach  seinem  eigenen 
Ausdruck  allerlei  »hineingeheimnist«  hat,  wovon  in  ihr  urspriinglich 
nichts  enthalten  war;  und  ich  wliOte  nicht,  wie  eine  solche  astrologi- 
sche  Schlubredaktion  eines  iiberlieferten  epischen  Stoffs  mit  den 
philologischen  Ermittlungen  in  Widerspruch  treten  konnte.  Die  Sagen- 
ziige  aber,  die  das  Gilgameschepos  mit  andern  vorderasiatischen 
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Sagen  und  Legendcn  oder  gar  mit  denen  vveiterer  Gebiete  gemcin 
hat,  mogen  dann  vvohl  aus  jenem  Schatz  der  Einzelmythen  stammen, 
aus  dem  das  Epos  selbst  geschopft  hat,  oder  es  mag  auch  in  ein- 
zelnen  Fallen  dieses  wiederum  zu  ihrer  Verbreitung  beigetragen  haben, 
—  schwerlich  wird  sich  das  noch  ermitteln  lassen.  GevviO  ist  nur, 
dad  in  der  Ubertragung  auf  diese  andenveitigen  Sagen-  und  Legen- 
denstoffe  die  Methode  der  Analogiereihen  versagt.  Wie  die  Flutsage 
als  Einzelsage  und  nicht  als  Teil  des  umfassenderen  Epos  gevvandert 
ist,  so  wird  man  dies  im  allgemeinen  auch  fur  die  ubrigen,  im 
ganzen  noch  vereinzelter  dastehenden  Sagenziige  annehmen  diirfen. 
Es  wird  sich  also  damit  wohl  nicht  wesentlich  anders  verhalten  als 
mit  dem  Polyphemmarchen,  das,  so  sehr  es  an  vielen  Orten  mit  der 
bekannten  Episode  der  Odyssee  iibereinstimmt,  doch  nirgends  auf 
dieses  Epos  als  seine  letzte  Quelle  zuriickgefiihrt  werden  kann. 

Noch  in  einem  letzten  Punkte  legt  endlich  Jensens  Darstellung 
der  Jesuslegende  vom  Standpunkte  der  Psychologic  des  Mythus  aus 
eine  Korrektur  nahe.  Kein  Unbefangener,  der  nur  halbwegs  mit 
den  Wegen  der  Mythenbildung  vertraut  und  zugleich  der  fortschrei- 
tenden  Erschliedung  der  altorientalischen  Sagenquellen  einigermaOcn 
gefolgt  ist,  wird  heute  mehr  zweifeln,  dad  das  audere  Leben  Jesu 
mit  Ausnahme  weniger  historisch  wohl  zureichend  beglaubigter  Ziige 
der  Leidensgeschichte  ein  Gewebe  von  Legenden  ist.  Aber  was 
von  diesen  Legenden  nicht  beriihrt  wird  und  sich  nirgends  in  ihren 
mythologischen  Vorbildern  wiederfindet,  das  sind  die  Ausspruche  und 
Reden  Jesu,  wie  sie  in  den  synoptischen  Evangelien  iiberliefert  sind. 
In  der  gesamten  Religionsgeschichte  gibt  es  nach  beiden  Seiten  hin, 
in  der  legendarischen  Beschaffenheit  der  Traditionen  iiber  das  audere 
Leben  und  in  der  davon  unabhangigen  des  geistigen  Charaktcrs  der 
Personlichkeit  in  ihren  Reden  und  Gleichnissen,  in  formaler  Bezie- 
hung  nur  eine  Parallele  zur  Jesuslegende:  die  Buddhalegende.  Und 
schlagender  konnte  diese  Parallele  nicht  sein,  nicht  weil  zwischen 
den  Ausspriichen  Buddhas  und  denen  Jesu  irgend  eine  innere  Ver- 
wandtschaft  existierte,  sondern  weil  gerade  das  Gegenteil  zutrifft  und 
doch  jede  dieser  Personlichkeiten  als  eine  fest  in  sich  geschlossene, 
durchaus  eigenartige  uns  entgegentritt.  In  den  Reden  Buddhas  wie 
Jesu  liegt  uns  eine  ernste,  sittliche  und  religiose  Weltanschauung  vor 
Augen,  die  sich  in  diesen  Mcnschen  vielleicht  um  so  mehr  zum  vollen 
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Leben  der  Personlichkeit  selbst  verkorpert  hat,  je  mehr  uns  ihr  wirk- 
liches  Leben  durch  die  Legende  verhiillt  ist.  Aber  wie  weit  ent- 
fernen  sich  die  Charaktere  dieser  Personlichkeiten!  Es  sind  verschie- 
dene  Welten,  denen  diese  Charaktere  angehoren,  Welten,  in  deren 
jeder  das  Denken  ganz  auf  sittliche  und  religiose  Ideale  gerichtet  ist. 
Doch  diese  Ideale  selbst  sind  vollig  verschiedene.  Wenn  nun  Jensen 
dieses  Zeugnis  der  Ausspriiche  und  Reden  als  ein  historisches,  nicht 
aus  mythologischen  Quellen  abzuleitendes  anerkennt ,  aber  dabei 
gleichvvohl  die  Frage  nach  der  geschichtlichen  Existenz  Jesu  auf 
Grund  des  legendenhaften  Charakters  dcr  in  den  Evangelien  iiber- 
lieferten  Lebensgeschichte  verneint1),  so  scheint  mir  das  eine  ebenso 
ungerechtfertigte  Bevorzugung  der  auOeren  Zeugnisse  gcschichtlicher 
Vorgange  vor  den  inneren  zu  sein,  wie  eine  solche  der  Vernach- 
lassigung  der  psychologischen  Gesichtspunkte  bei  der  Mythenver- 
gleichung  selbst  zu  grunde  liegt.  Jeder,  der  die  uns  erhaltenen  Frag- 
mente  der  vorsokratischen  griechisclien  Philosophen  gelesen  hat, 
wiirde  den  Heraklit  auch  ohne  das  Zeugnis  seines  Namens  aus  alien 
andern  heraus  erkennen;  und  man  kann  hinzufugen:  zu  dem  Bilde, 
das  wir  uns  nach  diesen  Ausspriichen  des  Philosophen  von  seinem 
Charakter  und  von  seiner  Weltanschauung  machen,  wiirde  es  wenig 
beitragen,  wenn  wir  etwa  von  den  politischen  Parteikampfen,  inner- 
halb  deren  er  in  seiner  Vaterstadt  Ephesus  gestanden  haben  mag,  und 
von  seinen  sonstigen  auDeren  Lebensverhaltnissen  etwas  mehr  wiiflten. 
Wohl  aber  wiirde  eine  noch  so  vollstandige  Beschreibung  seines 
aufleren  Lebens  die  uns  erhaltenen  Fragmente  nicht  ersetzen,  wenn 
auch  sie  verloren  gegangen  waren.  Denn  der  Wert  einer  Personlich¬ 
keit,  deren  Wirken  auf  geistigem  Gebiete  liegt,  pragt  sich  vor  allcm 
in  ihren  geistigen  Auflerungen  aus.  Ein  »Sammler«,  der,  wie  Jensen 
meint,  moglicherweise  diese  Reden  aus  zerstreuten  sonst  unbekannten 
Quellen  zusammengestellt  hat,  miiflte  selbst  in  seinem  ganzen  Denken 
und  Fiihlen  dem  Bilde  gleich  gewesen  sein,  das  er  entwerfen  wollte. 
Die  Unterschatzung  dieser  geistigen  Zeugnisse  fur  das  Dasein  und 
die  Wirkungen  einer  Personlichkeit  ist  aber  nicht  bloft  fiir  die  Beur- 
teilung  historisch  beglaubigter  Vcfrgange,  sondern  auch  fiir  die  der 
Legende  von  entscheidender  Bedeutung.  Dies  wird  sich  uns  vor 


J)  Jensen,  a.  a.  O.  S.  1025. 
Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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allem  bei  der  Form  der  Legende  bestatigen,  zu  der  vor  andern  auch 
die  Jesuslegende  gehort,  und  deren  Betrachtung  wegen  ihrer  groften 
Bedeutung  fur  die  religiose  Entvvicklung  dem  nachsten  Kapitel  vor- 
behalten  bleibt:  bei  der  Kultlegende. 

e.  Ursprung  und  Wanderung  der  heiligen  Zahlen. 

Unter  den  mythologischen  Vorstellungen  nehmen  mit  Riicksicht 
auf  die  Fragen  des  Ursprungs  und  der  Wanderung  der  Mythen  ge- 
wisse  Zahl vorstellungen  eine  hervorragende  Stellung  ein,  teils 
deshalb,  weil  sie  durch  eine  besonders  grofle  Wanderungsfahigkeit 
sich  auszeichnen,  teils  aber  auch,  weil  sie  augenfallige  Belege  fur  die 
im  obigen  schon  mehrfach  beriihrten  Beziehungen  zwischen  einem 
selbstandigen,  in  allgemein  wiederkehrenden  Bedingungen  wurzelnden 
Ursprung  und  der  Fahigkeit  zu  wandern  bieten.  Im  Hinblick  auf 
ihre  mytliologische  Bedeutung  pflegt  man  solche  vielgewanderte 
Zahlen  heilige  Zahlen  zu  nennen.  Um  die  Verhaltnisse  des  Ur¬ 
sprungs  und  der  Wanderung  dieser  Zahlen  nach  ihren  psychischen 
Motiven  zu  verfolgen,  miissen  sie  nun  vor  allem  von  andern  Zahlen 
geschieden  werden,  die  ebenfalls  in  den  Vorstellungen  der  Volker  in- 
folsre  bestimmter,  namcntlich  aus  den  Bedtirfnissen  des  Verkehrs  her- 
vorgehender  Bedingungen  eine  bevorzugte  Stellung  einnehmen,  die 
aber  deshalb  doch  keineswegs  auf  den  Namen  »heiliger  Zahlen«  An- 
spruch  erheben  konnen.  Diese  Scheidung  kann  um  so  schwieriger 
werden,  je  leichter  auch  die  Zahlen  der  letzteren  Art  nachtraglich  eine 
mytliologische  Bedeutung  gewinnen  und  dadurch  scheinbar  in  die 
Reihe  der  heiligen  Zahlen  vorriicken  konnen.  Ein  ziemlich  sicheres 
Kriterium  fiir  die  Unterscheidung  dieser  nachtraglichen  Fleiligung  von 
der  primaren  bleibt  dann  die  Tatsache,  dafi  nur  die  im  eigent- 
lichen  Sinne  heilige  Zahl  fiir  sich  selbst,  auch  unabhangig  von  den 
mythischen  Objekten,  auf  die  sie  angewandt  wird,  den  Charakter  der 
Heiligkeit  bewahrt,  wahrend  dieser  bei  der  nachtraglich  entstandenen 
Heiligung  verschwindet,  sobald  die  Anwendung  auf  den  heiligen 
Gegenstand  hinfallig  wird.  Die  augenfalligsten  Beispiele  dieses  meist 
nicht  zureichend  beachteten  Unterschieds  bieten  die  beiden  Anfangs- 
glieder  in  der  Reihe  der  bevorzugten  Zahlen:  die  Zwei  und  die  Drei. 
In  ihrer  Anwendung  auf  Gotterpaare,  auf  gottliche  Zwillinge  oder 
Freundespaare,  endlich  zum  Teil  selbst  auf  gottliche  oder  damonische 
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Wesen,  in  denen  sich  die  Gegensatze  des  Guten  und  Bosen  ver- 
korpern,  und  auf  die  Orte  dieser  Gcister,  auf  Himmel  und  Holle,  kann 
die  Zwei  eine  mehr  oder  minder  geheiligte  Bedeutung  gewinnen. 
Diese  schwindet  aber,  sobald  sie  von  jenen  Substraten  losgelost 
wird.  Es  gibt  keine  heilige  Zwei  an  sich,  sondern  es  gibt  nur  heilige 
Wesen  oder  heilige  Orte,  die  in  der  Zweizahl  vorkommen  und,  wo 
sie  dies  tun,  auf  die  Zahl  selbst  etwas  von  ihrem  heiligen  Charakter 
iibertragen.  Dagegen  ist  die  Drei  eine  echte  heilige  Zahl.  YVohl  ist 
dies  auch  bei  ihr  von  der  Dreiheit  gewisser  heiliger  Objekte  oder 
Verhaltnisse  ausgegangen.  Aber  sie  bewahrt  unabhangig  von  diesen 
Substraten  jenen  Charakter.  Sie  ist  an  und  fiir  sich  heilig,  und  es 
wird  ihr  daher  schon  friih  im  Glauben  der  meisten  Volker  ein  mysti- 
scher  und  magischer  Wert  zugeschrieben. 

Die  bevorzugten  Zahlen  der  ersten  Art  umfassen  auBer  der  Zwei 
zumeist  die  Vier,  dann  die  Ftinf,  die  Zehn  und  deren  Vielfache.  Auf 
die  Stellung  der  Vier  unter  den  heiligen  Zahlen  der  Neuen  Welt 
werden  wir  unten  zuriickkommen.  In  den  Kulturlandern  der  Alten 
schlieBt  sie  sich  zunacht  an  die  Zwei  als  eine  durch  das  praktische 
Bediirfnis  entstandene  weitere  Gliederung  an:  so  in  den  vier  Welt- 
gegenden,  den  vier  Winden,  den  vier  Weltteilen,  Teilungen,  von  denen 
dann  allerdings  auch  gewisse  mythologische  Vierzahlen  ausgegangen 
sind,  die  jedoch  gegeniiber  den  sonstigen  heiligen  Zahlen  sehr  zuriick- 
treten.  Dahin  gehoren,  offenbar  als  Ubertragungen  der  Weltgegenden, 
die  vier  Weltalter  (Hes.  W.  u.  T.  109  ff.),  die  vier  Hesperiden  (Apol- 
lodor  II,  5,  11)  u.  a.  Die  5,  10  und  20  sind  von  den  drei  durch  die 
Finger  und  Zehen  vorgezeichneten  hauptsachlichsten  Zahlmethoden, 
der  quinaren,  dezimalen  und  vigesimalen,  ausgegangen  und  es  ist 
ihnen  diese  praktische  Bedeutung  allezeit  aufgepragt  geblieben.  Auch 
hat  diese  Anwendung  vielfach  tiber  das  aus  Mythus  und  religioser 
Vorstellung  Entsprungene  obgesiegt.  Namentlich  ist  das  dezimale 
System,  das  selbst  wieder  die  andern  niedereren  Zahlmethoden  ver- 
drangte,  im  Laufe  der  Zeit  mehr  und  mehr  in  Verhaltnisse  einge- 
drungen,  die  zuvor  von  den  Zahlen  von  spezifischer  Heiligkeit,  der 
Neun,  der  Sieben  und  der  Zwolf,  beherrscht  gewesen  waren1).  So 


x)  Roscher,  Die  enneadischen  und  hebdomadischen  Fristen  und  Wochen  der  alten 
Griechen,  Abh.  der  sachs.  Ges.  der  Wiss.,  Phil. -hist.  Klasse,  Bd.  XXI,  Nr.  IV,  S.  13. 
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hat  die  Zehn  mit  ihren  Potenzen  schliefllich  in  der  gesamten  Kultur- 
welt  die  Vorhand  gewonnen,  von  den  zehntagigen  Fristen  und  zehn- 
kopfigen  Korperschaften  an  bis  zu  den  als  weitere  grofiere  Einheiten 
biirgerlicher  und  besonders  militarischer  Abteilungen  wiederkehrenden 
Iiundertschaften  und  Tausendschaften,  den  Jahrhundert-  und  Jahr- 
tausendfeiern  usw.  Nur  die  zehntagige  Woche  und  das  zehnmonat- 
liche  Jahr  haben  sich  trotz  des  in  der  franzosischen  Revolution  noch 
einmal  gemachten  Versuchs  nicht  durchzusetzen  vermocht:  hier  war 
das  Bediirfnis  einer  zureichenden  Ubereinstimmung  der  Zeitrechnung 
mit  Mond-  und  Sonnenlauf  allzu  zwingend.  Immerhin  ist  in  dem 
funljahrigen  » Lustrum «  der  Romer  ein  Rest  einer  solchen  Angleichung 
an  das  dekadische  System  zuriickgeblieben.  Denn  das  Lustrum  ist 
aus  dem  alten  zehnmonatlichen  Jahr  der  Romer  hervorgegangen,  das, 
den  Monat  zu  30  Tagen  gerechnet,  zunachst  durch  vier  jahrliche  Zu- 
satztage  erganzt  wurde  und  dann,  nachdem  sich  dies  fiinfmal  wieder- 
holt  hatte,  ein  Schaltjahr  zu  306  Tagen  erforderte  x).  Gleichwohl  ist 
es  bemerkenswert,  dafi  keine  dieser  auf  das  dekadische  System  ge- 
grtindeten  Einteilungen  es  vermocht  hat,  den  Zehnerzahlen  zu  einer 
eigentlichen  Heiligkeit  zu  verhelfen.  Die  Zehnerfristen  und  die  Jahr- 
hundertfeiern  sind  ebenso  wie  die  Zehnerkorperschaften  und  die 
Hundert-  und  Tausendschaften  im  ganzen  weltliche  Zeiten,  Feste  und 
Korperschaften  geblieben.  Erst  durch  ihre  Verbindung  mit  einer  der 
heiligen  Zahlen,  namentlich  der  Drei  oder  Sieben.  hat  sich  gelegentlich 
auch  auf  die  Zehn  etwas  von  deren  Heiligkeit  iibertragen,  oder  es  ist 
mindestens  solchen  Zehnerverbindungen  der  heiligen  Zahlen  eine  er- 
hohte  Bedeutung  beigelegt  worden:  70  ist  der  weitere  Kreis  der 
Jiinger  Jesu  (Luk.  10,  1),  300  Spartaner  weihen  sich  bei  Thcrmopyla 
dem  Tode,  3000  Jahre  betragt  der  auf  ein  einzelnes  Tierkreisbild 
fallende  Teil  des  babylonischen  Weltjahrs,  30  000  Jahre  wandert  die 
mcnschliche  Seele  nach  Empedokles  durch  Tierleiber  (Emped.,  fr.  1 1 5 
Diels)  usw.  In  einigen  Fallen  kommt  auch  die  Vier  in  solchen  de- 
kadischen  Steigerungen  vor:  so  in  der  4ojahrigen  Wiistenwanderung 
der  Israeliten,  in  der  4otagigen  Wanderung  des  Elias  zum  Berge 

x)  Mommsen,  Die  romische  Chronologie  bis  auf  Casar2,  1859,  S.  47.  Uber 
weitere  Zahlenspekulationen,  bei  denen  die  auch  sonst  des  ofteren  zur  Fristenbestim- 
mung  benutzte  Fiinf  mitgewirkt  haben  mag,  vgl.  H.  Winckler,  Die  Weltanschauung 
des  alten  Orients,  1905,  S.  14  ff. 
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Horeb  (i.  Kon.  19,  8),  endlich  in  den  40  Tagen,  die  Jesus  in  der 
Wiiste  zubringt  (Math.  4,  2).  Doch  sind  diese  Fristbestimmungen 
wohl  nicht  unabhangig  voneinander,  sondern  die  Zahl  fiir  eine  VVander- 
zeit  ist  wahrscheinlich  aus  einer  Legende  in  die  andere  ubergegangen. 

f.  Die  heilige  Drei. 

Unter  den  heiligen  Zahlen  von  primarer  Bedeutung  steht  in  den 
Kulturgebieten  der  Alten  Welt  ohne  Frage  die  Drei  in  erster  Linie. 
Sucht  man  die  Fiille  der  Beispiele,  die  namentlich  H.  Usener  fiir 
die  Heiligung  der  Drei  gesammelt  hat1),  nach  psychologischen 
Gesichtspunkten  zu  ordnen,  so  treten  vor  allem  drei  Motive 
hervor,  die  zugleich  eine  gewisse  Entwicklungsfolge  bilden.  Diese 
spricht  sich  nicht  bloft  darin  aus,  daft  gewisse  unter  diesen  Motiven 
mutmaftlich  den  andern  vorausgehen,  sondern  auch  darin,  daft  sich 
die  spateren  und  komplexeren  leicht  wieder  in  die  friiheren  und  ein- 
facheren  zurtickverwandeln. 

Voran  steht  hier  die  Dreiheit  zusammcngehor iger  Gegen- 
stande.  Sie  ist  es,  die  mehr  als  jede  andere  zahlbare  Verbin- 
dung  als  ein  geschlossenes  Ganzes  crscheint.  Das  zeigt  sich  schon 
bei  der  wahrscheinlich  friihesten  Form  des  Dreiheitsmotivs,  bei  der 
Dreiheit  der  Personen.  Die  Drei  schlieften  sich  zur  Gruppe,  wah- 
rend  Zwei  ebensowohl  sich  verbinden  wie  entzweien  konnen,  daher 
auch  im  Mythus  dem  Freundes-  das  Feindespaar  gegeniibersteht. 
Der  Dritte  schlichtet  den  Streit,  und  wo  eine  Entscheidung  zwischen 
verschiedenen  Meinungen  notig  sein  sollte,  da  fiihrt  er  diese  herbei. 
Darum  stellt  sich  nun  aber  auch  meist  die  Forderung  ein,  daft 
dieser  Dritte  zugleich  den  andern  iibergeordnet  sei.  So  hat  die  Be- 
vorzugung  der  Drei  fiir  die  Bewertung  menschlicher  Verhaltnisse 
nicht  nur  in  den  objektiven  Bedingungen,  die  zur  Bildung  solcher 
Dreiheiten  fiihren,  sondern  auch  in  subjektiven  asthetischen  und 
ethischen  Bediirfnissen  ihren  Grund.  Drei  Personen,  Vater,  Mutter 
und  Kind,  bilden  das  einfachste  Bild  der  monogamischen  Familie. 
Eine  Dreiheit  gottlicher  Personen,  zwei  Gotter  oder  Gottinnen,  iiber- 
ragt  von  einer  dritten  Gottheit,  die  Gottertrias,  ist  bei  Babyloniern 


x)  H.  Usener,  Dreiheit,  Rheinisches  Museum  fiir  Philologie,  N.  F.  Bd.  58,  i9°3? 
S.  I,  161,  321  ff. 
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wie  Agyptern  und  Griechen  die  nachste  Form,  in  der  sich  die  Vor- 
stellung  einer  Gottervereinigung  gestaltet,  die  liber  eine  grofiere 
Machtflille  als  der  einzelne  Gott  gebietet x).  Auch  hier  ist  es  die 
nachste  und  darum  eindrucksvollste  Vorstellung  der  in  sich  geschlosse- 
nen  Gesamtheit,  die  in  der  Trias  gegeben  ist.  Die  bildende  Kunst 
kommt  diesem  Bediirfnis  hilfreich  entgegen,  indem  sie  das  Bild  aus 
drei  Gestalten  als  ein  besonders  wirkungsvolles  bevorzugt.  Zu  einer 
eigentiimlich  einseitigen  Wucherung  hat  dann  diese  Neigung  zur 
Dreizahl  in  gewissen  Damonen-  und  Ungeheuerbildungen  gefiihrt,  bei 
denen  die  Vervielfaltigung  der  Gestalt  des  Ungeheuers  selbst,  die  eine 
in  sich  konzentrierte  sein  sollte,  ausgeschlossen  blieb,  nun  aber  um 
so  mehr  in  der  Dreiheit  einzelner  Teile,  besonders  der  Kopfe  oder 
bei  weiterer  Reduktion  der  Augen,  der  Zungen,  zuweilen  auch  der 
Beine  der  Drei  der  gewohnte  Tribut  gezollt  wurde.  Man  denke  an 
den  dreikopfigen  Kerberos,  dessen  Kopfe  dann  spater  auf  ioo  ver- 
mehrt  wurden,  an  die  bald  drei-,  bald  durch  Potenzicrung  der  Drei 
neunkopfigen  Schlangenungeheuer  der  Sage  oder  die  Drachen  mit 
drei  Zungen,  drei  Reihen  von  Zahnen,  die  Riesen  oder  Schreck- 
damonen  mit  drei  Augen.  Jener  Eindruck  der  Abgeschlossenheit,  der 
sich  mit  der  Gruppe  der  drei  Personen  verbindet,  wird  dann  aber 
auch  auf  andere  Objekte  iibertragen.  Drei  Baume,  drei  Rosen,  drei 
Frlichte  usw.  kehren  als  bevorzugte  Gruppen  in  Marchen  und  Sage 
iiberall  wieder;  und  nicht  am  wenigsten  sind  es  schlieOlich  gewisse 
leblose  in  heiligem  Gebrauch  stehende  Gegenstande,  die  entweder  in 
dreifacher  Zahl  vorhanden  oder  aus  drei  miteinander  verbundenen 
Stiicken  zusammengesetzt  sein  miissen,  wie  der  heilige  DreifuB  zu 
Delphi,  auf  dem  die  Pythia  ihre  Weissagungen  erteilte3].  Allen  diesen 
Gestaltungen  des  Motivs  der  eine  Einheit  bildenden  Drei  haben  schlieft- 
lich  die  Pythagoreer  ihre  einfachste  Form  gegeben,  indem  sie  das 
Dreieck  fiir  die  vollkommenste  geometrische  Figur  erklarten,  weil  sie 
die  erste  in  sich  abgeschlossene  Form  sei,  im  Gegensatze  zu  der 
durch  die  Zwei  darzustellenden,  ins  unendliche  strebenden  geraden 
Linie.  Indem  den  griechischen  Mathematikern  jede  Zahl  unmittelbar 

x)  Ober  babylonische  Gottertriaden  vgl.  Jastrow,  Die  Religion  Babyloniens  und 
Assyriens,  I,  S.  244(7.  Uber  agyptische  Wiedemann,  Religion  der  alten  Agypter, 
S.  60  f.  Uber  griechische  Usener,  Dreiheit,  S.  189  ft'.,  321  IT. 

2)  Zahlreiche  weitere  Beispiele  bei  Usener,  Dreiheit,  S.  187  ft. 
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durch  das  ihr  entsprecliende  geometrische  Gebilde  reprasentiert  war, 
die  Eins  durch  den  Punkt,  die  Zwei  durch  die  Gerade,  die  Drei  durch 
das  Dreieck,  ergab  sich  ihnen  vor  den  andern  die  Drei  als  eine  heilige 
Zahl. 

Damit  ftihrt  nun  zugleich  dieses  erste  zu  einem  zweiten  Motiv. 
Wie  der  aus  drei  Personcn,  drei  zusammengehorigen  Objekten  und 
schliefllich  aus  drei  gleichartigen  Teilen  gebildeten  regelmaOigen 
Gruppierung  das  Attribut  der  Vollkommenheit  zukommt,  so  ist  auch 
die  gesamte  raumliche  Welt  ein  Ganzes,  das  schon  fiir  eine  friihe 
mythologische  Anschauung  in  drei  Teile  gegliedert  ist:  in  den  Himmel, 
die  Erde  und  die  Unterwelt.  Die  Sonne  auf  ihrem  taglichen  Gang 
umkreist  diese  drei  groflen  Weltgebiete.  Wo  das  Auge  blofl  der 
sichtbaren  Welt  zugekehrt  ist,  da  werden  sie  auch,  wie  noch  in  dem 
urspriinglichen  Weltbild  der  Griechen,  durch  eine  andere  Dreiheit 
vertreten;  durch  den  Himmel,  das  Weltmeer  und  die  auf  ihm  schwim- 
mende  Erde.  Die  analoge  Teilung  setzt  sich  weiterhin  fort  auf  die 
Erdteile:  die  drei  Kontinente  der  Alten  Welt  sind  so  als  das  letzte 
Erzeugnis  dieser  Dreigliederungen  des  Kosmos  iibrig  geblieben.  Auch 
der  Gotterstaat  pflegt  sich  nach  der  Dreiteilung  der  Welt  wieder  in 
drei  Reiche  zu  sondern :  in  die  Beherrscher  des  Himmels,  des  Meeres 
und  der  Unterwelt.  Ein  letzter  Schritt  in  der  Reihe  dieser  Dreiteilungen 
ist  es  endlich,  wenn  in  der  jiidischen  und  christlichen  Apokalyptik 
der  Himmel  und  die  Unterwelt  wieder  in  je  drei  Stockwerke  ge- 
schieden  werden,  eine  Anwendung,  bei  der  jedoch,  wie  wir  unten 
sehen  werden,  die  Sieben-  der  Dreizahl  erfolgreich  Konkurrenz  ge- 
macht  hat1). 

Zu  dem  Motiv  der  dreigliedrigen  Gruppe  und  dem  der  drei  Welt- 
reiche,  die  beide  zusammen  wohl  auch  als  raumliche  Gestaltungen 
des  Dreiheitsbegriffs  angesehen  werden  konnen,  gesellt  sich  endlich 
als  letztes  das  der  drei  Zeiten.  Die  drei  in  den  Zeitbestim- 
mungen  des  Verbums  zur  Herrschaft  gelangten  Zeitstufen,  Gegen- 
wart,  Vergangenheit  und  Zukunft,  bilden  hier  fiir  uns  die  anscheinend 
einfachsten  Formen  des  Zeitbegriffs.  Aber  wie  in  der  Entwicklung 
der  sprachlichen  Formen  die  Unterscheidung  dieser  Stufen  verhaltnis- 


*)  Bousset,  Die  Himmelsreise  der  Seele,  Archiv  fiir  Religionswissenschaft ,  IV, 
1901,  S.  138  ff. 
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maflig  nur  langsam  gegen  altere,  konkretere  Vorstcllungen  verschie- 
dener  Zeitverhaltnisse  durchgedrungen x),  so  ist  auch  bei  der  heiligen 
Drei  diese  Gliederung  ein  so  spates  Produkt  der  Abstraktion,  dafl  es 
bei  den  wichtigeren  Gestaltungen  zeitlicher  Dreiteilung  kaum  mit- 
gewirkt  hat.  Vielmehr  pflegt  sich  hier  eine  naivere  Auffassung  des 
Zeitverlaufs  auf  die  zwei  Zeiten  der  Vergangenheit  und  Zukunft  zu  be- 
schranken,  zwischen  denen  ja  die  Gegenwart  als  ein  fortwahrend  zer- 
flieflender  Punkt  liegt.  Wenn  daher  je  einmal  in  einem  Gotterbild  die 
Zcit  selbst  dargestellt  vverden  sollte,  wie  bei  dem  altitalischen  Janus, 
so  begntigte  man  sich  mit  der  doppelgesichtigen  Form.  Da  iibrigens 
die  beiden  Gesichter  des  Janus  nach  Osten  und  VVesten  gekehrt 
waren,  so  wurden  hier  die  zeitlichen  sicherlich  nicht  ohne  die  raum- 
lichen  Richtungen  gedacht,  und  wahrscheinlich  ist  die  letztere  Be- 
ziehung  die  urspriinglichere  und  die  auf  die  Zeit  eine  spatere  Um- 
deutung  gewesen2).  Allgemeiner  hat  die  heilige  Drei  in  ihrer  An- 
wendung  auf  die  Zeit  in  einer  andern  Form,  hier  aber  in  um  so 
weiterer  Verbreitung  die  Herrschaft  errungen:  in  der  Dreizahl  der 
Handlungen,  vor  allem  in  der  dreimaligen  Wiederholung  der 
gleichen  Handlung  zum  Zweck  ihrer  Heiligung  oder  der  unverbriich- 
lichen  Sicherung  ihres  Inhaltes.  Drei  Gebete  miissen  an  die  Gotter 
gerichtet,  dreimal  mufl  ihr  Name  angerufen  werden,  um  ihre  Gunst 
oder  die  Erflillung  der  an  sie  gerichteten  Wunsche  zu  erlangen.  Da- 
bei  kann  sich  diese  Anrufung  zugleich  an  cine  Dreizahl  von  Gottern 
richten,  doch  trifft  das  durchaus  nicht  iiberall  zu.  Drei  Eide  sollen 
ferner  geschworen,  dreimal  soil  ein  Versprechen  wiederholt  werden, 
drei  Kreuze  setzt  in  christlichen  Landern  der  Schriftunkundige  an 
Stelle  seines  Namens  unter  das  Dokument,  das  er  [unterzeichnen 
soil  usw.  Wie  im  Kultus  und  in  der  feierlichen  Rechtsiibung  so  kehrt 
diese  Dreiheit  der  Handlungen  auch  im  Zauberbrauch  wieder.  Drei¬ 
mal  mufl  die  Beschworung  ausgesprochen  werden,  damit  der  Damon 
aus  dem  Besessenen  ausfahre,  dreimal  ein  Geist  um  Mitternacht  be- 
schworen  werden,  damit  er  erscheine,  dreimal  mufl  man  ein  Zauber- 
wort  nacheinander  sprechen,  dreimal  einen  Knoten  schiirzen,  dreimal 
das  gleiche  traumen  usw.,  damit  der  ausgesprochene  Wunsch  oder 


])  Vgl.  Bd.  i,  II2,  S.  187  ff. 

)  Zur  Geschichte  des  Janus  vgl.  Wissowa,  Religion  und  Kultus  der  Romer,  S.  91  ff. 
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der  Traum  in  Erfiillung  gehex).  So  erstreckt  sich  dieser  Zauber  der 
Drei  aus  unvordenklicher  Zeit  bis  in  die  Gegenwart. 

In  erweitertem  Umfang  und  in  einer  tief  in  das  praktische  Leben 
eingreifenden,  aber  von  dem  mythologischen  Gebietweiter  abriickenden 
Form  begegnet  uns  sodann  diese  zeitliche  Dreiheitin  ihrer  Ubertragung 
auf  die  Vorgange  der  Auflenwelt,  vor  allem  auf  die  Himmelserscheinun- 
gen  und  auf  die  von  ihnen  abhangigen  oder  ihnen  analogen  periodischen 
Naturerscheinungen.  Auf  den  die  Einteilung  der  Zeit  vermittelnden 
Mondlauf  angewandt  fiihrte  die  Dreiteilung  zu  der  Einteilung  des  Monats 
in  drei  zehntagige  oder  in  drei  neuntagige  Fristen,  je  nachdem  man 
annahernd  den  sogenannten  synodischen  (genauer  29  x/2  tagigen)  oder 
den  siderischen  (27  x/3  tagigen)  Monat  oder,  was  jedenfalls  das  urspriing- 
liche  gewesen  ist,  entweder  die  Zeit  von  einem  Vollmond  zum  andern 
oder  die  Zeit  vom  Erscheinen  der  Mondsichel  bei  zunehmendem 
bis  zu  ihrem  Verschwinden  beim  abnehmenden  Monde,  also  die 
Dauer  des  »Lichtmonats«  zugrunde  legte*  2).  Im  ersten  Fall  erhielt 
man  die  Einteilung  in  drei  zehntagige,  im  zweiten  die  in  drei  neun- 
tagige  Perioden.  Das  Schwanken  zwischen  diesen  zwei  Einteilungen  in 
den  altesten  Kalenderrechnungen  der  Agypter,  Inder,  Perser,  Griechen, 
German en  spricht  schon  dafiir,  daO  hier  die  Drei  eine  entscheidende 
Rolle  gespielt  hat,  da  sie  bei  allem  Schwanken  die  konstante  Teilungs- 
zahl  blieb,  die,  wie  es  scheint,  an  manchen  Orten  erst  spat  und  nicht 
ohne  den  Einflufl  einer  andern,  ihr  auch  sonst  den  Rang  streitig 
machenden  heiligen  Zahl,  der  Sieben,  verdrangt  wurde.  Daneben 
kamcn  natiirlich  in  jedem  dieser  Falle  zugleich  die  objektiven  Ver- 
hiiltnisse  des  Mondlaufs  dieser  Anwendung  fordernd  entgegen.  Vom 
Monat  hat  sich  dann  die  Dreizahl  auf  das  Jahr  iibertragen,  wo,  ahn- 
lich  wie  beim  Mond  die  durch  die  Vollmondsphase  fixicrte  Zwei- 
teilung  durch  die  beiden  Dreiteilungen  in  die  Vierteilung  iiberging, 
so  die  Zweiteilung  in  Sommer  und  Winter  durch  eine  den  Friih- 
ling  einschaltende  Dreiteilung  der  schlieOlichen  Vierzahl  der  Jahres- 
zeiten  den  Platz  raumte3).  An  die  drei  Jahreszeiten  schlieOen  sich 


J)  Zahlreiche  Beispiele  aus  deutschem  Volksaberglauben  bei  Wuttke,  Der  deutsche 
Volksaberglaube  s.  v.  Drei  und  Dreimal. 

2)  Vgl.  Roscher,  Abli.  der  sachs.  Ges.  der  Wiss.,  Phil.-hist.  Klasse,  XXI,  1903, 
Nr.  IV,  S.  5  ff. 

3)  Usener,  a.  a.  O.  S.  337  f. 
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aber  die  drei  Lebensalter  und  an  diese  die  drei  Generationen,  in 
die  bei  einer  primitiven  Gliederung  die  Gesellschaft  zerfallt.  Sie  hat 
bei  den  Generationenbezeichnungen  der  Polynesier  und  vielleicht  auch 
bei  der  Bildung  der  eigentiimlichen  Form  des  polynesischen  »Trial« 
mitgewirkt *).  Diese  Teilung  der  Generationen  ist  iibrigens  noch  in 
moderne  Geschichtsauffassungen  iibergegangen ,  indem  man  in  der 
Dreiheit,  die  annahernd  auf  ein  Jahrhundert  kommt,  eine  Grundlage 
fiir  die  Periodisierung  der  Geschichte  erblickte2). 

Hieran  schlieftt  sich  endlich  eine  letzte  Richtung,  in  der  sich  die 
heilige  Drei  entwickelt  hat,  und  in  der  sie  wohl  ebenfalls  zunachst 
von  zeitlichen  Anschauungen  ausgeht,  um  dann  die  wichtigsten  der 
vorangegangenen  Bedeutungen  in  sich  zu  vereinigen :  sie  besteht  in  der 
Vorstellung  dreier  Stufen,  in  denen  die  iibersinnliche  in  die  sinnliche 
Welt  iibergcht.  Es  ist  der  Gedanke  der  dreistufigen  Emanation 
der  Welt  aus  der  Gottheit,  der  allerdings  noch  nicht  in  der  Ent- 
wicklung  des  eigentlichen  Mythus,  aber  jedenfalls  angeregt  durch  die 
in  dieser  vorhandenen  Dreiheitsvorstellungen  in  der  Philosophic  zur 
Ausbildung  gelangt.  Schon  bei  Plato  angedeutet,  kommt  er  von 
Philo  an  in  den  spateren  Systemcn  der  Gnostiker  und  Neuplatoniker 
zum  Durchbruch.  Er  hat  seine  Grundlage  in  dem  allgemeinen  Ge- 
danken  der  Emanation,  des  Hcrvorfliefiens  der  Welt  aus  dem  hochsten 
Sein.  Dieses  bedurfte,  ebenso  wie  die  Erhcbung  der  einzelnen  Seele 
zu  Gott  in  der  Ekstase,  einer  vermittelnden,  das  .Wesen  des  rein 
Geistigen  und  des  Sinnlichen  in  sich  vereinigenden  Stufe.  Mit  der 
Ausgestaltung  der  Gottesidee  zu  einer  einzigen  hochsten  Personlich- 
keit,  wie  sie  vornehmlich  das  Judentum  ausgebildet  hatte,  war  dann 
das  Streben,  auch  dieses  Mittelreich  als  eine  einzige  Personlichkeit 
vorzustellen,  gegeben.  Sie  vereinigt  nach  der  Anschauung  Philos  die 
Eigenschaften  des  stoischen  Logos  als  weltbildender  Kraft  und  eines 


x)  Vgl.  meinen  Aufsatz  iiber  die  Anfange  der  Gesellschaft,  Psychol.  Stud.  Ill, 
1907,  S.  25  ff.  Allerdings  hat  in  dem  sogenannten  malayo-polynesischen  Verwandt- 
schaftssystem  mit  der  Zeit  noch  eine  Zweiheit  weiterer  Generationen,  die  jiingste  und 
die  alteste,  sich  abgezweigt;  aber  es  ist  sehr  wahrscheinlich,  daft  diese  Fiinfzahl  aus 
einer  urspriinglicheren  Dreiteilung  durch  die  aus  praktischen  Bediirfnissen  nahe  ge- 
legte  Teilung  der  Jungen  und  der  Alten  in  je  zwei  Gruppen  hervorgegangen  ist. 
Uber  den  polynesischen  Trial  vgl.  Bd.  I2,  II,  S.  5 iff. 

2)  Ottokar  Lorenz,  Die  Geschichtswissenschaft  in  Hauptrichtungen  und  Aufgaben, 
I,  S.  217  ff. 
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obersten  der  Engel,  eines  Erlosers  und  Trosters  der  gepeinigten 
Seele.  Dadurch  neigt  diese  letzte  Gestaltung  der  heiligen  Drei  zu- 
gleich  zu  Verbindungen  mit  den  fruheren  Formen.  Die  drei  Stufen 
der  Emanation  reprasentieren  ebenso  drei  einander  untergeordnete 
Formen  personlichen  Daseins  wie  drei  Phasen  eines  allumfassenden 
kosmischen  Prozesses,  und  in  solchem  Ineinanderwirken  geht  schlieft- 
lich  der  ursprtinglich  leitcnde  Gedanke  selbst  verloren,  oder  er  wirkt 
doch  nur  leise  nach  in  Begriffen,  die  auf  keine  einzige  dieser  mystischen 
Formen  allein  zuriickgehen,  weil  sie  von  jeder  etwas  in  sich  tragen.  So 
kann  man  die  christliche  Trinitat  ebensowenig  auf  die  babylonischen 
Gottertriaden  wie  auf  den  Emanationsgedanken  der  jiidischen  Theo- 
sophen  und  der  Neuplatoniker  zuriickfiihren,  sondern  sie  hat  wohl 
ihre  nachste  Grundlage  in  dem  in  der  Tradition  lebenden  person- 
lichen  Bekenntnis  Jesu,  der  Sohn  Gottes  zu  sein.  Damit  regten 
sich  aber  zugleich  die  weiteren  Motive,  die  auch  sonst  zur  Ergan- 
zung  einer  solchen  Zweiheit  drangten.  Diese  Motive  fanden  dann  In 
den  alten  Gottertriaden  wie  in  den  Emanationsideen  assimilativ  wirk- 
same  Elemente  vor,  indes  doch  die  Form,  in  der  sich  unter  dem  Ein- 
flufl  der  Missionstatigkeit  der  Apostel  und  der  christlichen  Gcmeinde- 
bildung  namentlich  der  dritte  der  Trinitatsbegriffe,  der  des  TrveOjua, 
entwickelte,  eine  eigenartige,  von  der  Gottertriade  wie  von  der  Ema¬ 
nation  weit  abliegende  war.  Zugleich  wurde  aber  dadurch  der  Inhalt 
dieses  Dreiheitsbegriffs  um  so  mehr  ein  mystischer,  unbegreiflicher, 
und  eben  das  hinterlieb  in  ihm  die  Tendenz,  sich  immer  wieder  in 
eine  jener  verstandlicheren  Formen  der  heiligen  Drei  zu  verwandeln. 
Dies  bezeugen  ebenso  die  die  Emanationsidee  in  den  christlichen 
Gottesbegriff  hineintragenden  Gnostiker  wie  die  »Monarchisten«  und 
»Tritheisten«  unter  den  Sektierern  alterer  und  neuerer  Zeit.  Insbe- 
sondere  bleibt  die  Gottertrias,  wie  sie  wahrscheinlich  die  alteste  Form 
der  heiligen  Drei  gewesen,  so  auch  hier  die  letzte  und  anschaulichste. 
Wenn,  wie  Usener  beobachtet  hat,  am  Niederrhein,  in  Bayern  und 
Tirol  der  gemeine  Mann  unter  der  Dreifaltigkeit  den  heiligen  Joseph 
samt  Maria  und  Jesus  zu  verstehen  pflegt,  so  gibt  er  damit  nur  der 
heiligen  Drei  die  sinnenfallige  Form  wieder,  in  der  sie  ihm  allein 
verstandlich  ist1).  Doch  gerade  der  Raum,  der  diese  beiden  Gestal- 


J)  Usener,  a.  a.  O.  S.  45  f. 


540 


Der  Naturmythus. 


tungen,  die  mystische  Trinitat  und  die  drei  »heilige  LeuU  des  nieder- 
rheinischen  Landmanns,  trennt,  weist  auch  auf  eines  der  wichtigsten 
Motive  hin,  das  bei  dem  Ubergang  der  Heiligkeit  von  den  heiligen 
Gegenstanden,  Weltraumen,  Zeiten  usw.  auf  die  abstrakte  Zahl  Drei 
eingewirkt  hat.  Die  Gottertrias  oder  irgend  eine  andere  der  Einzel- 
gestaltungen  vviirde  schwerlich  fiir  sich  allein  zugereicht  haben,  der 
Zahl  diese  Heiligkeit  zu  verschafifen.  Aber  daft  sich  diese  Zahl  immer 
und  immer  wieder  einstellte,  bei  der  Verbindung  gottlicher  Personen 
zu  einer  Gruppe  wie  bei  der  Teilung  der  Welt  nach  Raum  oder  Zeit. 
wie  endlich  bei  dem  Gedanken  der  Vermittlung  von  Gott  und  Welt, 
oder  wo  sonst  noch  die  Einschaltung  eines  Mittelglieds  zwischen  zwei 
Unterschieden  oder  Gegensatzen  wiinschenswert  schien,  das  lieft 
schlieftlich  in  die  Zahl  selbst  die  Heiligkeit  verlegen,  die  alien  ihren 
Anwendungen  gemeinsam  war.  So  kam  es,  daft  man  nun  auch  jene 
konkreten  Gestaltungen  der  heiligen  Drei,  wo  sie  sich  ins  Mystische 
verfliichtigten,  wieder  durch  die  abstrakte  Zahl  oder  ihr  geometrisches 
Bild  darstellte.  Wie  den  Pythagoreern  das  Dreieck  als  das  ein- 
fachste  Bild  der  Vollkommenheit  gait,  so  stellte  die  christliche  Kunst 
die  Trinitat  durch  ein  das  Auge  Gottes  umschlieftendes  Dreieck  dar, 
und  der  grofte  mystische  Theologe  der  beginnenden  Renaissance, 
Nikolaus  von  Kues,  verglich  sie  cinem  Dreieck  mit  unendlichen  Seiten, 
weil  diese,  wie  er  meinte,  wieder  in  eine  gcrade  Linie,  also  in  eine 
Einhcit  zusammenfallen  mtiftten. 

g.  Sieben,  Neun  und  Zwolf  als  heilige  Zahlen. 

Sind  die  Motive  zur  Heiligung  der  Drei  in  so  mannigfachen  und 
weit  verbreitetcn  Motiven  gegeben,  daft  wir  durchaus  keinen  Anlaft 
haben,  diesen  Vorgang  an  einen  einzelnen  Ort  zu  binden,  so  verhalt 
es  sich  nun  einigermaften  anders  bei  den  drei  innerhalb  der  Alten 
Welt  neben  der  Drei  heiligsten  Zahlen,  der  Sieben,  der  Neun  und 
der  Zwolf.  Schon  darin  stehen  sie  auf  gemeinsamem  Boden  und 
zugleich  in  einem  gewissen  Gegensatze  zur  Drei,  daft  bei  dieser 
mehrere  unabhangige  Motive  wirksam  waren,  wahrend  jene  drei 
andern  samtlich  von  der  an  die  Bewegung  der  Gestirne  gebundenen 
Zeitbestimmung  ausgegangen  sind.  Dadurch  ist  die  Herrschaft  dieser 
Zahlen  von  vornherein  an  die  Ausbildung  eines  gewissen  Grades 
astronomischer  Beobachtungskunst  gebunden.  Dies  gilt  vor  allem 
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von  der  Sieben,  die  sehr  friihe  schon  die  Oberhand  iiber  die  mit  ihr 
zunachst  in  Konkurrenz  tretende  Neun  errungen  und  infolge  der  all- 
mahlich  auch  Tiber  andere  Lebensgebiete  sich  erstreckenden  Macht, 
die  sie  gewonnen,  an  manchen  Orten  der  Drei  den  Preis  um  den 
hochsten  Grad  der  Heiligkeit  streitig  gemacht  hat.  Doch  unter- 
scheidet  sicli  die  Sieben  in  der  Art,  wie  sie  zu  dieser  Herrschaft 
gelangt  ist,  auch  darin  von  der  Drei,  daO  sie  aller  Wahrschein- 
lichkeit  nach,  wie  aus  eincm  einzigen  Motiv,  so  von  einem  ein- 
zigen  Kulturzentrum  ausgegangen  ist,  und  daft  bei  ihrer  Ausbrei- 
tung  praktische  Griinde  im  Vordergrund  standen,  die  dann  freilich 
wiederum  durch  die  mit  der  Anwendung  dieser  Zahl  auf  andere 
Lebensverhaltnisse  allmahlich  sich  einstellende  Heiligkeit  sehr  wesent- 
licli  unterstiitzt  wurden.  Die  Herrschaft  der  Siebenzahl  in  der  Zeit- 
einteilung,  die  in  der  siebentagigen  Woche  sich  ausspricht,  und  aus 
der  ihre  sonstigen  Anwendungen  hervorgegangen  sind,  ist  nam- 
lich  offenbar  nicht  erst,  wie  man  meist  annahm,  aus  der  Sieben¬ 
zahl  der  sogenannten  alten  Planeten,  sondern  sie  ist  direkt,  ahn- 
lich  den  beiden  Dreiteilungen  des  Monats,  aus  der  Beobachtung  des 
Mondlaufs  entstanden,  indem  man  durch  die  Teilung  desselben  in 
die  vier  siebentagigen  Wochen  eine  annahernde  Festlegung  des  side- 
rischen  Monats  zu  28  Tagen  erhielt.  Nun  liefert  zwar  an  sich  cine 
solche  Vierteilung  nur  eine  ahnliche  Annaherung  an  die  Zeit  des 
wirklichen  Mondlaufs  wie  die  beiden  Dreiteilungen  mit  der  zehn-  und 
neuntagigen  Woche.  An  sich  konnte  daher  jene  ebensogut  an  ver- 
schiedenen  Orten  unabhangig  entstanden  sein  wie  eine  dieser  beiden. 
Aber  das  entscheidcnde  Motiv  zur  Bevorzugung  der  Vier  ist  hier  noch 
ein  anderes  gewesen:  es  bestand  in  der  anschaulicheren  Beziehung, 
in  die  man  bei  der  Vierteilung  den  Mondlauf  zum  Sonnenlauf  zu 
bringen  wuOte.  Indem  man  beobachtete,  daft  der  Mond  in  annahernd 
28  Tagen  den  Tierkreis  durchwandert,  dessen  Umfang  die  Sonne 
wahrend  eines  Jahres  zurticklegt,  und  indem  man  den  Tierkreis  wieder 
zur  Fixierung  der  einzelnen  Stationen  des  Laufs  der  Sonne  nach  den 
hauptsachlichsten  Sternbildern,  die  sie  durchwanderte,  in  zwolf  Teile 
zerlegte,  erschien  die  Vierteilung  des  Monats  als  das  durch  die  Natur 
selbst  gegebene  Mittel,  die  Bewegungen  der  beiden  groBen  Gestirne 
in  Harmonie  zu  bringen.  Hierin  liegt  ein  Komplex  von  Motiven, 
der  bercits  eine  ziemlich  ausgcbildete  astronomische  Beobachtung  vor- 
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aussetzt,  wie  sie  im  Altertum  in  Babylon  ihre  alteste  Heimat  hat. 
Die  siebentagige  Woche  und  mit  ihr  die  Heiligkeit  der  Siebenzahl 
iiberhaupt  ist  daher  allem  Anscheine  nach  babylonischen  Ursprungs1). 
Dab  hier  die  Zahl  der  Planeten  der  Ausgangspunkt  gewesen  sei, 
ist  iibrigens,  abgesehen  von  der  zwingenderen  Macht,  die  in  diesem 
Fall  die  Zeitbestimmung  ausiibte,  schon  deshalb  wenig  wahrschein- 
lich,  weil  die  Zusammenfassung  von  Sonne  und  Mond  mit  den  tibrigen 
VVandelsternen  in  einen  einzigen  Begriff  einer  naiveren  Anschauung 
so  feme  liegt,  dab  sie  zwar  als  cine  Wirkung  der  schon  vorhandenen 
Bevorzugung  der  Siebenzahl,  kaum  aber  als  der  Entstehungsgrund 
fur  diese  begreiflich  ist.  Das  namliche  gilt  rioch  in  hoherem  Grade 
natiirlich  fur  die  angenommene  Siebenzahl  der  Plejaden,  des  groben 
und  kleinen  Baren  oder  auch  der  Hyaden,  bei  denen  man  der  Fiinf- 
zahl  bisweilen  gleichfalls  die  Siebenzahl  substituierte2). 

Wcsentlich  anders  verhalt  es  sich  in  dieser  Beziehung  mit  der 
Neunzahl.  Sie  macht  vor  allem  nach  den  Zeugnissen,  die  Roscher 
fiir  das  Vorkommen  neuntagiger  Fristen  und  sonstiger  Anwendungen 
im  alteren  Epos,  in  den  Schriften  der  Arzte,  bei  den  Orphikern, 
Astrologen  und  Philosophen  gesammelt  hat,  durchaus  den  Eindruck 
einer  friihen  Bildung,  die  spater  den  andern,  dem  praktischen  Be- 
diirfnissc  wie  den  allgemeineren  astrologischen  Ideen  besser  ge- 
niigenden  Anwendungen  der  Sieben-  und  der  Zehnzahl  den  Platz 
raumte 3).  Nicht  minder  weisen  die  ahnlichen  Spuren  bei  andern. 


T)  W.  H.  Roscher  hat  das  Verdienst,  zuerst  an  dem  Beispiel  der  griechischen 
Zeiteintcilung  gezeigt  zu  haben,  dab  die  Vierteilung  des  Monats,  nicht  die  Zahl  der 
Planeten,  die  Pleiligung  der  Siebenzahl  bewirkte.  Fiir  die  Babvlonier  hat  den  Ur- 
sprung  der  Heiligung  der  Sieben  aus  der  Vierteilung  des  Monats  sehr  einleuchtend 
J.  Hehn,  Siebenzahl  und  Sabbat  bei  den  Babyloniern  und  im  Alten  Testament,  1907, 
S.  6fT.  dargetan.  Fur  eine  erst  spiiter  eingetretene  Ubertragung  auf  die  Planetenzahl 
spricht  auch  die  Tatsache,  dab  bei  den  Griechen  zwar  die  samtlichen  Planeten  fiir 
gottliche  Wesen  galten,  dab  aber  doch  die  Namen  der  groben  Gbtter,  die  sie  heute 
noch  tragen  (Saturn,  Jupiter,  Mars  usw.)  verhaltnismabig  spat  erst  auf  sie  iibertragen 
wurden.  Vgl.  Roscher  Artikel  Planeten  und  Planetengdtter  in  seinem  Mythologischen 
Lexikon,  III,  S.  25i8ff.  Eine  Ubersicht  iiber  die  Verbreitung  der  heiligen  Sieben  bei 
Natur-  und  Kulturvolkern  gibt  Ferd.  von  Adrian,  Die  Siebenzahl  im  Geistesleben  der 
Volker,  Mitteilungen  der  Anthropol.  Ges.  in  Wien,  Bd.  31,  1901,  S.  225  fF. 

2)  Hinsichtlich  der  Plejaden  vgl.  oben  S.  512. 

3)  Roscher,  Abh.  der  sachs.  Ges.  der  Wiss.,  Phil.-hist.  Klasse,  Bd.  XXVI,  Nr.  I, 
1907.  Dazu  besonders  mit  Rucksicht  auf  das  Verhaltnis  zur  Sieben-  und  Zehnzahl, 
ebenda  Bd.  XXI,  1903,  Nr.  IV,  und  Bd.  XXIV,  1906,  Nr.  I. 
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namentlich  indogermanischen  Volkern,  nach  der  gleichen  Richtung1 2). 
In  Glauben  und  Kult  spielt  hier  in  friiher  Zeit  neben  der  Drei  die 
Neun  eine  wichtige  Rolle.  Nicht  selten  treten  auch  beide  in  Ver- 
bindungen  auf.  So  teilt  die  Theosophie  der  sibirischen  Tungusen 
den  Kosmos  in  3-9  =  27  Reiche,  von  denen  neun  der  Finsternis,  18 
dem  Licht  (Erde  und  Himmel)  angehoren,  und  das  VVeltbild  Anaxi¬ 
manders  gibt  dem  Radring,  auf  dem  sich  die  Sonne  bewegt,  das 
2  7fache  des  Erddurchmessers,  wahrend  die  Hohe  der  Erdscheibe  x/3 
ihres  Durchmessers  betragt3).  Wie  die  Drei,  so  ist  daher  auch  die 
Neun  wahrscheinlich  an  vielen  Orten  unabhangig  entstanden,  wenn- 
gleich  die  Motive  zu  ihrer  Bevorzugung  weniger  mannigfaltige  ge- 
wesen  vvaren  und  der  Ausgangspunkt  vielleicht  einzig  und  allein  in 
jener  primitiven  Dreiteilung  des  Monats  lag,  die  noch  nicht  die  ganze 
Dauer  desselben,  sondern  nur  die  Zeit  der  Sichtbarkeit  des  Mondes 
benutzte.  Dazu  kam  dann  wohl  auflerdem  der  Einfluft  der  Drei  in 
der  Verdreifachung  3-3=9,  die  noch  in  der  Zahlenmystik  spaterer 
Zeiten  wiederkehrt.  Doch  ist  die  Heiligkeit  der  Neun  im  Laufe  der 
Zeiten  mehr  und  mehr  geschwunden,  und  die  Siebenzahl  ist,  wie  in 
der  Monatseinteilung,  so  in  den  weiteren  Ubertragungen  meist  an 
ihre  Stelle  getreten.  Auch  diese  Ubertragungen  haben  sich  am 
mannigfaltigsten  offenbar  innerhalb  der  babylonisch-assyrischen  Kultur- 
sphare  gestaltet,  wo  sie  von  frtih  an  nicht  nur  die  Neun,  sondern, 
abgesehen  von  den  alten  Gottertriaden,  selbst  die  Drei  zuriickdrangten. 
Wie  die  Babylonier  die  Sieben  auf  die  Planeten,  die  Plejaden  und 
noch  auf  einige  andere  Sternbilder  iibertrugen,  so  wenden  sich  ihre 
Beschworungstexte  vorzugsweise  an  sieben  mit  Namen  aufgezahlte 
Gottheiten.  Siebenmal  werden  Gebete  und  Beschworungen  wieder- 
holt,  wenn  nicht  zur  Sicherung  des  Begchrten  auch  diese  Zahl  noch 
iiberschritten  wird.  Siebenfache  Opfer,  Reinigungen,  Feste  und  Fristen 
kehren  iiberall  wieder.  Auch  die  Verbindung  der  sieben  Planeten 
mit  den  sieben  Hauptgottern  ist  sichtlich  babylonischen  Ursprungs. 
Der  so  sich  bildende  engere  Kreis  von  sieben  Gottern  verlieh  dann 


x)  Vgl.  K.  Weinhold,  Die  mystische  Neunzahl  bei  den  Deutschcn,  Abhandlungen 
der  Berliner  Akademie,  1897. 

2)  Vgl.  H.  Diels,  Archiv  fiir  Geschichte  der  Philosophic,  Bd.  ro,  S.  228  ff.  Sibyl-* 
linische  Blatter,  1890,  S.  41.  Uber  die  Neunzahl  im  griechischen  Kultus  Rohde3 

Psyche,  I,  S.  232. 
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weiterhin  der  Siebenzahl  die  Bedeutung  eine*  allumfassenden  Gesamt- 
heit,  eines  heiligen  Ganzen,  daher  die  babylonische  Astrologie  die 
Siebenzahl  zugleich  zu  einem  Symbol  des  Kosmos  erhob,  den  sie 
auch  in  ihrem  siebenstufigen  Turmbau  zu  veranschaulichen  suchte. 
Von  da  aus  war  nun  die  Heiligung  der  Zahl  als  soldier  gegeben. 
Als  die  Gesamtheit  der  Gotter,  als  das  Ganze  des  Kosmos  und 
als  die  Zusammenfassung  aller  in  Beschworungen  und  Opfern  kund- 
zugebenden  Wiinsche  wird  diese  Zahl  selbst  zum  Ausdruck  der 
hochsten  Kraft  und  der  aufiersten  Steigerung,  deren  iiberhaupt  ein 
Begriff  fahig  ist1).  So  iibertrug  man  denn  auch  die  Sieben  womog- 
ch  auf  alles,  was  iiberhaupt  eine  Gliedcrung  in  mehrere  Teile  oder 
Unterbegriffe  zulafit:  es  gibt  sieben  Himmelszonen  und  Weltteile, 
sieben  Fliisse,  Winde  und  Metalle,  sieben  Farben  und  Tone  usw2). 
Diese  einzelnen  Reihen  suchte  man  dann  wieder  zu  kombinieren: 
jedem  Gott  entspricht  ein  Metall,  jedem  Metall  eine  Farbc  usw.,  Be- 
ziehungen,  die  noch  in  die  mittelalterliche  Astrologie  und  Alchemic 
hereinreichen.  Aus  dieser  Oberftillc  der  Anwendungen  der  Sieben¬ 
zahl  sind  immerhin  nur  einzelne  auf  die  andern  Volker  und  besonders 
auch  auf  die  des  Westens  iibergegangen.  Doch  ist  dies  gerade  bei 
den  Ausgangs-  und  Endpunkten  jener  Reihe  geschehen:  bei  der 
siebentagigen  Woche,  den  sieben  Planeten  und  ihren  Gottern  und  den 
allerdings  erst  in  neubabylonischer  Zeit  entstandenen  sieben  Himmeln ; 
sowie  auf  der  andern  Seite  bei  den  sieben  Farben  und  Tonen,  die 
bis  zum  heutigen  Tage  fiir  die  Farben  des  Sonnenspektrums  und 
fur  die  Tone  der  siebenstufigen  Oktave  stehen  geblieben  sind.  Doch 
haben  in  diesem  letzteren  Fall  wohl  erst  die  Pythagoreer  den  weiteren 
wichtigen  Schritt  getan,  daft  sie  nach  der  Lange  der  Saiten  des 
Heptachords  die  sieben  Tone  auf  eine  quantitative  Gesetzmafligkeit  zu- 
riickfuhrten,  die  sie  nun  auch  auf  die  Entfernungen  der  sieben  Planeten- 
spharen  ubertrugen.  Ihre  Idee  der  »Spharenharmonie«  bildete  so  in 
doppelter  Beziehung  einen  Ubergang  von  der  noch  in  der  reinen 
Zahlenmystik  befangenen  babylonischen  Astrologie  zur  Idee  der  mathe- 
matischen  Gesetzmafligkeit  der  Naturerscheinungen:  erstens  sind  sie 
die  ersten,  die  die  Herrschaft  der  Zahl  in  den  irdischen  Erscheinungen 

x)  Hehn,  a.  a.  O.  S.  1 6  ff . 

2)  Jensen,  Kosmologie  der  Babylonier,  dass.  Winckler,  Die  Weltanschauung  des 
Alten  Orients,  S.  522  ff. 
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tatsachlich  nachzuweisen  suchten,  und  zweitens  beginnt  bei  ihnen  iiber- 
haupt  zum  erstenmal  der  Zahlzauber  der  altorientalischen  Astrologie 
dem  Gedanken  einer  den  Kosmos  beherrschenden  universellen  Gesetz- 
mafligkeit  zu  weichen.  Es  ist  ein  ahnlicher  Schritt,  wie  ihn  die  Hippo- 
kratiker  taten,  als  sie  die  alte,  von  den  Babyloniern,  Agyptern  und 
Indern  nie  iiberwundene  Zaubermedizin  durch  eine  naturwissenschaft- 
liche  Auffassung  der  Krankheiten  wie  der  Heilkrauter  zu  ersetzen  be- 
gannen,  und  es  geschah  in  der  Fortfiihrung  des  pythagoreischen  Welt- 
bildes,  daB  Plato  und  Eudoxos  das  Prinzip  der  Zusammensetzung 
der  Bewegungen  auf  die  kosmischen  Bewegungen  anwandten,  und 
I-Iipparch  die  Prazession  der  Tag-  und  Nachtgleichen  exakt  bestimmte. 
So  sind  die  Babylonier  die  Begriinder  der  Astrologie,  die  Griechen 
aber  die  der  wissenschaftlichen  Astronomie  geworden.  Nach  den  all- 
gemeinen  Gesetzen  geistiger  Entwicklung  muOte  freilich  die  Astrologie 
ebenso  der  Astronomie  wie  die  Zaubermedizin  der  wissenschaftlichen 
Heilkunde  vorausgehen *). 

Mit  dem  Ursprung  der  Sieben  hangt,  wie  oben  schon  angedeutet,  . 
die  der  Zwolf  als  einer  heiligen  Zahl  nahe  zusammen.  Denn  beide, 
die  Siebenerwoche  wie  die  Jahresteilung  in  zwolf  Monate,  gehen  in- 
sofern  auf  eine  gemeinsame  Quelle  zurtick,  als  ihnen  das  Streben  zu- 
grunde  liegt,  Mondlauf  und  Sonnenlauf  zu  einander  in  Beziehung  zu 
bringen.  Freilich  schcitert  dieses  Streben  schliefllich  notwendig  an 
der  Unmoglichkeit,  die  gesuchte  Ubereinstimmung  wirklich  herzustellcn. 
Doch  ist  diese  fur  die  Anfange  astronomischer  Beobachtungskunst 
immerhin  groft  genug,  um  den  Gedanken  an  die  Existenz  einer  solchen 
Harmonic  zwischcn  dem  Lauf  beider  Gestirne  nicht  aufzuereben.  So 
entstehen  die  fortwahrenden  Versuche,  durch  Einschaltungen  am  Ende 
des  Jahres  die  Differenz  zwischen  dem  aus  der  Addition  der  1 2  Mond- 
umlaufe  entstehenden  Jahr  und  dem  wirklichen  Sonnenjahr  auszu- 
gleichen,  Versuche,  die  mit  dem  Sieg  des  wirklichen  Sonnenjahrs 
und  der  Einfiihrung  einer  unabhiingig  vom  Mondlauf  festgestellten 
MonatsgroBe  geendet  hat.  In  engem  Zusammenhang  mit  diesen  Be- 
strebungen  stehen  die  schon  in  friiher  Zeit  beginnenden,  aber  spat 
erst  zur  Vollendung  gelangten  Versuche  zur  Feststellung  des  Gangs 


x)  Hinsichtlich  der  Bedeutung  der  heiligen  Zahlen  fiir  Entstehung  der  Tonleiter 
vgl.  Teil  I,  S.  446  ff.  (2.  Aufl.  Bd.  3,  S.  473  ff.). 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  3* 
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der  groBen  Gestirne  durch  ihre  Orientierung  nach  bestimmten  Stem- 
bildern,  dem  von  den  Babyloniern  zuerst  eingefiihrten  System  der 
zwolf  den  Monaten  entsprechenden  Bilder  des  Tierkreises ').  Indem 
aber  auch  bei  dieser  Substitution  die  alte  Zwolfzahl  der  Monate  fest- 
gehalten  wurde,  hat  diese  ihre  Bedeutung  als  heilige  Zahl  durch  alle 
Zeiten  bevvahrt,  wenn  sie  auch  als  solche  hinter  der  Sieben-  und 
Dreizahl  zuriicksteht.  Sie  begegnet  uns  in  den  Zwolfgottersystemen 
der  Griechen  und  Romer,  in  den  zwolf  Stammen  Israels,  den  zwolf 
Sohnen  Jakobs,  den  zwolf  Jiingern  Jesu.  So  ist  die  Zwolf  iiberhaupt 
zu  der  herkommlichen  Zahl  geworden,  zu  der  man  eine  Personen- 
gruppe,  auch  wo  diese  nicht  rein  legendaren  Ursprungs  ist,  mit  Vor- 
liebe  abrundet. 


h.  Die  heiligen  Zahlen  der  Neuen  Welt. 

Stehen  so  in  der  Alten  Welt  die  Sieben  und  die  Zwolf  als  heilige 
Zahlen  von  wahrscheinlich  singularem  Ursprung  der  Drei  und  der 
Neun  als  solchen  von  allgemeinerem  gegeniiber,  so  liegt  nun  aber 
darin  gleichwohl  noch  keineswegs  eingeschlossen,  daft  deshalb  die 
letzteren,  ahnlich  wie  manche  andere  mythische  Motive,  iiber  alle 
Lander  und  Volker  der  Erde  verbreitet  waren.  Vielmehr  ist  es 
hochst  bemerkenswert,  daft  in  alien  den  magischen  Bedeutungen,  in 
denen  in  der  Alten  Welt  die  Drei  die  herrschende  Zahl  ist,  bei  den 
Ureinwohnern  der  Neuen  Welt  die  Vier  die  gleiche  Rolle  spielt. 
Wo  man  zu  einer  Vervollstandigung  derselben  greift,  da  ist  dann  in 
der  Regel  nicht  die  Neun,  sondern  die  Sechs  die  nachstheilige  Zahl. 
Wo  also  der  Babylonier  und  Agypter  drei  Gotter  zu  einer  Einheit 
zusammenfaOt ,  da  wahlt  der  Indianer  vier.  Fiihrt  jener  ein  Gebet, 
eine  Beschworung,  eine  Zauber-  oder  Reinigungszeremonie  dreimal 
aus,  so  geschieht  dies  hier  viermal  usw.  Diese  Herrschaft  der  Vier 
erstreckt  sich  von  den  Eskimos  im  Norden  bis  zu  den  Natur-  und 
Kulturvolkern  des  Siidens,  unter  denen  die  alten  Inkas  das  Vier- 
system  am  konsequentesten  iiber  alle  Gebiete  des  Kultus,  des  offent- 

x)  t)ber  die  interessante,  hier  aber  zu  weit  abliegende  Frage  der  Entstehung 
des  Tierkreises  vgl.  F.  Boll,  Sphara.  Neue  griech.  Texte  und  Untersuchungen  zur 
Geschichte  der  Sternbilder,  1903,  S.  iSiflf.  und  iiber  den  Zusammenhang  der  Zeichen 
mit  dem  babylonischen  Idzdubar- (Nimrod-)  My  thus  A.  Jeremias  in  Roschers  Mythol. 
Lexikon,  II,  S.  8 1 7  f. 
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lichen  und  privaten  Lebens  ausgedehnt  hatten  *).  Der  Ursprung  dieser 
heiligen  Zahl  tritt  uns  deutlich  in  den  Kultzeremonien  vieler  Pueblo- 
indianer  und  mancher  nordamerikanischer  Stamme  entgegen.  Bei 
ihnen  sind  es  die  vier  Hauptrichtungen  der  Winde  und  des  von  ihnen 
abhangigen  Zugs  der  Wolken,  von  denen  die  Heiligung  der  Vierzahl 
ausging.  Nun  sind  natiirlich  die  vier  YVindrichtungen  subjektiv  nach 
den  vier  Richtungen  des  menschlichen  Korpers  orientiert:  die  Unter- 
scheidung  von  vorn  und  hinten,  von  rechts  und  links  ist  es  ja,  die 
auch  die  Gegenstande  nach  vier  Hauptrichtungen  unterscheiden  laBt. 
Dazu  kommen  dann  als  objektive  Motive  der  Auf-  und  Untergang 
der  Sonne  und  die  Beziehung  gewisser  Winde  zum  Wechsel  der 
Witterung.  Mit  Ost  und  West,  den  Richtungen  des  Sonnenlaufs,  sind 
auch  Nord  und  Siid  gegeben.  Vor  allem  in  den  regenarmen  Ge- 
bieten  der  Pueblolander  wendet  sich  daher  bei  den  Kultfesten  der  In- 
dianer  nach  Sonnenaufgang,  um  die  Wind-  und  die  Wolkengotter 
auzurufen.  Dazu  tritt  endlich  als  eine  weitere  Scheidung  die  von 
oben  und  unten,  von  Himmel  und  Erde  oder  Unterwelt.  So  richten 
die  Priester  und  die  Kultgenossen  der  Medizingesellschaften  Neu- 
Mexikos  ihre  Gebete  und  Beschworungen  nicht  nur  nach  Norden  und 
Stiden,  sondern  auch  nach  dem  Zenith  und  dem  Nadir* 2).  Bei  den 
groBen  Kultfesten  der  Navajos  wiederholt  sich  die  Vierzahl  in  er- 
miidender  Einformigkeit:  vier  groBe  Schwitzhauser  werden  an  vier  auf- 
einanderfolgenden  Tagen  gebaut,  jedes  ist  auf  4  Pfahlen  errichtet  und 
400  FuB  von  dem  Hauptraum  entfernt,  vier  Rohre  werden  auf  einen 
Altar  gelegt,  aus  denen  Kranke,  die  Heilung  suchen,  die  Medizin  zu 
nehmen  haben  usw.  Auf  der  groBen  den  Festplatz  schmiickenden 
Sandzeichnung,  die  den  Kosmos  darstellt,  erblickt  man  vier  mit  ihren 
Kopfen  nach  den  vier  Himmelsrichtungen  gekehrte  mannliche  Gott- 
heiten  und  inmitten  des  von  ihnen  umschlossenen  Raumes  vier  Gotter- 
paare,  wieder  mit  den  Hauptern  nach  den  vier  Himmelsrichtungen 
gekehrt.  Daneben  kommen  Gottergruppen  zu  6,  3  und  7  vor,  jedoch 

x)  Eine  kurze  Zusammenstellung  dieser  in  der  amerikanischcn  Ethnologie  und 
Geschichte  iiberall  wiederkekrenden  Heiligung  der  Vier  gibt  D.  G.  Brinton,  The  Myths 
of  the  New  World3,  1905?  P-  83  ff.  t)ber  die  andern  Zahlen,  naraentlich  die  Drci, 
Sieben  und  Neun,  die  fiir  die  Frage  der  Wanderung  von  besonderem  Interesse  sind, 
vgl.  neben  andern,  unten  zu  erwahnenden  Angaben  Cyrus  Thomas,  Numeral  Systems 
of  Mexiko  and  Central  Amerika,  Ethn.  Rep.  XIX,  2,  1900,  p.  859  ff. 

2)  M.  C.  Stevenson,  Ethn.  Rep.  XI,  1894,  P-  I22ff.}  Taf.  23. 
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in  sehr  viel  geringerer  Zahl x).  Dabei  scheint  aber  hier  die  Sieben 
ebenfalls  auf  die  Richtungen  des  Raums  zuriickzugehen,  indem  zu  den 
sechs  Weltrichtungen  das  Zentrum,  in  welchem  sie  sich  durchkrcuzen, 
hinzugenommen  wird.  Doch  kann  dies  natiirlich  ebenso  gut  als  eine 
Angliederung  der  eingewanderten  Zahl  an  die  einheimische  Seeks, 
wie  als  eine  selbstandige  Entstehung  gedeutet  werden;  und  im 
Hinblick  auf  die  relativ  geringe  Verbreitung  der  Sieben  ist  wohl  das 
erste  das  wahrscheinlichere.  Wie  in  der  Alten  Welt,  so  ist  dann  auch 
hier  die  Anwendung  der  heiligen  Zahlen  und  ihre  Ubertragung  auf 
alle  moglichen  Verhaltnisse  mit  der  steigenden  Kultur  cine  immer 
reichere  geworden.  Vier  mythische  Briider  feierte  die  Legende  der 
Azteken  wie  der  Inkas  als  Kulturbringer.  Vier  Gotter  stehen  nach 
dem  Mythus  der  Mayas  an  den  Enden  der  als  Viereck  gedachten 
Welt,  um  den  Himmel  zu  haltcn.  Das  Kreuz,  das  die  ersten  Mis- 
sionare  in  den  Tempeln  von  Peru  und  Mexiko  in  Erstaunen  setzte, 
hat  den  gleichen  Ursprung:  es  reprasentiert  mit  den  vier  Welt¬ 
richtungen  die  vier  Hauptgotter.  Daneben  fehlen  auch  bei  diesen 
Kulturvolkern  die  heiligen  Zahlen  der  Alten  Welt,  die  Drei,  die 
Sieben  und  die  Neun,  niclit  ganz.  Immerhin  treten  sie  doch  weit 
zuriick.  Auch  hier  iiberwiegt  daher  die  Wahrscheinlichkeit,  daft  sie 
eingewandert  sind,  was  ja  schon  fiir  die  vorkolumbische  Zeit  keines- 
wegs  ausgeschlossen  ist* 2). 


x)  J.  Stevenson,  Ethn.  Rep.  VIII,  1891,  p.  235  ff.  Bild  des  Kosmos  Taf.  121, 
p.  262.  Gruppen  zu  drei  Gottern  Taf.  123,  zu  sieben  Taf.  122.  Ebenso  Gruppen  zu 
sieben  Gottern  bei  einigen  Siouxstammen,  J.  O.  Dorsey,  Ethn.  Rep.  XT,  1894,  p.  372. 
Es  kommt  dabei  wie  bei  andern  Analogien  mit  den  Mythen  der  Alten  Welt  in  Be- 
tracht,  dab  neben  den  Volkern  des  mexikanisclien  Golfs  am  friihesten  die  Irokesen 
und  die  ihnen  benachbarten  ostlichen  Stamme  der  europaischen  Einwirkung  zugiing- 
lich  geworden  sind,  und  dab  bei  den  gleichen  Stiimmen  unverkennbar  auch  jene 
heiligen  Zahlen  der  Alten  Welt  am  haufigsten  vorkommen.  Aber  auch  die  hierher 
gehbrigen  Erscheinungen  bei  entlegeneren  Volkern,  wie  z.  B.  das  von  G.  Dorsey  bei 
den  Pawnee  aufgezeichnete  Marchen  von  sieben  Geschwistern,  die  in  die  Plejaden 
verwandelt  wurden,  weisen  zum  Teil  direkt  auf  eine  altweltliche  Einwanderung  hin 
Dorsey,  The  Pawnee,  p.  489). 

2j  Es  ist  wohl  moglich,  dab  der  eigenartige  Kalender  der  Mayas,  der  dereinst 
den  ganzen  mexikanischen  Kulturkreis  beherrscht  hat,  mit  diesen  Verhiiltnissen  zu- 
sammenhangt.  Der  Mayakalender  hat  namlich  ein  reines  Sonnenjahr,  dessen  Teile 
ohne  jede  Riicksicht  auf  den  Mondlauf  bestimmt  sind.  Das  Jahr  zerfallt  in  18  solche 
»Monate«  zu  je  20  Tagen,  denen  am  Schlub  5  Tage  zugezahlt  werden,  eine  Einrich- 
tung,  die  einigermaben  an  die  Entstehung  des  Lustrums  der  Romer  erinnert  (siehe 
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Werfen  wir  einen  Riickblick  auf  die  Gesamtheit  dieser  Erschei- 
nungen,  so  laftt  sich  wohl  von  keiner  einzigen  der  heiligen  Zahlen 


oben  S.  532).  Die  20  Tage,  deren  jeder  durcli  ein  bestimmtes  Bildzeichen  charak- 
terisiert  ist,  sind  offenbar  der  ehemals  bei  diesen  Volkem  herrschenden  Vigesimal- 
zahlung  entnommen.  Auberdem  besteht  aber  eine  fortlaufende  Ziihlung  in  Gruppen 
von  je  13  Tagen,  fiir  die  die  ersten  13  Zahlzeichen  verwendet  werden.  Nun  ergibt  sich, 
dab  bei  einer  solchen  doppelten  Einteilung  in  20  Bilder  oder  Namen  und  in  13  Zifiern 
nacli  je  einer  Periode  von  260  Tagen  die  gleiche  Zificr  wicder  auf  denselben  Namen 
fallt,  wobei  sich  dann  diese  260  Tage  in  5  Gruppen  von  52  Tagen  zerlegen  lassen. 
Dagegen  trifTt  die  gleiche  Ziffer  mit  demselben  Namen  und  zugleich  mit  demselben 
Tag  des  Jahres  erst  nacli  52  Jahren  zusammen.  Demnach  scheint  bei  den  alten 
Mexikanern  und  den  Mayas  von  Guatemala  die  Zahl  5 2  sowohl  fiir  die  Tages-  wie 
fiir  die  Jahresperiode  eine  magische  und  rituelle  Bedeutung  besesscn  zu  haben:  die 
Tagesperiode  als  Opfer-,  die  Jahresperiode  als  Weltperiode.  Dab  bei  der  Entstehung 
dieses  Kalenders  neben  dem  Vigesimalsystem  die  heiligen  Zahlen  cine  Rolle  gespielt 
haben,  ist  danach  nicht  zu  bezweifeln.  Dunkel  ist  zunachst  nur,  wie  die  Zahl  13  zu 
ihrer  Bedeutung  gekommen  ist.  Forstemanns  Hereinziehung  der  Siebenzahl,  fiir  die 
in  dem  Kalender  selbst  keine  Anhaltspunkte  gegeben  sind,  erscheint  allzu  unsicher 
(Forstemann,  Erlauterungen  zur  Mayahandschrift  der  Bibliothek  zu  Dresden,  1S86. 
Cyrus  Thomas,  Mayan  Calendar  Systems,  Ethnol.  Rep.  XIX,  2,  1900,  p.  733  ^0-  Viel- 
leicht  liibt  sich  der  Ursprung  samt  dem  Verhiiltnis  der  nebeneinander  hergehenden 
Tageszahlungen  folgendermaben  deuten:  Bei  der  urspriinglichen  Tagesziihlung  der 
Mayas  blieb  das  Jahr  iiberhaupt  auber  Riicksicht.  Fur  dieses  mochten  etwa,  wie  es 
noch  jetzt  bei  primitiveren  Volkem  geschieht,  die  Punkte  der  Friihlings-  und  Plerbst- 
sonnenwende  geniigen.  Die  Tagesziihlung  erstreckte  sich  aber  nur  iiber  die  Zeit 
eines  Mondumlaufs,  die  nach  dem  Vollmond  in  zwei  gesondert  geziihlte  Hiilften  ge- 
teilt  war:  in  die  Tage  des  zunehmendcn  und  in  die  des  abnehmenden  Mondes.  Fiel 
der  beide  Hiilften  scheidende,  bei  primitiven  Volkern  besonders  geheiligte  Vollmonds- 
tag,  der  einer  in  gewissem  Umfang  immerhin  schon  stattfindenden  Monatsziihlung 
dienen  mochte,  hinweg,  so  ergab  sich  13  +  1  +  13  =  27  d.  h.  die  Zahl  der  Tage  des 
siderischcn  Monats.  Als  dann  die  Priester  eine  Jahreseinteilung  erfanden,  teilten  sie 
zunachst  das  Jahr  nach  dem  landesiiblichen  Vigesimalsystem  in  Gruppen  von  20  Tagen, 
deren  sich  18  nebst  einem  Rest  von  5  =  2°/4  Tagen  ergaben.  Indem  nun  diese  aus- 
schlieblich  vom  Sonnenlauf  abhiingige  Ziihlung  mit  ihren  fiir  die  20  Tage  einer  Gruppe 
eingefiihrten  Namen  bzw.  Bildern  die  iiltere  Mondziihlung,  wahrscheinlich  nicht  ohne 
den  Einfiub  der  sich  wandelnden  mythologischen  Motive,  verdriingte,  ohne  doch  die 
Ziihlung  nach  den  13  Ziffern  selbst  zu  verdriingen,  ging  diese  letztere  nach  dem 
Vorbild  der  Bilderziihlung  in  eine  »rollende«,  d.  h.  von  den  urspriinglichen  Anfangs- 
und  Endpunkten  unabhiingig  gewordene  Ziihlung  iiber.  Daraus  entstand  dann  die 
Periode  von  260  Tagen,  die  in  5  Teile  geteilt  die  Unterperiode  von  52  Tagen  ergab. 
Diese  bildete  mit  der  groben  Periode  von  52  Jahren,  nach  deren  Ablauf  jedesmal 
TageszifTer,  Tagesname  und  Jahrestag  zusammen  fielen,  eine  Koinzidenz,  der  eine  solche 
mit  Zahlenmystik  verwebte  Zeitrechnung  natiirlich  eine  besondere  Bedeutung  beilegen 
mubte.  Dies  sprickt  sich  denn  auch  darin  aus,  dab  die  Azteken  die  Periode  von  52  Jahren 
als  eine  Art  Weltjahr  betrachteten,  nach  dessen  Ablauf  eine  grobe  Weltkatastrophe 
erwartet  wurde.  Spuren  einer  einstigen  Zweiteilung  des  Monats,  wie  sie  die  hier  an- 


550 


Der  Naturmythus. 


behaupten,  daft  sie  etvva  in  ahnlichem  Sinne  Allgemeingultigkeit  be- 
sitze  wie  die  Vorstellungen  von  der  Psyche  in  Atem  und  Traumbild 
oder  von  den  Damonen  der  VVinde,  der  Einoden  u.  dgl.  Selbst 
die  Drei,  soweit  sich  auch  ihre  Heiligkeit  erstrecken  mag,  tritt  in 
groften  Gebieten  der  Neuen  Welt  ganz  gegen  die  Vier  zuriick,  die 
sich  ihrerseits  in  der  Alten  keine  erhebliche  Geltung  erringen  konnte. 
Ahnliches  gilt  von  der  Sieben  und  der  Neun.  Unter  diesen  Zahlen 
haben  einzelne,  wie  die  Sieben,  allem  Anscheine  nach  einen  singu- 
laren,  andere,  wie  die  Drei  und  wahrscheinlich  auch  die  Neun,  einen 
generelleren  Ursprung.  Ebensowenig  laftt  sich  aber  sagen,  daft  eine 
bestimmte  heilige  Zahl  von  einer  bestimmten  Anschauung,  etwa  von 
einer  zeitlichen,  ausgegangen  sei.  So  hat  die  heilige  Drei  sichtlich 
mehrere  ganz  verschiedene  Ursprungsmotive,  die  sich  mindestens  unter 
drei  allgemeine  Gesichtspunkte  ordnen  lassen.  Die  Sieben  ist  zwar 
in  der  Alten  Welt  wahrscheinlich  von  der  Monatseinteilung  aus- 
gegangen;  aber  in  der  Neuen,  mag  sie  hier  nur  assimiliert  oder  un- 
abhangig  entstanden  sein,  liegen  ihr  jedenfalls  die  vier  Himmels- 
richtungen  mit  ihren  drei  Erganzungen,  Oben,  Unten  und  Zentrum, 
also  rein  raumliche  Motive,  zugrunde.  So  bleibt  als  das  alien  Vol- 
kern  Gemeinsame  nur  dies,  daft  iiberhaupt  die  Neigung  besteht,  ge- 
wissen  Zahlen  eine  heilige  Bedeutung  zuzuschreiben.  Wohl  muft  die 
Stufe  der  primitivsten  Kultur  einigermaften  iiberschritten  sein,  wenn 
dieser  Gedanke  iiberhaupt  aufkommen  soli.  Doch  sobald  die  Zahlen 
eine  erhebliche  praktische  Bedeutung  gewinnen,  entsteh^  er,  und  von 
da  an  greifen  nun  mystische  Heiligung  der  Zahl  und  praktische  An- 


genommene  Entstehung  der  13  voraussetzt,  haben  sich  iibrigens  noch  bei  vielen  Kultur- 
volkern  der  Alten  Welt,  besonders  in  der  Sitte,  die  Tage  in  der  ersten  Monatshiilfte 
aufsteigend,  in  der  zweiten  absteigend  zu  zahlen,  erhalten  (Usener,  Dreiheit,  S.  333  f.). 
Es  ist  klar,  dab  dabei  der  Vollmond  das  halbierende  Mittelglied  bilden  mubte,  das,  weil 
sich  in  ihm  beide  Zahlungen  begegneten,  leicht  iiberhaupt  aus  der  Zahlung  der  Tage 
herausfallen  konnte.  Unter  den  weiteren  Komplikationen,  die  durch  die  Gruppiening 
nach  der  Vier-  und  der  Funfzahl  in  diesem  System  entstehen,  und  die  wahrscheinlich 
nur  eine  mystisch-rituelle  Bedeutung  besitzen  (vgl.  die  Tabellen  bei  Cyrus  Thomas, 
a.  a.  O.  p.  702  ff.),  sind  noch  einige  von  Preub  aus  mexikanischen  Bilderschriften  an- 
gefiihrte  bemerkenswert,  die  neben  der  Vier  auch  die  Sieben  und  die  Neun  zur  Her- 
stellung  von  Zyklen  verwenden  (Preub  bei  Roscher,  a.  a.  O.  S.  80),  Zahlenspekulationen, 
die  iibrigens  ganz  den  Eindruck  erwecken,  als  sei  hier  der  Versuch  gemacht  worden, 
diese  dem  Kalendersystem  urspriinglich  nicht  homogenen,  also  wahrcheinlich  von  auBen 
zugefiihrten  heiligen  Zahlen  demselben  zu  assimilieren. 
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wendung  fortwahrend  ineinander  ein.  Insbesondere  ist  es  aber  die 
Vielseitigkeit  und  Mannigfaltigkeit  der  Anwendungen,  die  neben  all- 
o’emeinen  asthetischcn  und  teleologischen  Motiven  eitizelnen  Zahlen 
einen  Vorzug  vor  andcrn  verschafft.  Darin  liegt  dann  zugleich  der 
Grand,  weshalb  die  heiligen  Zahlen  selbst  wieder  einc  Stufenfolge  der 
Heiligkeit  zu  bilden  pflegen,  und  weshalb  sie  in  dieser  Beziehung  in 
einen  gewissen  Wettsfreit  miteinander  treten  oder  aucli  im  Wandel 
der  dominierenden  Motive  einander  verdrangen  konnen,  wie  das  be- 
sonders  bei  den  Kulturvolkern  der  Alien  Welt  das  allmahliche  Zuriick- 
treten  der  Neun  hinter  der  siegreichen  Sieben  und  dann  teilweise 
wieder  das  der  letzteren  gegeniiber  der  alle  andern  in  ihrer  Heilig¬ 
keit  iiberdauernden  Drei  zeigt. 

Was  aber  in  diesem  Wandel  der  Erscheinungen  als  konstante 
Bedingung  zuruckbleibt,  ist  dies,  daB  der  Vorgang  der  Heiligung 
stets  ein  Zusammentreffen  subjektiver  und  objcktiver  Motive  ver- 
lano’t,  wie  ia  das  Zahlen  selbst  schon  Objekte  voraussetzt,  die  ge- 
zahlt  werden,  und  die  Verbindung  dieser  Objekte  im  Denken.  Diese 
Bedingungen  steigern  sich  nun  bei  der  Entstehung  einer  heiligen  Zahl 
auf  beiden  Seiten:  auf  der  objektiven,  indem  mit  der  Erweiterung 
ihrer  Anwendungen  die  Motive  ihrer  Bevorzugung  wachsen,  auf  der 
subjektiven,  indem  bei  ihr  spezifische  intellektuelle  und  asthetische 
Wertgefiihle  die  Verbindung  der  in  der  Zahl  zusammengefaBten  Ob¬ 
jekte  begleitcn.  So  bildet  schon  die  fortwahrende  Wiederholung  der 
Sieben  in  der  Abzahlung  der  Wochentage,  wie  sie  urspriinglich  durch 
die  Vierteilung  des  Lichtwandels  der  Mondscheibe  hervorgerufen  wird, 
ein  auflcrst  wirksames  objektives  Mittel  zur  Hebung  des  Bedeutungs- 
inhaltes  dieser  Zahl.  DaB  die  Siebenzahl  der  Planeten  dcm  gleichen 
Zahlenschema  sich  fiigt,  und  daB  weiterhin  gewisse  Sternbilder,  wie 
die  Plejaden,  ihm  nahe  genug  kommen,  urn  es  gleichfalls  anzu- 
wenden,  erhoht  diese  Wirkung.  Damit  beginnt  dann  aber  das  sub- 
jektive  Motiv  asthctischer  und  teleologischer  Befriedigung  an  der 
dieser  Ordnung  gehorchenden  Mannigfaltigkeit  der  sichtbaren  wie  der 
unsichtbaren  Welt  wirksam  zu  werden.  Die  sieben  Plimmel  und  die 
sieben  Hollen,  die  sieben  Weltreiche  und  die  sieben  Weltalter,  schliefl- 
Hch  die  sieben  Metalle,  die  sieben  Farben  und  die  sieben  Tone:  sie 
alle  sind  Ruckstrahlungen  jenes  zuerst  von  auBen  empfangenen  Mo- 
tivs,  die  die  Herrschaft  der  Siebenzahl  und  den  an  sie  gebundenen 
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Eitidruck  steigern,  uni  mehr  und  mehr  der  Zalil  selbst  einen  magi- 
schen  und  mystischen  Wert  zu  verleihen.  Alle  diese  objektiven  und 
subjektiven  Motive  sind  es  zugleich,  die  ebensovvohl  die  spontane 
Entstehung  der  Heiligkeit  ermoglichen,  wie  sic  in  andern  Fallen,  wo 
sie  von  aufien  zugefiihrt  wird,  ihre  Assimilation  unterstiitzen.  Auf 
diese  Weise  bilden  schliefllich  die  heiligen  Zahlen  besonders  deut- 
liche  Belege  fiir  eben  diesen  Zusammenhang  der  Wanderfahigkeit  der 
Mythen  mit  der  ihnen  entgegenkommenden  Aufnahmefahigkeit  und 
der  letzteren  wieder  mit  der  Kraft  ihrer  spontanen  Entstchung.  Sie 
zeigen,  wie  diese  T.  rias  psychischer  Motive  cigentlich  immer  ver- 
bunden  sein  muO,  wenn  irgend  ein  mythisches  Gebilde  eine  weiter- 
greifende  Bedeutung  gewinnen  soli.  Mag  dieses  Zusammenwirken  die 
Entscheidung  der  Frage,  ob  das  eine  oder  das  andere  stattgefunden 
habe,  erschweren:  es  nimmt  ihr  auf  der  andern  Seite  einen  Teil  der 
Bedeutung,  die  man  ihr  vom  Standpunkt  der  Wanderhypothese  aus 
beigelegt  hat. 


IV.  Die  Jenseitsvorstelluiigen. 

i.  Allgemeine  Entwicklung  der  Jenseitsvorstellungen. 

Die  Vorstellung  von  einem  »Jenseits«,  von  einer  Welt,  die  in 
einer  unter  gewohnlichen  Verhaltnissen  dem  Menschen  unzuganglichen 
Feme  liegt,  in  die  er  aber  auf  irgend  einem  ungewohnlichen  Wege 
nach  dem  Tode  oder  ausnahmsweise  auf  kiirzere  Zeit  auch  schon 
wahrend  seines  Lebens  gelangen  kann,  ist,  wenn  nicht  eine  allgemein- 
giiltige,  doch  eine  so  weit  verbreitete,  daD  sie  zu  den  regelmaOigsten 
Bestandteilen  mythologischer  Vorstellungen  geziihlt  werden  kann. 
Sie  bildet  aber  zugleich  ein  wichtiges  Mittelglied  zwischen  den  beiden 
in  den  letzten  Kapiteln  betracliteten  Gruppen  mythologischer  Gebilde, 
zwischen  den  Seelenvorstellungen  und  dem  Naturmythus,  denen  sie 
im  Grunde  gleichzeitig  angehort.  Denn  einerseits  wird  das  Jenseits 
als  ein  Teil  der  Natur  gedacht,  als  ein  Land  auf  der  Erde,  iiber 
oder  unter  der  Erde;  anderseits  aber  gilt  es  als  der  Ort,  zu  dem  die 
Seelen  nach  dem  Tode  gelangen,  oder  zu  dem  sie  wahrend  des 
Lebens  zeitweise  entruckt  werden  konnen.  Immerhin  bleibt  innerhalb 
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dieser  Zwischenstellung  die  Naturseite  die  vorwaltende,  weil  die  For- 
men,  in  denen  das  Jenseits  vorgestellt,  und  die  mythologischen  Bilder, 
mit  denen  es  von  der  Phantasie  ausgestattet  wird,  durchaus  dem  son- 
stigen  Riistzeug  naturmythologischer  Vorstellungen  entlehnt  sind. 

Wie  die  Seele  selbst,  als  deren  kiinftiger  oder  zeitweiser  Aufent- 
haltsort  das  jenseits  gilt,  den  nachsten  Schauplatz  ihrer  Wirksamkeit 
im  Diesseits,  im  vvirklichen  Leben  hat,  so  spiegelt  sich  nun  auch  in 
den  Vorstellungen  vom  Jenseits  naturgemaO  iiberall  nur  das  Dies¬ 
seits  mit  seinen  Freuden  und  Leiden  und  mit  der  aufleren  Naturum- 
gebung,  die  der  irdischen  Welt  angehort.  Nur  ist  diese  jevveils 
nach  den  Affekten  der  Hoffnung  und  Furcht,  der  Liebe  und  des 
Hasses,  die  an  das  eigene  oder  an  ein  fremdes  Geschick  gekniipft 
sind,  phantastisch  umgestaltet.  Darin  liegt  ein  friihe  schon  wirksam 
werdendes  Motiv  zur  Vervielfiiltigung  dieser  phantastischen  Bilder, 
die  nach  eben  jenen  Affekten  voneinander  geschieden  werden.  Wenn 
in  der  diesseitigen  Welt  in  buntem  Wechsel  Gutes  und  Schlimmes 
sich  mischen,  so  weisen  daher  die  Vorstellungen  vom  Jenseits  einem 
jeden  der  beiden  Grundrichtungen  menschlicher  Affekte  ihr  beson- 
deres,  von  dem  andern  abgesondertes  Reich  an,  und  in  der  Weiter- 
fiihrung  dieser  Scheidung  pflegt  es  dann  auch  noch  innerhalb  jedes 
der  beiden  Hauptgebiete  des  Jenseits  an  Abstufungen  und  Unterab- 
teilungen  nicht  zu  fehlen.  So  wird  dieses  auf  der  Hohe  seiner  Aus- 
bildung  zu  einer  kaleidoskopartig  vervielfaltigten  und  gesteigerten 
Kopie  der  Wirklichkeit,  bei  der  jedes  Bild  aus  dieser  die  Ziige  her- 
ausnimmt,  die  einer  bestimmten  Gefiihlsrichtung  und  der  ihr  eigenen 
Wertabstufung  entsprechcn.  Aber  die  hochste  Differenzierung  der 
Jenseitsvorstellungen  bildet  dabei  doch  nur  einen  mittleren  Hohepunkt 
zwischen  einer  auf-  und  einer  absteigenden  Entwicklung.  Wo  wir 
iiberhaupt  auf  einer  friihen  Stufe  geistiger  Kultur  Vorstellungen  von 
einem  Jenseits  begegnen,  ohne  daO  der  gerade  hier  oft  wohlbe- 
griindete  Verdacht  auOerer  Beeinfiussung  naheliegt,  da  sind  solche 
Vorstellungen  nicht  bloO  iiberhaupt  unsicher,  sondern  sie  lassen  ins- 
besondere  auch  eine  Differenzierung  nach  bestimmten  Affekten  ver- 
missen.  Wo  dagegen  umgekehrt  die  spiitere  religiose  Entwicklung 
die  mythologischen  Hiillen  abzustreifen  sucht,  die  den  Kern  religioser 
Vcrgeltungsvorstellungen  umgeben,  da  wird  dieses  seines  phantasti¬ 
schen  Schmucks  beraubte  Bild  des  Jenseits  nicht  nur  wiederum  un- 
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bestimmt,  sondern  es  gehen  ihm  auch  abermals  die  unterscheidenden 
Farben  verloren,  in  denen  es  die  Phantasie  auf  jenem  Hohepunkt 
erblickte,  wo  der  Mythus  noch  frei  sich  entfalten  konnte.  So  ist  in 
den  Jenseitsvorsteliungen  die  alle  Mythenentwicklung  beherrschende 
Scheidung  in  eine  auf-  und  eine  absteigende  Phase  besonders  deut- 
lich  zu  erkennen.  Diese  Scheidung  wird  eben  hier  schon  um  des- 
willen  eine  so  augenfallige,  weil  die  jenseitige  Welt  das  Gebiet  ist, 
auf  dem  die  mythenbildende  Phantasie  am  freiesten,  ungehemmt  durch 
die  Schranken  der  umgebenden  Wirklichkeit,  sich  ergehen  kann. 
Nur  bleibt  sie  natiirlich  auch  hier  an  den  Vorrat  einzelner  Vorstel- 
lungselemente  gebunden,  den  ihr  diese  Wirklichkeit  zur  Verfiigung 
stellt. 

Nicht  bloB  in  dieser  letzten,  den  Erzeugnissen  des  Mythus  wie 
der  Kunst  unabanderlich  anhaftenden  Abhangigkeit,  sondern  auch  in 
den  Gebieten,  die  der  Mythus  dem  Jenseits  anweist,  und  in  dem 
Verhaltnis,  in  das  er  es  zu  der  umgebenden  Welt  bringt,  erscheint 
aber  diese  ganze  Entwicklung  als  ein  Weg,  der  im  Diesseits  beginnt, 
dann  in  immer  weitere,  die  auBersten  Leistungen  der  Einbildungs- 
kraft  herausfordernde  Fernen  fiihrt,  um  schlieBlich  wieder  im  Dies¬ 
seits  zu  enden.  Freilich  ist  dabei  dieses  Diesseits  selbst  ein  anderes 
ge worden.  War  es  in  jenen  Anfangen  ein  von  der  Sorge  fur  die 
augenblickliche  Not  umdrangtes  Dasein  gewesen,  in  dem  der  Mensch 
sein  eigenes  Hoffen  und  Fiirchten  in  den  ihn  umgebenden  damoni- 
schen  Geistern  der  Toten  verkorpert  sail,  so  sucht  er  schlieBlich  die 
Ideale,  die  er  sich  auf  jenen  Wanderungen  der  Phantasie  in  einer 
iibersinnlichen  Welt  errungen,  in  die  umgebende  Wirklichkeit  hinein- 
zutragen,  um  in  dem  geistigen,  durch  kein  mythologisches  Bild  zu 
erschopfenden  Gehalt  dieser  Wirklichkeit  bereits  ein  Jenseits  zu  sehen. 
So  ist  es  der  geistige  Inhalt  der  Welt  selbst,  der  in  seincm  uner- 
schopflichen  Sein  und  Werden  in  jedem  Augenblick  zu  dem  Dies¬ 
seits  ein  Jenseits  fordert,  das  in  einer  zukiinftigen  Wirklichkeit  zum 
Diesseits  werden  soil. 

Von  den  drei  Hauptabschnitten,  in  die  sich  so  die  Entwick¬ 
lung  der  Jenseitsvorstellungen  zerlegt,  tritt  uns  die  erste,  die  ihrem 
wesentlichen  Inhalte  nach  noch  ganz  im  Diesseits  liegt,  vornehmlich 
unter  Bedingungen  entgegen,  die  infolge  der  Richtung  alles  Sinnens 
und  Denkens  auf  die  fortdauernde  Wirksamkcit  der  Seelen  Verstor- 
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bener  in  der  Umgebung  der  Lebenden  zunachst  eine  hemmende  Wir- 
kung  auf  die  Entwicklung  der  Jenseitsidee  ausiiben.  Natiirlich  finden 
sich  solche  Hemmungen  am  haufigsten  bei  primitiveren  Volkern,  von 
denen  sich  daher  im  allgemeinen  sagen  laflt,  daft,  je  ausgepragter 
bei  ihnen  die  Erscheinungen  des  Animismus  hervortreten,  um  so 
weniger  irgendwelche  Jenseitsvorstellungen  aufkommen.  Das  ist  an 
sich  begreiflich  genug.  Wo  der  Glaube  herrscht,  daft  die  Seele  des 
Verstorbenen  entweder  unmittelbar  in  einen  andern  Menschen,  ein 
Kind  oder  einen  Verwandten  iibergehen  konne,  oder  daft  sie  als 
schtitzender  oder  schadlicher  Damon  in  der  Nahe  weiterlebe,  oder 
wo  sich  endlich  auch  solche  Anschauungen  bereits  zu  einem  Ahnen- 
kult  zu  entwickeln  beginnen,  bei  dem  die  Geister  der  Vorfahren 
ebenfalls  noch  in  der  Nahe  hausend  gedacht  werden,  da  fehlen 
die  Angriffspunkte  fiir  eine  irgend  zusammenhangende  Entwicklung 
von  Vorstellungen  iiber  kiinftige  Aufenthaltsorte  der  Seele.  Nicht 
minder  gehoren  zu  solchen  hemmend  auf  den  Jenseitsglauben  ein- 
wirkenden  Motiven  die  Vorstellungen  von  der  >Buschseele«  oder  von 
andern  Schutzdamonen,  die  in  der  Umgebung  ihren  Sitz  haben1). 
In  alien  diesen  Erscheinungen  spiegelt  sich  eine  so  sehr  im  Diesscits 
bleibende  Richtung  der  Vorstellungen,  daft  das  Jenseits  hochstens 
in  unsicher  verschwimmenden  Umrissen  durchsclieint,  falls  nicht  eine 
Zuwanderung  aufterer,  dem  einheimischen  Animismus  fremder  Vor¬ 
stellungen  stattgefunden  hat.  Aber  so  bezeichnend  es  ist,  daft  die 
Gebiete  Melanesiens  und  Innerafrikas ,  in  denen  die  Erscheinungen 
des  primitiven  Animismus  in  Kultus  und  Sitte  besonders  stark  her¬ 
vortreten,  auch  in  der  Ausbildung  der  Jenseitsvorstellungen  am  meisten 
zurtickgeblieben  sind,  so  wiirde  es  nichtsdestoweniger  verfehlt  sein, 
wollte  man  im  Hinblick  auf  diese  Verhaltnisse  die  mangelnde  Aus¬ 
bildung  solcher  Vorstellungen  iiberhaupt  als  ein  Symptom  niedrig- 
stehender  Kultur  betrachten.  Vielmehr  hat  unverkennbar  auch  bei 
jenen  Volkern  von  hoher  Kultur,  bei  denen  der  primitive  Animis¬ 
mus  zu  einem  hoch  ausgebildeten  Ahnenkult  entwickelt  ist,  dieser  die 
gleiche  Tendcnz  aus  dem  primitiven  Seelenkult  heriibergenommen 
und  beibelialten.  So  gewinnt  die  chinesische  und  unter  ihrem  Ein- 

x)  Uber  die  hierher  gehbrigen  animistischen  Vorstellungen  vgl.  Teil  II,  S.  148  ff., 
iiber  die  Buschseele,  ebenda  S.  245,  iiber  den  der  Buschseele  ahnlichen  »Stein\vachter« 
bei  den  Ewestammen  J.  Spieth,  Die  Ewestiimme,  S.  840. 
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fluB  die  japanische  Lebensanschauung  ihr  eigenartiges ,  erst  spater 
zum  Teil  unter  dem  EinfluB  des  eingewanderten  Buddhismus  etwas 
verandertes  Geprage  wesentlich  durch  den  herrschenden  Ahnenkult. 
Die  Vorstellung  von  dem  Fortleben  der  Ahnengeister  in  der  Um- 
gebung  der  Lebenden,  in  den  ihnen  geweihten  Tempeln  oder  an  der 
Statte  des  Hauses,  die  ihre  Gedachtnistafeln  birgt,  ist  bier  so  ein- 
gewurzelt,  daB  daneben  fiir  eine  jenseitige  Welt  kein  Raum  bleibt, 
vvenn  auch  in  Verbindung  mit  dem  entsprechend  wenig  zur  Ausbil- 
dung  gelangten  Naturmythus  dunkle  Himmels-  oder  Unterweltsvor- 
stellungen  anklingen.  Fiir  diese  dem  Ahnenkult  lange  noch  inne- 
wohnende  Tendenz,  die  Geister  der  Verstorbenen  in  der  unmittel- 
baren  Umgebung  fortlebend  zu  denken,  sind  besonders  die  in  China 
und  Japan  einander  wesentlich  ahnlichen  Totenfeste  bezeichnend,  die 
auch  noch  in  den  buddhistischen  Sekten  dieser  Lander  lange  erhalten 
geblieben  sind.  Da  wurden  z.  B.  nach  japanischer  Sitte  die  Ahnen  zu 
Tische  geladen  und  auf  den  Platzen,  die  man  ihnen  anwies,  mit  alien 
Zeichen  der  Ehrfurcht  als  Anwesende  behandelt.  Nach  der  Mahl- 
zeit  kam  es  dann  freilich  vor,  daB  die  Geister  mit  Stocken  und 
Raucherungen  wieder  fortgetrieben  wurden,  —  eine  Mischung  von 
Ahnenverchrung  mit  uralter  Damonenfurcht,  wie  sie  auch  noch  in 
Lcichenbrauchen  abendlandischer  Volker  nachwirkt1). 

Zeigen  diese  und  andere  Erscheinungen ,  wie  beharrlich  solche 
Vorstellungen  vom  Fortleben  im  Diesseits  teils  im  ICultus  teils  wenig- 
stens  in  Rudimenten  der  Sitte  noch  bei  den  heutigen  Kulturvolkern 
geblieben  sind,  so  machen  es  nun  nicht  minder  historische  Zeug- 
nisse  wahrscheinlich,  daB  in  vielen  andern  Fallen  der  spater  reich 
entwickelte  Jenseitsmythus  ein  verhaltnismaBig  spat  entstan denes 
Produkt  der  Wechselwirkung  zwischen  Seelenglauben  und  Natur¬ 
mythus  ist,  wobei  als  tiefere  Schicht  auch  hier  die  im  Diesseits  wur- 
zelnden  Anschauungen  vorangegangen  sind.  Vor  allem  gilt  das  von 
den  Israelite!!,  bei  denen  zuerst  der  Jahwekult  die  in  der  Vatersage 


x)  Uber  den  Ahnenkult  in  der  ckinesischen  Volksreligion  vgl.  J.  J.  de  Groot  in 
Ckantepie  de  la  Saussays  Religionsgeschichte3,  I,  1905,  S.  83  fif.  und,  uber  die  ent- 
sprechenden  japaniscken  Toten-  und  Gedenkfeste  R.  Lange,  ebenda  S.  140 ff.  Uber 
hierhergehorige  deutsche  Leichenbrauche  E.  L.  Rochholz,  Deutscher  Glaube  und 
Brauch,  I,  1867,  S.  17 if.  Wuttke,  Deutscher  Volksaberglaube  der  Gegenwart,  745 
u.  a.  Dazu  oben  Teil  U,  S.  351  ff. 
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noch  nachwirkende  Ahnenverehrung  zuriickdrangte,  worauf  dann  dcr 
innere  politische  Zwiespalt  und  nach  ihm  die  auficre  Unterdriickung 
jene  gewaltige  religiose  Reaktion  hervorrief,  die  im  Prophetentum 
ihren  Ausdruck  fand.  So  treten  denn  auch  von  da  an  die  Jenseits¬ 
vorstellungen  in  die  engste  Beziehung  zu  den  apokalyptischen  Welt- 
untergangs-  und  Welterneuerungsmythen,  mit  denen  sie  in  der  wei- 
teren  Entwicklung  zumeist  vollig  zusammenfliefien1).  Doch  die  ana- 
loge  Entwicklung  auf  griechischem  und  wahrscheinlich  auch  auf 
germanischem  Boden  zeigt,  dafi  es  sich  hier  nicht  blofi  um  eine 
singulare  Erscheinung  handelt.  Mogen  immerhin,  wie  Erwin  Rohde 
wahrscheinlich  zu  machen  suchte,  die  homerischen  Vorstellungen  von 
einem  traurigen  Schattendasein  im  Hades  die  im  Volksglauben  leben- 
digen  satter  gefarbten  UnsterblichkeitshofFnungen  nur  zeitweise  zuriick- 
gedrangt  haben,  fiir  das  Verhaltnis  zwischen  Ahnenkultus  und  Jen- 
seitsglauben  ist  diese  Frage  kaum  von  entscheidender  Bcdeutung2). 
Denn  mag  das  Seelenland  in  der  grofien  Masse  des  Volkes  zur  Zeit 
Homers  und  vor  dieser  Zeit  eine  grofiere  Rolle  als  im  Epos  gespielt 
haben,  so  hat  dieser  Glaube  doch  in  der  spezifischen  Form  der  JenT 
seitsvorstellungen  erst  in  den  noch  mehr  als  die  epischc  Dichtung 
auf  auserlesene  Kreise  beschrankten  Mysterienkulten  und  der  von  ihr 
beeinflufiten  Philosophic  seine  Ausgestaltung  empfangen.  Auch  ist 
es  nicht  wahrscheinlich,  dafi  der  Volksglaube,  ehe  er  diese  Lauterung 
und  poetische  Weiterbildung  im  Kult  und  in  der  mythologischen 
Dichtung  gewonnen,  von  jener  Vorstellung  eines  diesseitigen  Fort- 
lebens  der  Seele  verschieden  war,  die  iiberall  die  Bodenschicht  eines 
solchen  Jenseitsglaubens  zu  bilden  scheint. 

Nach  allem  dem  sind  die  Vorstellungen  von  der  Fortdauer  dcr 
Seele  nach  dem  Tode  fruher  als  die  vom  Jenseits.  Zunachst  dauert 
die  Seele  im  Diesseits  fort,  und  dieses  Fortleben  ist  auch  der  Zeit 
nach  ein  bcschranktes.  Es  mag  etwa  der  Dauer  der  Erinnerung  ent- 
sprechen,  die  von  dem  Toten  zuriickbleibt.  Nach  dem  Glauben  vieler 
Naturvolker  iiberleben  daher  Hauptlinge  und  Konige  langer  ihren  Tod 
als  gewohnliche  Sterbliche,  und  auch  die  Anfange  eines  Ahnenkultus 
pflegen  sich  auf  diese  Ersten  des  Volkes  zu  beschranken.  Von  den 

x)  Vgl.  die  kurze  Ubersicht  iiber  die  alteren  israelitischen  Anschauungen  bei 
A.  Bertholet,  Die  israelitischen  Vorstellungen  vom  Zustand  nach  dem  Tode,  1899. 

2)  Rohde,  Psyche3,  bes.  I,  S.  200  ff. 
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verschiedenen  Seelen,  die  der  primitive  Seelenglaube  unterscheidet, 
ist  es  aber  ausschliefllich  die  im  Traumbild  erscheinende  Psyche, 
die,  sobald  sich  Jenseitsvorstellungen  ausbilden,  in  das  Totenreich 
ubergeht;  und  auch  damit  ist  die  gelegentliche  Rtickkehr  zu  den 
Lebenden,  wie  sie  ja  fortan  durch  das  Erscheinen  im  Traum  sich 
offenbart,  keineswegs  abgeschnitten.  Charakteristisch  fur  die  erste 
Ausbildung  dieser  Vorstellungen  sind  besonders  die  Traditionen  der 
amerikanischen  Naturvolker1 2).  Nicht  nur  hier,  sondern  noch  in  der 
Osirisreligion  der  Agypter,  in  der  der  Totenkult  und  das  jenseitige 
Totengericht  einen  so  stark  hervortretenden,  bereits  mit  weit  ausge- 
sponnenen  Vergeltungsmotiven  durchsetzten  Bestandteil  bilden,  sind 
im  ganzen  die  Vorstellungen  liber  das  Jenseits  entweder  noch  ganz 
unbestimmte,  oder  dieses  erscheint  einfach  als  eine  Wiederholung  des 
Diesseits.  Man  treibt  dort  die  gleichen  Geschafte  wie  hier,  man  be- 
stellt  seinen  Acker,  besorgt  sein  Gewerbe,  erfreut  sich  an  Jagd  und 
Spiel;  und  den  Reichen  und  Vornehmen  werden  nicht  nur  Geratc 
und  Tiere,  sondern  auch  Sklaven  in  die  Grabkammer  mitgegeben, 
damit  sie  im  Jenseits  von  ihnen  die  gleiche  Hilfe  wie  im  Diesseits 
geniefien  konnen').  Das  sind  Ziige,  die,  sobald  sich  iiberhaupt  irgend 
welche  Jenseits  vorstellungen  entwickelt  haben,  in  den  Leichenbrauchen 
aller  Volker  wiederkehren,  die  aber  ihre  starkste  Auspragung  natur- 
gemafl  bei  jenem  mittleren  Punkt  des  Weges  vom  Diesseits  zum  Jen¬ 
seits  empfangen,  wo  das  letztere  als  ein  unverandertes  Spiegelbild  des 
ersteren  erscheint. 

Zu  der  allgemeinen  Grundlage  des  Naturmythus  und  den  von  den 
Motiven  der  Todesfurcht  und  der  Zukunftshoffnung  getragenen  Vor¬ 
stellungen  von  der  Psyche  kommt  nun  aber  noch  ein  Drittes:  das  ist 
das  besondere  Gebiet  der  kosmogonischen  Mythen  in  der  ihnen 
vornehmlich  erst  in  der  Dichtung  gegebenen  phantastischen  Aus- 
gestaltung.  Vor  allem  sind  es  hier  die  auf  dem  Boden  der  allgemeinen 
kosmogonischen  Vorstellungen  entstandenen  Mythen  von  dem  Unter- 
gang  und  der  Neuentstehung  der  Welt,  die  fast  mit  alien  den  einzelnen 
Ziigen,  mit  denen  sie  aus  der  Hinterlassenschaft  einer  langen  mytho- 
logischen  Vergangenheit  die  Dichtung  versehen  hat,  in  das  Bild 

x)  Vgl.  die  Zusammenstellung  bei  Brinton,  Myths  of  the  New  World3,  1905, 
p.  271  ff. 

2)  A.  Wiedemann,  Religion  der  alten  Agypter,  S.  135. 


Allgemeine  Entwicklung  der  Jenseitsvorstellungen. 


559 


des  Jenseits  hiniiberwandern.  So  entstehen  Jenseitsvorstellungen,  wie 
sie  wahrscheinlich  zuerst  in  dieser  reichen  Fiille  die  Theosophie  der 
griechischen  Orphiker  geschaffen,  und  wie  sie  dann  weiterhin  in  der 
hellenistischen  Philosophic  und  schliefllich  in  der  gleichzeitigen,  von 
dieser  Philosophic  und  von  dem  israelitischen  Prophetentum  beein- 
fluOten  jiidischen  und  christlichen  Apokalyptik  hervorgetreten  sind. 
Hier  hat  der  My  thus  vom  Jenseits  einen  Hohepunkt  erreicht,  dem 
andere,  analoge  Mythenbildungen,  z.  B.  die  der  Germanen,  nur  in 
weitem  Abstand  sich  nahern.  Dieser  Jenseitsmythus,  wie  ihn  so 
Griechentum,  Judentum  und  Christentum  im  Verein  geschaffen,  ist 
die  hochste  Steigerung  des  Naturmythus  und  des  Seelenmythus  zu- 
gleich.  Er  ist  eine  grandiose  Dichtung,  die  freilich  an  den  Steige- 
rungen  ins  Bizarre  und  Unvorstellbare  leidet,  die  sie  von  den  Welt- 
untergangsmythen  iiberkommen  hat,  und  zu  denen  der  kosmogonische 
Mythus  schon  die  Anlage  in  sich  tragt.  In  der  Mischung  von  Mythus 
und  Dichtung,  die  er  bietet,  iiberwiegt  aber  so  sehr  die  phantastische 
Dichtung,  daO  in  ihr  nur  noch  in  den  von  der  Fiille  der  Bilder  iiber- 
wucherten  Umrissen  die  allgemeinen  mythologischen  Grundlagen  er- 
kennbar  sind,  die  durch  ihr  verbreitetes  Vorkommen  immerhin  die 
allgemeine  psychologische  GesetzmaOigkeit  auch  dieser  Entwicklung 
verraten. 

Als  eine  solche  mythologische  Grundlage  der  Dichtungen  vom 
Jenseits,  wie  sie  uns  in  Dantes  grofier  Schopfung  in  allem  Wesent- 
lichen  als  ein  der  Tradition  entnommenes  Gemalde  entgegentritt,  er- 
scheint  vor  allem  die  doppelte  Projektion  des  Jenseits  in  eine  unter- 
irdische  und  in  eine  iiberirdische  Welt.  Es  sind  die  zwei  Regionen 
des  Unsichtbaren  und  doch  schon  im  frtihen  Mythenmarchen  von  dem 
verlangenden  Blick  Gesuchten,  die  sich  als  die  einzigen  Orte  dar- 
bieten,  in  die  die  Wohnstatten  der  Toten,  sobald  ihre  Geister  nicht 
mehr  auf  Erden  bleiben,  verlegt  werden.  Doch  so  klar  in  den  ver- 
schiedenen  Mythenmarchen  von  den  Wanderungen  zum  Himmel,  zu 
den  Enden  der  Erde  und  zu  einem  Land  unter  der  Erde  diese  Formen 
des  kiinftigen  Jenseits  schon  vorgebildet  sind,  so  gelangen  sie  doch 
keineswegs  gleichzeitig  zur  Ausbildung,  sondern  die  Unterweltsvor- 
stellungen  gehen  voran.  Ihnen  folgt  oft  erst  in  betrachtlichem  Ab¬ 
stand  der  Himmel  als  Aufenthaltsort  der  Seelen.  Auf  die  Entstehung 
dieses  Jenseits  im  Himmel  iiben  aber  jene  Zustande  der  Vision  und 
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Ekstase,  die  uns  schon  in  den  hier  hereinspielenden  Weltuntcrgangs- 
my  then  begegnet  sind,  einen  entscheidenden  Einflufi.  Gleichzeitig 
erhebt  sich  sodann  in  den  Vergeltungsvorstellungen  ein  Motiv,  das, 
indem  es  zu  der  Gegeniiberstellung  von  Himmel  und  Holle  drangt, 
beiden  Formen  nebeneinander  zur  Herrschaft  verhilft.  Von  diesem 
Hohepunkt  an  beginnt  endlich  friiher  oder  spater  die  Ruckbildung. 
Fine  besonders  bedeutsame  Form  einer  solchen  ist  die  Seelenwande- 
rung.  Auch  sie  wurzelt  schon  in  einer  friihen  Form  des  Mythen- 
marchens,  in  dem  Tiermarchen.  Aber  sie  bleibt  von  alien  den  Keimen 
kiinftiger  Jenseitsmythen,  die  das  mythologische  Anfangsstadium  in 
sich  schlieflt,  am  langsten  latent.  Erst  im  philosophischen  Mythus  tritt 
sie  als  ein  letzter  Versuch  hervor,  die  kiinftigen  Schicksale  der  Seele 
zu  einem  anschaulichen  Bild  zu  gestalten.  Mit  dem  Mythus  von  der 
Seelenwanderung  schwindet  daher  der  Jenseitsmythus  iiberhaupt.  Denn 
indem  allmahlich  die  Bilder  von  den  YVanderungen  in  die  unsicht- 
bare  Welt  erloschen,  wird  das  Jenseits  selbst  aus  einer  mythologischen 
Vorstellung  zu  einer  transzendenten  Idee,  die  mit  den  sonstigen  tran- 
szendenten  Ideen  iiber  die  letzten  Griinde  und  Zwecke  des  Wirklichen 
sich  verbindet. 


2.  Die  Unterwelt  und  ihre  Gotten 

a.  Die  Vo rs tellun gen  von  der  Unterwelt. 

Die  Vorstellungen  von  der  Unterwelt  finden  sich  so  weit  verbreitet 
iiber  die  verschiedensten  Teile  der  Erde,  und  die  wesentlichen  Ziige, 
in  denen  sie  iibereinstimmen,  sind  so  sehr  in  allgemeinen  psycholo- 
gischen  Motiven  begriindet,  daft  an  ihrer  unabhangigen  Entstehung 
mindestens  in  vielen  Fallen  nicht  gezweifelt  werden  kann,  wahrend 
natiirlich  Ubertragungen  immerhin  moglich  bleiben.  Fiir  ihre  Ent- 
wicklung  ist  es  bezeichnend,  daO  sich  auf  den  urspriinglicheren  Stufen 
nicht  selten  Ubergange  zwischen  dem  Fortleben  der  Seelen  an  irgend 
einem  Ort  aufErden,  in  einem  feme  gelegenen  Geisterdorf,  und  dem 
in  einem  unterirdischen  Reiche  finden,  und  dafl  ebenso  Himmels-  und 
Unterweltsvorstellungen  sich  mischen  konnen.  Dagegen  ist  in  den 
Anfangen  des  Jenseitsmythus,  abgesehen  von  einzelnen  der  christlichen 
Beeinflussung  verdachtigen  Beispielen,  der  Vergeltungsgedanke  nirgends 
zu  finden.  Die  erste  dieser  Verbindungen,  Geisterdorf  und  Unterwelts- 
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reich,  in  mancherlei  Ubergangen  kommt  namentlich  bei  vielen  ame- 
rikanischen  Stammen,  die  zvveite,  Wanderungen  der  Toten  zum  Himmel 
und  unter  die  Erde,  teils  bci  ihnen,  teils  bei  australischen  und  poly- 
nesischen  Volkern  vor.  So  erzahlen  die  Cherokesen  von  Geister- 
dorfern,  die  zwischen  Felsen  und  Bergen  oder  unter  dem  Wasser 
verborgen  seien,  und  nach  denen  Lebende,  wenn  sie  spurlos  ver- 
schwinden,  entfuhrt  werden1).  Nach  einer  Schilderung  der  Pawnee 
ist  der  Weg  ins  Geisterland  dunkel,  und  er  fiihrt  iiber  ein  schwarzes 
Wasser,  das  man  auf  einer  Briicke  iiberschreiten  inufl,  um  in  ein 
helles  Dorf  zu  gelangen2).  Das  Wasser,  iiber  das  eine  Briicke  ins 
Totenland  fiihrt,  wiederholt  sich  in  ahnlicher  Weise  in  vielen  Erzah- 
lungen3].  Das  Geisterland  bleibt  aber  hier  meist  eine  einfache  Wider- 
spiegelung  der  Wirklichkeit;  und  wo  sich  daneben  eine  Wanderung 
zum  Himmel  findet,  da  beruht  das  offenbar  teils  auf  Unterschieden 
lokaler  Tradition,  wie  sie  in  derselben  Weise  in  mannigfachen  Mythen- 
marchen  vorkommen,  teils  sind,  auf  einer  etwas  vorgeriickteren  Stufe, 
wie  bei  den  Polynesiern  und  den  Kulturvolkern  Mexikos  und  Perus, 
diese  verschiedenen  Aufenthaltsorte  der  Geister  lediglich  an  Rang- 
und  Standesunterschiede  gekniipft4).  Ein  Vergeltungsgedanke  liegt 
jedoch  offenbar  diesen  Anschauungen  fern.  Wo  sie  zu  dem  Gegen- 
satz  des  christlichen  Himmels  mit  der  christlichen  Holle  in  Ana¬ 
logic  gebracht  werden,  da  ist  eine  solche  wohl  entweder  in  sie  hin- 
eingedeutet  oder  auch  unter  dem  EinfluD  der  Missionare  in  der  Form 
einer  Transformation  der  urspriinglichen  Vorstellungen  entstanden. 


x)  Mooney,  Myths  of  the  Cherokee,  Ethnol.  Rep.  XIX,  1,  1900,  p.  330  ff. 

2)  Dorsey,  The  Pawnee,  p.  41  if. 

3)  Vgl.  z.  B.  die  Schilderungen  von  den  Eskimos  der  BehringstraBe  bei  Nelson, 
Ethn.  Rep.  XVIII,  p.  488  ff.,  von  den  Zentraleskimos  bei  F.  Boas  ebenda  VI,  p.  58317. 
(Dali  die  in  den  letzteren  Erzjihlungen  erwahnten  oberen  und  unteren  Welten  die 
Aufenthaltsorte  der  Guten  und  Bosen  seien,  macht  ubrigens  christlichen  EinfluB  sehr 
wahrscheinlich.)  Uber  Geisterddrfer  und  iihnliches  bei  den  Sioux  J.  O.  Dorsey,  ebenda 
XI,  p.  41917.,  52417.  Polynesische  Berichte  bei  Gill,  Myths  and  Songs  of  the  South 
Pacifique,  p.  152  17.  Ellis,  Polynesian  Researches,  I,  p.  51517.  (In  manchen  Punkten, 
besonders  in  solchen,  die  den  Verkehr  der  Bewohner  des  Geisterlandes  mit  den 
Lebenden  betrelfen,  hat  Ellis  wahrscheinlich  eigenartige  Ziige  bewahrt)  in  andern 
dagegen,  z.  B.  in  der  Schilderung  von  Himmel  und  Holle  p.  327  17.,  ist  wohl  christ- 
licher  EinfluB  zu  spiiren.)  Eine  den  Norden  wie  Siiden  Amerikas  umfassende  Zu- 
sammenstellung  gibt  Brinton,  Myths  of  the  New  World3,  p.  271 17. 

4)  Besonders  charakteristisch  in  Polynesien,  vgl.  Ellis,  a.  a.  O.  p.  327  17. 

Wundt,  Volkcrpsychologic  II,  3.  ^6 
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Dagegen  finden  sich  Analogien  zu  den  Unterweltsvorstellungen  der 
Kulturvolker  der  Alten  Welt,  wie  wir  diese  aus  dem  freilich  nur  in 
sehr  unbestimmten  Umrissen  geschilderten  Scheol  der  Israeliten,  dem 
Hades  der  Griechen,  dem  Orkus  der  Romer  oder  auch  dem  Niflheim 
der  Germanen  kennen,  allverbreitet.  Zwar  sind  in  den  primitiveren 
Anschauungen  Ober-  und  Unterwelt  noch  nicht  sicher  geschieden. 
Aber  zwei  Ztige  treten  doch  iiberall  schon  hervor:  der  Weg  nach 
dem  Land  der  Toten  ist  finster,  und  er  fiihrt  iiber  ein  dunkles  Wasser. 
Das  Totenland  selbst  ist  zwar  meist  noch  ein  direktes  Ebenbild  des 
Diesseits.  Doch  an  Andeutungen  eines  schattenhaften  Daseins  fehlt 
es  namentlich  in  dem  in  den  Erzahlungen  oft  vorkommenden  Ver- 
schwinden  der  Totengeister  nicht,  ahnlich  wie  auch  der  Verkehr 
zwischen  den  Toten  und  Lebenden  ein  ausnahmsweises  Ereignis  zu 
sein  pflegt,  so  daO  im  ganzen  das  Totenland  immerhin  als  ein  Land 
der  »Nimmerwiederkehr«  gilt.  Die  liier  erst  unsicher  angedeuteten 
Vorstellungen  werden  nun  bei  ihrer  weiteren  Entwicklung  bestimmter 
ausgepragt.  Insbesondere  wird  die  Unterwelt  zu  einem  Reich  fiir  sich, 
das  endgiiltig  unter  die  Erde  verlegt  ist.  Demzufolge  ist  nicht  nur 
der  Weg  finster,  der  zu  ihm  fiihrt,  sondern  es  ist  selbst  dunkel  und 
kalt.  Wenn  es  nach  dem  babylonischen  Jenseitsmythus  von  Staub, 
nach  dem  nordischen  von  Nebel  erfullt  ist,  so  sind  das  verwandte 
Ausdriicke  fiir  dies  diistere  und  unheimliche  Bild.  Nicht  minder  sind 
die  Bewohner  des  Totenreichs  jetzt  ganz  zu  Schatten,  zu  reinen  Eben- 
bildern  der  Traumgestalten  geworden,  wenn  es  auch  ein  ausnahms- 
weiser  Zug  bleibt,  daft  die  Hadesbcwohner  Homers  mit  wenigen  Aus- 
nahmen  der  Erinnerung  beraubt  sind,  die  sie  nur  zeitweise  durch  das 
Blut,  das  sie  trinken,  wiedererlangen  konnen. 

In  der  bestimmteren  Fixierung,  die  in  diesen  entwickelteren  Hades- 
schilderungen  die  zwischen  dem  Diesseits  und  Jenseits  schweifenden 
Vorstellungen  gefundcn,  treten  nun  auch  die  Motive  deutlicher  hervor, 
die  unabwendbar  zu  diesem  Bilde  gedrangt  haben  und  darum  eine 
unabhangige  Entstehung  wahrscheinlich  machen,  obgleich  sie  natiirlich 
Wechselwirkungen  nicht  ausschlieOen.  Das  erste  dieser  Motive  ist 
der  Anblick  des  starr  und  kalt  daliegenden  Leichnams,  der  den  Frost- 
schauer,  der  von  ihm  ausgeht,  auch  auf  seine  kiinftige  Wohnstatte 
iibertragen  laftt.  Das  zweite  ist  das  schattenhafte  Traumbild,  die 
Schattenseele,  die,  auch  wo  ihre  Scheidung  von  der  Korperseele  eine 
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dauernde  bleibt,  allein  nach  dem  Hades  wandert,  und  auf  die  nun 
jene  Kalte  des  Toten  samt  der  Trauer  um  ihn  als  eine  ihm  selbst 
zukommende  Eigenschaft  iibertragen  wird.  Als  drittes  kommt  hinzu 
die  Grabstatte,  die  den  Toten  aufnimmt,  und  die  ihm,  so  lange  die 
Sitte  des  Begrabens  und  der  Eindruck  des  Todes  die  Jenseitsvor- 
stellungen  beherrschen,  unweigerlich  das  unsichtbare  Reich  unter  der 
Erde  als  ktinftige  Wohnstatte  anweist.  Dabei  wirken  dann  wiederum 
die  Nacht,  die  den  Toten  umfangt,  nachdem  er  sein  Auge  fur  immer 
geschlossen,  und  das  Dunkel  des  seinen  Korper  aufnehmenden  Grabes 
zusammen,  um  das  Totenreich  selbst  zu  einer  Statte  der  Finsternis 
zu  machen.  Endlich  als  viertes  und  letztes  Motiv  kommt  die  Sonne 
hinzu,  die  am  Abend  versinkt,  um  in  eine  Welt  unter  der  Erde  zu 
gehen.  Wird  in  einzelnen  Mythen  der  Sonnenuntergang  unmittclbar  als 
Wandern  eines  Sonnengottes  oder  Sonnenhelden  in  eine  unterirdischc 
Welt  gedacht,  so  ist  freilich  ein  solcher  Mythus  nicht  notwendig,  um 
jenem  Phanomen  an  sich  schon  seinen  EinfluO  auf  die  Unterwelts- 
vorstellungen  zu  sichern.  Erweckt  dasselbe  doch,  abgesehen  von  der 
sonstigen  Bedeutung,  die  man  ihm  beilegt,  unmittelbar  die  Vorstel- 
lung  einer  Welt  unter  der  Erde,  wahrend  sich  mit  ihr  keineswegs  die 
andere  verbinden  muO,  dafl  die  Sonne  nun  dieser  unteren  Welt  leuchte. 
Die  Verbindung  aller  dieser  Motive  zu  einer  einheitlichen  und  in  so 
weiten  Gebieten  iibereinstimmenden  Resultanten  ist  daher  schlieOlich 
wieder  ein  treffendes  Beispiel  jener  mythologischen  Gesamtwirkungen, 
bei  denen  die  einzelnen  Elemente  in  dem  aus  ihrer  Verschmelzung 
entstandenen  Produkt  derart  aufgehen,  daO  keines  von  ihnen  in 
seiner  isolierten  Bedeutung  mehr  erkennbar  bleibt.  Daher  denn  auch 
umgekehrt  keines  der  Elemente  geniigt,  um  den  Erfolg  zu  sichern. 
Weder  an  den  Eindruck  des  Toten,  noch  an  den  des  Grabes,  noch 
an  den  der  untergehenden  Sonne,  noch  endlich  an  das  nachtliche 
Traumbild  ist  eine  bestimmte  Erinnerung  vorhanden,  wenn  sich  das 
mythenbildende  Volkerbewufltsein  die  Unterweltsvorstellungen  ausmalt. 
Aber  alle  dicse  Elemente  sind  zumal  vorhanden,  sie  heben  und  ver- 
dunkeln  sich  gegenseitig,  um  auf  einer  in  seiner  Gesamtrichtung  durch 
das  Verhaltnis  der  Lebenden  zu  den  vorangehenden  Geschlechtern 
bestimmten  Kulturstufe  das  Bild  einer  kalten  und  finstern  Untervvelt 
mit  freudelosen  und  schattenhaften  Bewohnern  zu  erzeugen.  Wenn 
zu  den  Ziigen  dieses  Bildes  als  ein  mehr  sekundarer  Bestandteil  auch 
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noch  die  Vorstellung  des  Totenflusses  hinzutritt,  iiber  den  eine  Briicke 
oder,  im  Anschlufl  an  die  vervvandten  Bilder  vom  Seelenvogel  und 
Seelenschiff,  ein  Kahn  die  Schatten  in  das  Totenland  fiihrt,  so  reflek- 
tiert  sich  in  diesen  Vorstellungen  nur  der  immer  machtiger  werdende 
Gedanke  einer  nicht  aufzuhebenden  Trennung  zwischen  Lebenden  und 
Toten.  Auch  diese  Vorstellung  ist  darum  kein  Symbol,  wie  sie  von 
einem  falschen  Reflexionsstandpunkte  aus  genannt  wird,  sondern  die 
unmittelbare  Umsetzung  des  Gefiihls  in  das  sinnliche  Bild,  das  nun 
ebenso  als  Wirklichkeit  geschaut  wird,  wie  die  im  Traum  erscheinende 
Schattcnseele  Wirklichkeit  und  nicht  Symbol  ist. 

Diesen  den  objektiven  Eindriicken  des  Todes  und  seiner  Begleit- 
erscheinungen  entstammenden  Motiven  gehen  nun  schliefllich  zwei 
subjektive  parallel,  die  in  den  starken  Affektwirkungen,  die  jene  Ein- 
drucke  dauernd  zuriicklassen,  ihre  Quelle  haben.  Das  eine,  das  pri- 
mitivere,  ist  die  Furcht  vor  dem  Damon  des  Toten,  die,  indem  sie 
diesen  im  Grabe  verwahrt,  seine  Seele  aus  dem  Umkreis  der  Leben¬ 
den  zu  entfernen  sucht.  In  seiner  naivsten  und  rohesten  Form  auOert 
sich  dies  Motiv  in  jenen  Begrabnissitten  primitiver  Volker,  wie  ein- 
zelner  Papuastamme  Melancsiens,  bei  denen  das  Vergraben  der  Leiche 
von  besonderen  Maflregeln  gegen  das  Entweichen  der  Seele  aus  dem 
Grabe  durch  Festtreten  des  Bodens,  langdauernde  Totenwache  u.  a., 
umgeben  ist x).  Ein  Nachklang  dieser  Sitten,  bei  dem  sich  das  Motiv 
in  eine  Pietatspflicht  gegen  den  Toten  umgewandelt  hat,  findet  sich 
noch  in  der  bei  alien  alten  Kulturvolkern,  namentlich  auch  bei  den 
Griechen  verbreiteten  Vorstellung,  daft  der  Tote  erst  Ruhe  finde,  wenn 
seine  Leiche  bestattet  sei.  Das  zweite  Motiv,  das  durch  diese  Um- 
wandlung  einer  Schutzmafiregel  in  eine  Pietatspflicht  nicht  vermindert, 
sondern  vielmehr  verstarkt  wird,  besteht  in  der  Todesfurcht  des 
Lebenden  selbst,  die  sich  freilich  inncrhalb  verschiedener  Kultur- 
bedingungen  in  abweichenden  Formen  auftern  kann.  So  lange  der 
Mensch  in  tiberstromendem  Tatendrang  das  wirkliche  Leben  als  ein 
nicht  zu  ersctzendes  Gut  schatzt,  verweist  er  auch  die  Schatten  der 
Verstorbenen  in  ein  dunkles,  unerfreuliches  Totenreich,  in  dem  die 
eigene  Furcht  vor  dem  Tode  sich  spiegelt.  Damit  wird  der  Hades 
zu  einer  Objektivierung  des  Strebens,  sich  den  Gedanken  an  den  Tod 


x)  Schellong,  Zeitschrift  fiir  Ethnologie,  Bd.  21,  S.  22 iff. 
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fernzuhalten.  Auch  das  ist  wieder  nicht  bloB  ein  auBeres  Zeichen, 
sondern  die  unmittelbare,  unter  dem  EinfluB  der  Begrabnissitten  und 
der  Todeserscheinungen  erfolgende  Umsetzung  dieses  Strebens  in 
Wirklichkeit. 

Von  hier  gehen  aber  zugleich  die  Umwandlungen  aus,  die  in 
diesen  immerhin  noch  relativ  urspriinglichen  Anschauungen  eintreten. 
Sie  umfassen  zwei  einander  nahezu  entgegengesetzte  Phasen.  Inner- 
halb  der  einen  sind  die  Motive  der  Furcht  und  des  Schreckens  in 
aufsteigender  Bewegung  begriffen.  Sie  sind  ja  zu  jeder  Zeit  in 
groBerer  oder  geringerer  Starke  vorhanden.  Wo  sie  in  einzelnen 
Kulturkreisen  zuriicktreten,  da  mogen  sie  in  andern  Schichten  des- 
selben  Volkes  oder  zu  andern  Zeiten  lebendiger  sein.  Das  unaus- 
bleibliche  Symptom  wachsender  Todesfurcht  ist  dann  die  Ausstat- 
tung  des  Hades  mit  Bildern  des  Schreckens.  Wie  auf  Erden,  so 
ist  es  nun  auch  in  der  Unterwelt  das  Ungeheuer  in  seinen  mannig- 
fachen  Formen,  in  dessen  phantastischer  Ausgestaltung  sich  diese 
wachsende  Furcht  betatigt.  Wenn  dabei  die  Ungeheuer  der  Tiefe 
vor  andern  meist  dadurch  sich  auszeichnen,  daB  sie  als  peinigende 
und  fressende  geschildert  werden,  so  liegt  auch  hierfiir  der  Grund  in 
ihren  besonderen  Entstehungsbedingungen.  Kann  sich  die  Zerstorung 
des  begrabenen  Leichnams  dem  Auge  nicht  ganz  entziehen,  so  setzt 
der  Mythus  dieses  Werk  der  Verwesung  in  das  der  Hadesungeheuer 
um,  die  bald  unmittelbar  dem  Bild  im  und  am  Boden  verborgener 
Tiere,  den  Schlangen,  Skorpionen,  Kroten,  entnommen,  bald,  wie  bei 
den  sonstigen  Ungeheuertypen,  mit  weiteren  phantastischen  Eigen- 
schaften  ausgestattet  werden.  So  sind  moglicherweise  manche  der 
spater  auf  der  Oberwelt  hausenden  Schreckdamonen  urspriinglich  in 
der  Unterwelt  zu  Hause,  wie  die  Erinyen,  die  Keren,  die  Harpyen x). 
Aber  es  scheint  doch,  daB  diese  Wesen  ihre  Bedeutung  als  Rache- 
geister  erst  auf  der  Oberwelt  gewonnen  haben,  wo  sie  den  Lebenden 
verfolgen,  als  Verkorperungen  seines  Gewissens  oder  des  Wahnsinns, 
der  als  eine  Folge  solcher  Gewissenspein  gedeutet  wird.  Neben 
diesen  zwischen  Ober-  und  Unterwelt  schwebenden  Wesen  hat  dann 
die  letztere  noch  ihre  eigenen  Schreckgestalten,  wie  den  Kerberos, 
der  in  den  Hollenhunden  des  indischen  Mythus  und  in  anderwarts 


x)  A.  Dieterich,  Nekyia,  1893,  S.  46  ff. 
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vorkommenden  Wachtern  am  Eingang  der  Untenvelt  seine  Parallelen 
hat.  So  naheliegend  es  nun  aber  zu  jeder  Zeit  sein  mag,  diesen  ge- 
furchteten  Ort  mit  schreckenerregenden  Wesen  auszustatten,  so  zeigt 
doch  die  Art,  wie  dies  geschieht,  auffallende  Unterschiede,  in  denen 
der  Grad  dieses  Schreckens  sich  auspragt.  So  bemerkt  man  nicht 
nur  von  Homer  zu  den  Tragikern,  sondern  in  anderer  Weise  auch 
von  der  Nekyia  der  Odyssee  zu  der  des  Virgil  in  der  Aeneis  eine 
deutliche  Steigerung  der  Schreckensmotive.  Dabei  zeigt  sich  dann 
freilich,  dab  damit  zugleich  auch  der  Vergeltungsgedanke  mit  in  die 
Untervveltsvorstellungen  Eingang  gefunden  hat,  der  trotz  der  drei  be- 
kannten  Gestalten  des  Tityos,  Tantalos  und  Sisyphos  und  der  Qualen, 
die  sie  im  Hades  erdulden  (Od.  n,  576 ff.)?  bei  Homer  eigentlich  noch 
nicht  vorhanden  ist,  da  jene  Ausnahmsstrafen,  nur  um  sie  zu  dauernden 
zu  machen,  in  den  Hades  verlegt  sind,  nicht  weil  dieser  selbst  an 
sich  ein  Ort  der  Strafe  ist.  Immerhin  bereitet  sich  hier  schon  eine 
zweite  Metamorphose  vor,  die  in  einem  jener  Steigerung  des  Schreckens 
entgegengesetzten  Sinne  erfolgt. 

Erscheint  die  Untenvelt  Homers  als  das  mythologische  Bild  einer 
Stimmung,  die  sich  teils  mit  Grauen  teils  mit  resignierter  Fassung 
von  dem  Gedanken  des  Todes  abwendet,  und  steigern  sich  dann 
in  der  spateren  Dichtung  die  Ziige  des  Schreckens  zu  den  Bildern 
von  Damonen  und  Ungeheuern,  die  bald  aus  dem  Diesseits  ins  Jen- 
seits,  bald  aus  diesem  in  jenes  zuriickwandern ,  so  fordert  nun  im 
Leben  wie  im  Mythus  diese  Steigerung  der  Affekte  eine  Reaktion 
heraus,  die  den  Bildern  der  Furcht  die  der  HofFnung  gegeniiberstellt. 
Auch  in  diesen  Bildern  reflektieren  sich  zunachst  noch  durchaus  nicht 
sittliche  Gegensatze  mit  an  sie  gekniipften  Vorstellungen  von  Be- 
lohnungen  und  Strafen,  sondern  kultische  Ideen,  die  selbst  aus  jenen 
Affekten  der  Furcht  und  Hoffnung  entstanden  sind.  Die  Vor¬ 
stellungen  von  bevorzugten  Statten  der  Unterwelt,  in  denen  in  lichten 
Hainen  die  den  Gottern  Wohlgefalligen  ein  gliickliches  Dasein  fiihren, 
wiederholen  hier  annahernd  wieder  jene  primitive!!  Bilder  von  Geister- 
dorfern,  in  denen  die  Toten  das  Leben  im  Diesseits,  nur  befreit  von 
Schmerz  und  Sorge,  fortsetzen.  Aber  es  spiegelt  sich  jetzt  in  diesen 
Vorstellungen  doch  zugleich  das  Streben,  das  den  Frommen  erfiillt,  sich 
dereinst  diese  Erlosung  von  den  Schrecken  des  Todes  schon  wahrend 
des  Lebens  zu  erringen.  Darum  ist  diese  letzte  Wendung  der  Unter- 
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weltsvorstellungen  ganz  und  gar  ein  Produkt  des  Kultus  solcher 
Gotter,  die  mit  Tod  und  Jenseits  in  Verbindung  gebracht  werden. 
Der  Vorzug,  den  auf  diese  Weise  der  Fromme  zu  erringen  strebt, 
wird  ferner  um  so  mehr  gesichert,  je  stronger  der  Kreis  der  Kult- 
genossen,  die  dies  erstreben,  sich  absondert,  und  je  mehr  der  Kult- 
handlung  selbst  cine  magische  Kraft  zugeschrieben  wird,  die  auf  den 
Willen  der  Gotter  einen  Zwang  ausiiben  soil.  Darin  liegt  die  un- 
geheuere  Bedeutung  der  Mysterienkulte,  wie  fur  andere  Gebiete  des 
My  thus  und  der  Religion,  so  insbesondere  fur  die  Ausbildung  der 
Jcnseitsvorstellungen.  Das  Geheimnis,  das  diese  Kulte  umgibt  und 
eben  um  ihrer  magischen  Zwecke  willen  umgeben  muft,  bringt  es 
freilich  mit  sich,  daft  wir  von  der  naheren  Ausgestaltung  dieser  Vor- 
stellungen  wenig  wissen1).  Nur  dies  tritt  klar  hervor:  bevorzugt  ist 
im  Jenseits  nicht  der  Tugendhafte  als  solcher,  sondern  der  Fromme, 
der  den  Gottern  fleiftig  Opfer  dargebracht,  und  vor  allem  der  »Ge- 
weihte«,  der  mit  der  empfangenen  Weihe  seine  Schuld  gesiihnt  hat. 
Erst  die  Philosophic  hat  hier  zuniichst  neben  und  dann  vor  der  mysti- 
schen  Weihe  des  Frommen  die  Tugend  als  solche  auch  in  diesen 
Zukunftsbildern  zur  Merrschaft  gelangen  lassen.  Nun  entsteht  jene 
doppelte  Unterwelt,  wie  sie  in  Virgils  Hollenfahrt  des  Aeneas  ge- 
schildert  ist.  Auf  der  einen  Seite  liegt  hier  der  Ort  der  Unseligen 
mit  den  jammernd  umherirrenden  Schatten,  von  denen  iiberdies  noch 
hinter  einer  verschlossenen  Pforte  die  mit  schwerer  Schuld  Belasteten 
ausgesuchte  Qualen  leiden  (Aen.  6,  548  fif.).  Auf  der  andern  Seite 
eroffnet  sich  der  Zugang  zum  Ort  der  Freude,  wo,  von  Purpur- 
glanz  umstralilt,  auf  griinen  Aucn  die  Schar  der  Seligen  verwcilt 
(637  ff.).  Damit  ist  der  Gedanke  der  sittlichen  Vergeltung  in  diese 
Unterwelt  eingedrungen.  Freilich  tragt  das  Bild  immer  noch  die 
Spuren  einer  gewissermaften  vorsittlichen  Scheidung  an  sich,  iiber 
die  nicht  der  eigene  Wert,  sondern  die  Zugehorigkeit  zu  dem  Kreis 
der  von  den  Gottern  Begnadeten  entscheidet.  Nur  die  Qual  der  Ver- 
dammnis  fur  die  schwerste  Verschuldung  mit  der  Vorstellung  des 


*)  Auf  griechischem  Gebiet  laBt  sich  hier  das  meiste  noch,  abgesehen  von  ein- 
zelnen  homerischen  Hymnen,  besonders  dem  auf  die  Demeter  (Horn.  Hymn.  V,  471  ff.), 
der  Aristophanischen  Komodie  (bes.  den  >Froschen«,  342  ff)  und  der  Satire  des  Lukian 
in  dessen  »Totengesprachen<  entnehmen.  Vgl.  auch  Rohde3,  Psyche,  I,  S.  2S7ff 
Dieterich,  Nekyia,  S.  64  ff 
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Totengerichts  und  der  nach  der  Art  der  Verschuldung  bemessenen 
Strafe  bringt  den  Gedanken  der  sittlichen  Vergeltung  hinzu,  wahrend 
auGerdem  der  philosophische  Dichter  noch  die  Idee  der  Seelenwande- 
rung  mit  jener  Scheidung  des  Jenseits  verwebt  hat  (719  ff.).  So  sind 
es  also  eigentlich  schon  die  drei  Hauptformen  des  Unsterblichkeits- 
gedankens,  die  sich  hier  begegnen:  das  Fortleben  in  einem  dunkeln 
Ort  der  Trauer  oder  der  Qual,  das  andere  in  einem  Tal  der  Freude 
und  des  ungetrubten  Glucks,  und  endlich  die  Wiedergeburt  aufErden1). 
Aber  das  Jenseits  selbst  ist  noch  ein  einziges  Totenreich  geblieben: 
Himmel  und  Holle  haben  sich  nicht  geschieden.  Auch  das  scheint 
vvieder  ein  der  Entwicklung  des  Jenseitsmythus  gemeinsamer  Zug  zu 
sein.  Der  indische  und  der  eranische  Jenseitsmythus  scheinen  gleich- 
falls  urspriinglich  nur  eine  einzige,  entweder  in  unbestimmter  Feme 
oder  unter  der  Erde  liegende  Totenvvelt  zu  kenncn,  in  der  den  Reinen 
und  den  Siindern  verschiedene  Reiche  angewiesen  sind2).  Ebenso 
war  die  nordische  Walhall  allem  Anscheine  nach  zuerst  im  allge- 
meinen  Totenreich  gelegen,  und,  wie  anderwarts,  so  war  es  auch 
hier  kein  sittliches  Verdienst,  das  den  Auserwahlten  diese  bevor- 
zugte  Statte  zuwies,  sondern  der  Ruhm,  im  Kampfe  gefallen  zu  sein. 
Darum  selbst  der  Gottessohn  Balder,  weil  er  nicht  dem  offenen  Kampf, 
sondern  der  hinterlistigen  Tat  Lokis  erlegen,  nicht  nach  Walhall  ein- 
geht.  Erst  durch  den  spateren  Wandel  der  Vorstellungen  ist,  einem 
allgemeinen  Zuge  folgend,  Walhall  zum  Himmelssaal  geworden,  in 
dem  die  Helden  Odins  Gaste  sind3). 


x)  Der  scheinbare  Widerspruch,  der  hier  durch  die  Einfuhrung  der  Seelenwande- 
rungsidee  mit  den  gewohnlichen  Vorstellungen  iiber  das  Elysium  dadurch  entsteht,  dab 
gerade  die  ins  Elysium  eingegangenen  Seelen  zur  Wanderung  ausersehen  sind,  hat  die 
Philologen  mehrfach  beschaftigt  (vgl.  Rademacher,  Das  Jenseits  im  Mythus  der  Iiellenen. 
1903,  S.  15  ff.  Norden,  Vergils  Aeneis  Buch  VI,  1903,  S.  16  ft.).  Wir  werden  auf 
die  allgemeinen  Grundlagen  der  Seelenwanderungsidee,  mit  denen  dies  zusammenhiingt, 
untcn  naher  eingehen.  Worauf  es  hier  zunachst  ankommt,  ist  die  eigentiimliche  Mischung 
der  drei  Unsterblichkeitsideen,  die  gerade  fur  dieses  Stadium  des  Ubergangs  zu  den 
sittlichen  Vergeltungsmotiven  besonders  charakteristisch  ist. 

2)  Oldenberg,  Veda,  S.  544  ff. 

3)  Schullerus,  Zur  Kritik  des  altnordischen  Walhallglaubens,  Beitriige  zur  Ge- 
schichte  der  deutschen  Sprache  und  Literatur,  Bd.  12,  1886. 
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b.  Die  Unterweltsgbtter. 

Von  dem  Augenblick  an,  wo  die  Unterwelt  zu  einem  fiir  sich 
bestehenden,  von  der  Oberwelt  und  dem  Himmel  abgetrennten  Reich 
wird,  fordert  dies  Reich  auch  seine  Herrscher.  Zeus,  Poseidon  und 
Pluto  teilen  daher  nach  griechischer  Vorstellung  die  Herrschaft  iiber 
Himmel,  Meer  und  Unterwelt,  und  ahnlich  stellten  die  Babylonier 
ihren  Nergal,  die  Agypter,  bei  denen  sich  diese  Scheidung  freilich 
erst  verhaltnismaOig  spat  und  auch  dann  nicht  vollstandig  durchgesetzt 
zu  haben  scheint,  den  Osiris  als  Herrscher  liber  das  Totenreich  den 
Gottern  des  diesseitigen  Lebens  gegeniiber.  Aber  allgemeingiiltig 
ist,  wie  schon  das  letzte  dieser  Beispiele  zeigt,  die  Scheidung  jener 
Reiche  nicht.  Bei  Romern  wie  Germanen  begegnen  uns  zwar  be- 
stimmt  ausgepragte  Unterweltsvorstellungen;  doch  die  Unterwelts- 
gotter  erscheinen,  so  lange  sich  nicht  fremde  Einfliisse  bemerklich 
machen,  noch  wenig  geschieden  einerseits  von  den  unbestimmteren 
Wesen  der  Tiefe,  in  denen  sich  lediglich  die  Schreckcn  des  Todes 
verkorpern,  anderseits  von  den  Geistern  der  Ahnen,  die  dieses  dunkle 
Reich  bewohnen.  So  haben  wir  denn  in  solchen  Damonen  der  Tiefe 
wahrscheinlich  die  Vorfahren  jener  hohcren  Unterweltsgotter  vor  uns, 
die  wohl  iiberall  erst  aus  dem  Streben  der  theogonischen  Dichtung  her- 
vorgegangen  sind,  das  unterirdische  Reich  zu  einem  Gegenbild  des 
himmlischen  Gbtterstaates  zu  machen.  Darum  mag  manches,  wie  der 
mit  geoffnetem  Rachen  laut  briillende  Aides,  der  in  schwarzen  Fliigeln 
einherschreitende  Thanatos,  in  der  spiiteren  Dichtung  als  ein  blofi  bild- 
licher  Ausdruck  fiir  das  Grauen  der  Totenwelt  stehen  geblieben  sein, 
obgleich  es  ursprlinglich  weder  dies  noch  eine  blofle  mythologische 
Personifikation  von  Namen,  sondern  voile  YVirklichkeit  war,  ebenso 
wie  der  Knochenmann  mit  der  Sense  in  den  Formen,  in  denen  ihn 
die  populare  Holzschneidekunst  des  15.  Jahrhunderts  in  ihren  Toten- 
tanzen  dargestellt  hat.  Ist  doch  auch  der  leibhafte  Teufel,  mit  dem 
dieser  Knochenmann  oft  eng  verbunden  ist,  selbst  im  heutigen  Volks- 
glauben  nicht  ganz  verschwunden.  Auch  teilt  er  noch  heute  mit  dem 
Teufel  das  Vorrecht,  Schreck-  und  Spottgestalt  zugleich  zu  sein;  und 
in  dieser  Eigcnschaft  wetteifert  gelegentlich  wieder  im  Marchen  »Ge- 
vatter  Tod«  mit  dem  geprellten  Teufel,  nicht  weil  diese  Gestalten 
nicht  mehr  ernst  genommen  wiirden,  sondern  weil  man  sich  mit 
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dem  Scherz  iiber  den  bittern  Ernst  dieses  Glaubens  an  die  Damonen 
derUnterwelt  hinweghilft  (vgl.  oben  S.  48,  130).  So  reichen  sich  in  den 
Damonen  der  Unterwelt  die  fernste  Vergangenheit  und  die  unmittel- 
bare  Gegenvvart  die  Hande,  ahnlich  wie  der  primitive  Zauberglaube 
und  der  neueste,  als  letzter  Rest  einer  langen  mythologischen  Ent- 
wicklung  zuriickgebliebene  Aberglaube  die  nachsten  Verwandte  sind. 
Zwischen  jenem  Anfang  und  diesem  Ende  liegt  aber  das  nach  dem 
Vorbild  der  Himmlischen  gestaltete  Reich  der  Unterweltsgotter,  wie 
es  in  iippigster  Ftille  die  Dichtung  und  bildende  Kunst  der  Griechen 
gestaltet  hat.  Nach  alien  seinen  Merkmalen  gehort  es  einer  Stufe 
mythologischer  Entwicklung  an,  auf  der  die  Dichtung  weitaus  das 
Ubergewiclit  gewonnen  hat  iiber  den  urspriinglichen  Mythus.  Eine 
noch  aus  den  nie  ganz  versiegenden  Ouellen  primitiven  mythologi¬ 
schen  Denkens  herstammende  Erscheinung  bleibt  dabei  die  Neigung, 
in  der  Unterwelt  nicht  wie  im  Himmel  mannlichen,  sondern  weib- 
lichen  Gottheiten  den  Vorrang  einzuraumen.  So  fiihrt  in  Babylon 
Ereskigal,  nicht  ihr  Gemahl  Nergal  die  eigentliche  Herrschergewalt 
im  Totenreich.  Im  griechischen  Hades  tritt  hinter  Persephone  der 
eigentliche  Plerrscher  Pluto  zuriick;  und  auf  einer  Stufe,  die  den 
unterirdischen  Gotterstaat  iiberhaupt  noch  nicht  kennt,  im  nordger- 
manischen  Mythus  ist  die  fiir  die  Gotter  selbst  furchterregende  Gottin 
Hel  die  alleinige  Herrscherin  iiber  die  Toten.  Es  ist  derselbe  Zug, 
der  auch  die  Erinyen,  die  Parzen,  die  Gorgonen,  die  Graien  oder  die 
nordischen  Nornen  und  schliefllich  die  Hexen  zu  weiblichen  Wesen 
macht,  ein  Zug,  der  das  ewig  Weibliche  zugleich  zum  ewig  Furcht- 
baren,  die  Gestalt,  die  von  der  hochsten  Anmut  umfangen  ist,  in 
ihren  durch  diesen  Kontrast  gehobenen  abschreckenden  Formen  zum 
typischen  Bild  des  Grauens  erhebt. 

Auf  der  andern  Seite  gewinnt  das  Bild  der  Unterwelt  durch  die 
Dichtung  eine  neue,  dem  eigentlichen  Mythus  urspriinglich  fernliegende 
Bereicherung.  Je  abgeschlossener  diese  Welt  der  Nimmerwiederkehr 
der  diesseitigen  gegeniibersteht,  uni  so  mehr  weckt  sie  den  wagen- 
den  Abenteuermut  des  Iielden,  auch  diese  Grenzen  zu  iiberschreiten. 
Die  Heldensage  laOt  ihn  die  Schrecken  des  Todes  iiberwinden,  um 
seine  Kraft  auch  hier  zu  bewahren.  So  holt  Herakles  als  auberste 
seiner  Kraftproben  den  Kerberos  aus  dem  Hades,  und  das  spatere 
Epos  wiederholt  mehrfach  solche  Hadesfahrten,  augenscheinlich  aus 
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keinem  andern  als  aus  dem  gleichen  Motiv  einer  keine  Grenzen  der 
Weltordnung  kennetiden  Kraftbetatigung.  Auch  hier  mogen  zuerst 
die  Mysterienkulte  in  ihrem  dem  Gedanken  an  das  Jenseits  zugewandten 
Sinn  solchen  Dichtungen,  die  bis  dahin  wenig  mehr  als  Abenteuer- 
marchen  gewesen  waren,  einen  ernsteren  Inhalt  gegeben  haben.  Fur 
diese  Verinnerlichung  der  Motive  ist  es  bezeichnend,  daft  der  Held 
derjenigen  Hadesfahrt,  die  von  der  spateren  Dichtung  mit  Vorliebe 
behandelt  wird,  derselbe  Orpheus  ist,  den  die  Sage  als  den  Stifter 
der  dionysischen  Mysterien  bezeichnet.  Freilich  werden  wir  dann 
seine  Unterweltsfahrt  schwerlich  in  der  Fassung,  in  der  wir  sie  bei 
Virgil  und  Ovid  lesen,  als  die  urspriingliche  ansehen  diirfen,  sondern 
es  mogen  hier  vergessene  kultische  Beziehungen  zugrunde  liegen,  in 
denen  die  Legende  mit  der  mystischen  Entsiihnung  und  Heiligung 
der  Seele  in  Beziehung  stand.  Die  spatere  Zeit  hat  dann  daraus 
jenes  Liebesmarchen  von  Orpheus  und  Eurydike  gemacht,  das  von 
den  romischen  Dichtern  mit  den  bekannten  Marchenmotiven  des 
Gesangszaubers  und  des  verbotenen  Blicks  auf  ein  sich  vollziehendes 
Wunder  ausgestattet  wurde  (Virg.  Georg.  IV  453  ff.  Ovid  Met.  X, 
1 1  ff.) T).  Wie  aber  auch  diese  Hadesfahrt  urspriinglich  beschafifen 
war,  schon  der  Zusammenhang  des  Helden  mit  der  orphischen  Theo- 
sophie  laOt  vermuten,  daO  es  sich  hier  um  eine  religiose  Legende 
handelt,  die  ein  Werk  theosophischer  Dichtung,  nicht  urspiinglicher 
Mythenbildung  ist.  Klar  tritt  uns  schliefllich  derselbe  Charakter  bei 
einer  der  altesten  dieser  Unterweltsfahrten,  bei  der  babylonischen 
>Hollenfahrt  der  Istar«  entgegen2).  Istar,  die  >Erstgeborene  des  Him- 
mels  und  der  Erde«,  zieht  aus  nach  dem  »Land  ohne  Riickkehr*, 
dessen  Bewohner  in  Finsternis  wohnen,  deren  Nahrung  Erdstaub  und 
Lehm  ist,  und  die  wie  die  Vogel  mit  Fliigelgewand  bekleidet  sind,  — 
sichtlich  Anspielungen  auf  Begrabnis  und  Seelenvorstellungen.  Am 


x)  Auf  andere  Motive  religidser  Art  weist  die  Oberlieferung  hin,  nach  der  in 
einer  verlorenen  Aeschyleischen  Tragodie  die  Hadesfahrt  des  Orpheus  mit  einer  durch 
sein  Saitenspiel  verursachten  Vernachlassigung  des  Dionysosdienstes  zusammenhing, 
—  vielleicht  eine  Anspielung  auf  den  Gegensatz  dionysischer  und  apollinischer  Kulte. 
Vgl.  Preller,  Griech.  Mythol.  II3,  S.  487. 

2)  A.  Jeremias,  Babylonisch-Assyrisclie  Vorstellungen  vom  Leben  nach  dem  Tode, 
1S87,  und  Art.  Nergall  in  Roschers  Mythol.  Lexikon  III,  i,  S.  258 ff.  (wo  auch  die 
andern  babylonischen  Hollenlegenden  iibersichtlich  behandelt  sind).  Zimmern,  Die 
Keilinschriftcn  und  das  Alte  Testament3,  S.  561  ff. 
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Tor  der  Unterwelt  begehrt  sie  Einlaft,  und  Ereskigal,  die  Herrin 
des  Reichs  der  Toten,  befiehlt  sie  einzulassen.  Aber  an  jedem  der 
sieben  Tore  der  Unterwelt  muft  sie  eines  ihrer  Schmuckstticke  oder 
Gevvander  ablegen,  so  daO  sie  vollig  nackt  im  innersten  Raum  an- 
langt,  wo  die  Gottin  der  Toten  sie  fesseln  laOt  und  sechzig  Krank- 
heiten  zumal  auf  sie  loslaflt.  Doch  mit  Istars  Scheiden  aus  der  Ober- 
welt  ist  alle  Zeugungskraft  der  Natur  geschwunden:  das  erbarmt  die 
Himmelsgotter,  und  auf  Eas  Begehr  muft  Ereskigal  Istar  wieder  frei 
lassen.  Sie  erhiilt  bei  der  Riickwanderung  durch  die  sieben  Tore  ihre 
Kleider  und  Schmucksachen  zuriick,  und  bei  ihrem  Wiedererscheinen 
kehren  Freude  und  Fruchtbarkeit  wieder  auf  Erden  ein.  Das  ist  ein 
unverkennbarer  Jahreszeitenmythus,  verbunden  mit  einer  lebendigen 
Veranschaulichung  der  Lehre,  daft,  wer  in  das  Totenreich  eingeht, 
alle  Giiter  der  Erde  zuriicklaOt.  Doch  in  jedem  dieser  beiden  Teile, 
im  mythischen  Bild  des  Gegensatzes  zwischen  Tod  und  Leben  wie 
in  dem  des  Wechsels  von  sommerlicher  Vegetation  und  winterlicher 
Ruhe  der  Natur,  ist  der  My  thus  ein  unverkennbares  Werk  theoso- 
phischer  Dichtung,  das  hochstens  noch  von  den  allverbreiteten  Vor- 
stellungen  vom  Verkehr  Lebender  mit  Abgeschiedenen  und  von 
der  ebenso  allgemeinen  Assoziation  des  menschlichen  Todes  mit 
dem  der  Natur  im  Winter  ihre  allgemeinen  mythologischen  Anre- 
gungen  empfangen  hat.  Ein  letztes  Beispiel  solcher  Hollenfahrten 
bietet  endlich  die  Hollenfahrt  Christi.  Die  zwischen  Tod  und  Auf- 
erstehung  liegende  Zeit  wird  hier  durch  die  Hollenfahrt  des  Erlosers 
ausgefiillt,  die  zugleich  die  Vorbereitung  zu  der  der  Auferstehung 
folgenden  Himmelfahrt  ist.  Damit  verbindet  sich  der  auch  in  den 
Ausschmiickungen  dieser  Legende  anklingende  Gedanke,  daft,  wie 
in  der  Hollenfahrt  das  Reich  der  Finsternis  iiberwunden,  so  in  der 
Himmelfahrt  der  Himmel  fiir  den  Christen  erobert  werde.  Ohne 
Zweifel  ist  es  aber  die  Tradition  jener  der  griechischen  und  orienta- 
lischen  Sage  gelaufigen  Hollenfahrten,  die  hier  auf  die  christliche 
Legende  einwirkte,  um  sich  dann  in  ilir  mit  der  Himmelfahrt  zu 
einer  Zweiheit  zu  verbinden,  die  ihrerseits  mit  der  Scheidung  des 
Jenseits  in  ein  unterirdisches  und  in  ein  oberirdisches  Reich  zu- 
sammenhangt. 

Noch  eine  weitere  Vorstellung  ist  aber  an  diese  Entwicklung  des 
Unterweltsmythus  gekniipft,  um  sich  dann  im  Anschlusse  an  das 
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himmlische  Jenseits  ebenfalls  auf  dieses  zu  iibertragen:  das  ist  die 
des  See lenfii lire rs.  Ausgebildet  ist  sie  zuerst,  wie  es  scheint, 
im  griechischen  Mythus,  und  hier,  wo  sie  uns  zum  erstenmal  in  der 
Odyssee  begegnet,  ist  sie  wohl  aus  dem  Gedanken  entstanden,  jenes 
gewaltsame  Eindringen  in  den  Hades,  wie  es  einzelnen  Helden  zu- 
geschrieben  wird,  konne  nicht  ohne  besondere  gottliche  Hilfe  ge- 
lingen.  So  geleiten  Hermes  und  Athene  den  Herakles  bei  seiner 
Hadesfahrt  (Od.  n,  626).  Wenn  dann  im  Anschlusse  an  solche 
auOerordentliche  Falle  die  Vorstellung  sich  verallgemeinerte  und  nun 
Hermes  neben  seiner  sonstigen  weitverzweigten  Wirksamkeit  auch 
noch  die  des  allgemeinen  Seelenfiihrers  iibernahm,  in  der  er  uns 
schon  in  der  wundervollen  Schilderung  der  Odyssee  des  mit  seinem  * 
Stabe  vor  den  in  Vogelgestalt  zwitschernden  Seelcn  der  Freier  ein- 
herschreitenden  Gottes  entgegentritt  (Od.  24,  1  ff.),  so  ist  es  sichtlich 
die  Beziehung  zwischen  Traumbild  und  Schattenseele,  die  den  Gott, 
der  mit  seinem  Stab  den  Schlaf  und  den  Traum  auf  die  Lider  des 
Schlafenden  herabsenkt,  mit  dem  gleichen  Stabe  auch  die  Seelen 
zum  Hades  treiben  laftt.  Von  da  aus  sind  ahnliche  Vorstellungen 
auch  in  die  christliche  Welt  eingedrungen :  hier  ist  es  ein  besonderer 
Todesengel  oder  im  Volksglauben  der  Tod  als  Knochenmann  in 
Person,  der  die  Seele  holt;  und  schlieftlich  ist  die  gleiche  Vorstel¬ 
lung,  freilich  wieder  nur  fur  besondere  Falle,  am  Teufel  haften  ge- 
blieben,  der  auserlesene  Verbrecher  bei  lebendigem  Leibe  in  die 
Holle  holt.  Daneben  ist  jedoch  auch  in  der  hoheren  mythologischen 
Dichtung  die  Gestalt  erhalten  geblieben,  von  der  wohl  dieser  ganze 
Vorstellungskreis  ausging:  die  des  Fiihrers  fur  den  Bevorzugten,  dem 
es  vergonnt  ist,  in  die  Statte  der  Nimmerwiederkehr  voriibergehend 
als  Lebender  einzudringen.  Dies  Amt  pflegt  dann  aber  an  einen  der 
selbst  schon  im  Schattenreich  weilenden  Geister  iiberzugehcn :  so 
geleitet  die  Sibylle  den  Aeneas  zunachst  zu  seinem  Vater  Anchises, 
und  nach  diesem  Vorbild  iibernimmt  in  Dantes  Hollenfahrt  wiederum 
Virgil  die  Fuhrung  des.  jiingeren  Dichters. 
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3.  Der  Himmel  als  Ort  der  Seligen. 

a.  Die  Himmelsgotter  als  Heilsgotter. 

Schon  das  friihe  Mythenmarchen  kennt  den  Aufstieg  zum  Himmel; 
und  selbst  die  Vorstellung,  daO  die  Gestorbenen  im  Mond  oder  in 
der  Sonne  ihren  Wohnort  haben,  oder  dab  Menschen  in  Sterne  ver- 
wandelt  worden  seien,  kommt  gelegentlich  vor  (vgl.  oben  S.  396  f.). 
Aber  von  diesen  primitiven  Erzahlungen  fiihrt  keine  Briicke  zu  dem 
Bild  des  Himmels  als  der  Wohnstatte  der  Seligen.  Den  Aufstieg 
zum  Himmel  vollfiihren  Lebende,  nicht  Tote,  und  davon,  daft  der 
Himmel  ein  Ort  besonderer  Gliickseligkeit  sei,  ist  nirgends  die  Rede. 
Jene  primitiven  Anschauungen ,  in  denen  sich  lediglich  die  iiberall 
wirksame  mythologische  Apperzeption  betatigt,  sind  in  der  Tat  langst 
verschwunden  oder  leben  hochstens  als  dunkle  Anklange  im  Marchen 
vveiter,  wenn  sich  zum  erstenmal  der  Gedanke  regt,  den  Himmel  den 
Toten  oder  mindestens  einer  bevorzugten  Klasse  derselben  als  Wohn¬ 
statte  anzuweisen.  Die  Gottersage  selbst  bedarf  offenbar  einer  lan- 
geren  Entwicklung,  ehe  in  ihr  diese  Vorstellung  zur  Herrschaft  ge- 
langen  kann,  abgesehen  von  den  Fallen,  wo  die  das  gewohnliche 
Heldentum  iiberragenden  Heroen  zu  Gottern  erhoben  werden,  — 
Falle,  auf  die  man  das  sonst  selten  zutreffende  Sprichwort  wirklich  ein- 
mal  anwenden  kann,  dab  Ausnahmen  die  Regel  bestatigen.  Denn  der 
Himmel  als  Aufenthaltsort  der  Gotter  ist  eben  als  solcher  dem  Men¬ 
schen  verschlossen.  Dieser  mub  zum  Gott  werden,  wenn  er  in  den 
Himmel  gelangen  soli.  Die  Gotter  dagegen  konnen  ihrerseits  auf 
Erden  walten,  und  sie  tun  das  insbesondere  auch  als  Spender  von 
Gliick  und  als  Beschiitzer  der  Einzelnen.  So  lange  der  Blick  vor- 
nehmlich  dem  Diesseits  zugewandt  bleibt,  geniigt  das  auch  dem 
Heilsbediirfnis  des  Menschen.  Die  Toten  iiberlaflt  man  ihrem  trau- 
rigen  Los,  und  die  Unterweltsgotter  erheben  sich  wohl  allmahlich 
zu  Beherrschern  des  bei  weiterer  Ausbildung .  des  Gottermythus  nicht 
zu  entbehrenden  unterirdischen  Gotterstaates.  Aber  dabei  bleibt  dies 
unterirdische  Reich  zumeist  eine  Statte  der  Trauer,  in  die  kein  segen- 
spendender  Lichtstrahl  eindringt. 

Immerhin  regt  sich  friihe  schon  der  Gedanke,  daO  es  bevorzugte, 
von  den  Gottern  besonders  geliebte  Sterbliche  gebe,  die,  im  Gegen- 


Der  Himmel  als  Ort  der  Seligen. 


575 


satze  zu  den  von  den  Gottern.  Gehaflten  und  noch  ini  Hades  von  ihrer 
Rache  Verfolgten,  von  dem  triiben  Schicksal,  dem  sonst  kein  Sterb- 
licher  entrinnt,  befreit  sind.  Nun  gehort  freilich  zu  diesem  Schicksal 
zuvorderst  der  Tod  selbst,  mit  dem  jene  dustern  Zukunftsbilder  un- 
trennbar  verknupft  sind.  So  werden  denn  die  Lieblinge  der  Gotter 
vor  allem  von  dem  Tode  befreit,  damit  sie  fiihig  sind,  ein  gluckliches 
Leben  vollig  ungetriibt  zu  genieflen.  Doch  des  Himmels,  der  den 
Gottern  vorbehalten  bleibt,  werden  sie  darum  noch  nicht  teilhaftig. 
So  bietet  sich  denn  bier  ein  Bild,  das,  aus  der  wechselseitigen  Assi¬ 
milation  der  Vorstellungen  von  einer  Wanderung  der  Seele  und  von 
der  Himmelsreise  der  Sonne  entstanden,  da  und  dort  schon  in  primi- 
tiven  Mythen  zum  Vorschein  kommt:  das  Bild  von  einem  Seelenland 
jenseits  des  Meeres,  in  einer  Region,  wo  die  Sonne  bei  ihrem  Unter- 
gang  feme,  unzugangliche  Eilande  beleuchtet1).  Es  ist  derselbe  Kreis 
von  Vorstellungen,  dem  die  weit  verbrciteten  Schilderungen  von  einem 
fernen  Land  angehoren,  in  welchem  ein  bevorzugtes  Volk  oder  Ge- 
schlecht  ein  gliickseliges  Leben  fiihrt3).  Aus  diesem  Kreis,  halb  der 
Gotter-  und  Iieldensage,  halb  dem  Seelenmythus  angehoriger  Vor¬ 
stellungen,  ragen  nun  als  unverkennbare  Ubergange  zu  dem  Bild  eines 
V  olmorts  der  Seligen  im  Himmel  jene  Mythen  von  einer  Entriickung 
hervor,  die  in  einem  solchen  fernen  gliickseligen  Lande  bevorzugten 
Helden  durch  die  Gotter  zuteil  geworden  ist.  So  ist  nach  dem  Gil- 
gamesch-Epos  dem  babylonischen  Noah,  Utnapistim,  das  »Land  an 
der  Miindung  der  Strome<  als  Wohnstatte  angewiesen:  dort  soli  er 
mit  seinem  Weibe  leben,  »den  Gottern  gleich*  (Taf.  XI  des  Gilgamesch- 
Epos,  Jensen).  Menelaos  wird  nach  der  Odyssee  auf  der  Heimkehr 
von  Troja  zur  »Elysischen  Flur  an  den  Grenzen  der  Erde«  entruckt, 
wo  Rhadamanthys  vvohnt  und  den  Menschen  leichtestes  Leben,  frei 
von  Winter,  Sturm  und  Regen,  beschert  ist  (Od.  4,  560  ff.).  Es  ist, 
wie  diese  Verse  erkennen  lassen,  nicht  Menelaos  allein,  sondern  eine 
ganze  Schar  Auserlesener,  die  ofifenbar,  da  Rhadamanthys  als  Herrscher 
gedacht  ist,  neben  dem  Reich  des  Himmels  und  der  Unterwelt  eine 
Art  dritten  Reichs  des  Jenseits  bilden.  Dieser  Vorzug  wird  aber  auch 


*)  Tylor,  Anfange  der  Kultur,  II,  S.  60  ff. 

J  Auf  griechischem  Bodcn  fallen  in  das  Gebiet  dieser  geographischen  Mythen 
vor  allem  die  zugleich  mit  Kultmythen  eng  zusammenhangenden  Hyperboreersagen 
(O.  Crusius,  in  Roschers  Lexikon,  I,  S.  2805 ff-)- 
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hier  den  Bewohnern  dieses  Elysiums  nicht  etwa  als  Vergeltung  fur 
ihre  Taten,  sondern  um  ihrer  personlichen  Beziehungen  zu  den  Gottern 
willen:  so  dem  Menealos,  weil  er  als  Gemahl  der  Helena  Eidam  des 
Zeus  ist  (569).  Die  spatere  Dichtung  hat  dann  diese  Vorstellung  auf 
die  Helden  vor  Troja  iiberhaupt  ausgedehnt:  sie  sind  Hesiods  viertes 
Geschlecht,  dem  am  Rande  der  Erde  unter  der  Herrschaft  des  Kronos 
gliickliche  Wohnsitze  angewiesen  sind  (Hes.  W.  u.  T.  1 67  fif.). 

Ein  zweiter  Weg,  der  in  seinen  ersten  Anfangen  ebenfalls  frlihe 
bereits  angedeutet  ist,  aber  doch  erst  auf  einer  spateren  Stufe  des 
Jenseitsmythus  mit  Entschiedenheit  eingeschlagen  wird,  besteht  in  der 
Abtrennung  einer  besonderen  Region  von  dem  iibrigen  Reich  der 
Schatten:  es  ist  die  Vorstellung  eines  im  Hades  selbst  gelegenen  Ely¬ 
siums,  das  uns  oben  schon  zugleich  als  Ausgangspunkt  der  Vergel- 
tungsvorstellungen  begegnct  ist  (S.  566  f.).  Fiir  den  nahen  Zusammen- 
hang  dieser  beiden  Formen  eines  doppelten  Jenseits  ist  es  bezeichnend, 
daft  Virgil,  der  am  eingehendsten  das  unterirdische  Elysium  geschildert 
hat,  denselben  Rhadamanthys,  der  nacli  der  Odyssee  die  Gefilde  der 
Selieen  beherrscht,  in  der  Unterwelt  zum  Richter  iiber  die  Frevler 
macht  (Aen.  6,  566). 

Es  sind  wahrscheinlich  mehrere  Motive  gewesen,  die  zu  verschie- 
denen  Zeiten  zusammengewirkt  haben,  um  diese  Vorstellungen  von 
einem  Paradies  in  eincm  fernen  irdischen  Lande  oder  von  einem 
Elysium  unter  der  Erde  in  die  andere  vom  Wohnsitz  der  Seligen  im 
Himmel  iiberzufuhren.  Auf  der  einen  Seite  ist  es  die  unbedingte 
Oberherrschaft  eines  einzigen  Gottes,  die  den  Seelen  der  Ahnen  neben 
den  untergeordneten  Gottern,  die  nun  zum  Teil  in  die  Reihe  dienender 
Geister  herabsinken,  eine  Stelle  im  Himmel  verschafft.  So  fiihrte 
nach  der  Vorstellung  der  alten  Agypter  der  Sonnengott  Ra  die  auf 
einer  Leiter  zu  ihm  aufgestiegene  oder  als  Vogel  emporgeflogene 
Seele  in  seinem  den  Himmel  umkreisenden  Wagen  mit  sich,  —  ein 
Reflex,  wie  es  scheint,  der  noch  heute  besonders  bei  afrikanischen 
Volkern  verbreiteten  Vorstellung  vom  Sitz  der  Verstorbenen  in  der 
Sonne1).  Am  reinsten  ausgebildet  begegnen  wir  aber  diesen  Himmels- 
vorstellungen  in  den  einander  nahe  venvandten  Anschauungen  der 
Inder  und  Eranier.  In  Indien  richten  sich  die  altesten  Gebete  und 


J)  J.  Spieth,  Die  Ewe-Starame,  S.  555  ff. 
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Opfer  fiir  das  Heil  der  Verstorbenen  an  Indra,  den  Beherrscher  des 
Himmels,  neben  dem  der  spater  zum  Fiihrer  der  Toten  auf  ihrer 
Himmelsreise  und  dann  zum  spezifischen  Totengott  erhobene  Yama 
als  »Erster  der  Sterblichen«  zunachst  nur  als  der  erste  Mensch  ge- 
golten  zu  haben  scheint,  der  diese  Himmelsreise  angetreten  habe 
(Rigveda  IX,  113,  7,  XVIII,  3,  13) x).  Dab  namentlich  in  den  spateren 
Liedern  die  Speiseopfer  auch  den  Gestorbenen  und  zuletzt  anscheinend 
ibnen  ausschlieblich  gelten,  entspricht  einer  noch  sonst  mannigfach 
wiederkehrenden  Verschiebung  der  Vorstellungen,  die  in  diesem  Fall 
durch  die  Vorherrschaft  begiinstigt  wurde,  die  die  Opferidee  im  Kultus 
gewann,  und  die  die  alten  Naturgotter  schlieblich  ganz  hinter  dem 
gottlich  verehrten  Opfertrank  zuriicktreten  lieb.  Dab  daneben  die 
Sitte  der  Leichenverbrennung  den  Vorstellungen  von  der  Erhebung 
zum  Himmel  hilfreich  entgegenkam,  ebenso  wie  umgekehrt  in  einem 
friiheren  Stadium  die  des  Begrabens  denen  von  der  Unterwelt,  ist 
selbstverstandlich,  wenn  sie  auch  schwerlich  eine  entscheidende  Be- 
deutung  besessen  hat.  Das  lehrt,  abgesehen  von  der  trotz  der  Leichen¬ 
verbrennung  herrschenden  Hadesvorstellung  der  homerischen  Welt, 
das  Jenseits  des  Avesta,  wo  die  Wohnstatte  der  Seelen  im  Himmel 
eine  noch  wichtigere  Rolle  spielt  als  in  den  Veden,  obgleich  nach 
einer  lange  noch  beibchaltcnen  persischen  Sitte  die  Leiche  nicht  ver- 
brannt,  sondern  den  Raubvogcln  zur  Speise  ausgesetzt  wurde  (Ven- 
didad  3,  43;  7,  125  ff.).  Aber  ein  anderes,  in  der  allgemeinen  Ent- 
wicklung  dieser  Vorstellungen  offenbar  wirksameres  Motiv  hat  hier 
dem  Himmel  seinen  friihen  Eingang  in  die  Jenseitsvorstellungen  ver- 
schafft:  Ahuramazda,  der  lichte  Himmelsgott,  ist  der  Alleinherrscher 
in  diesem  Reich  der  Seligen.  Seine  Diener  sind  die  Geleiter  der 
Seelen  auf  dem  Wege,  der  iiber  die  Sinvatbrucke  zum  Rande  des 
Himmels  fiihrt:  sie  beschiitzen  die  Seele  gegen  die  bosen  Damonen, 
das  Gefolge  des  Agramainyu.  Wo  in  dieser  Weise  der  Mythus  den 
Himmelsgott  erhebt,  da  regt  er  aber  von  selbst  die  weitere  Vorstellung 
an,  dab  dieser  Gott  die  Seelen  der  ihm  Wohlgefalligen  in  seiner 
Himmelswohnung  um  sich  versammle.  Sic  wird  dann  durch  die 
Gegenherrschaft  eines  zweiten,  in  der  Tiefe  hausenden  Fiirsten  der 
Finsternis  unterstiitzt  und  dem  Gebiet  der  Vergeltungsvorstellungen 


J)  Oldenberg,  Religion  des  Veda,  S.  530 ff. 
Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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genahert.  Zugleich  machen  es  aber  dicse  Bedingungen  begreiflich, 
daft  ein  Gotterhimmel  wie  der  babylonische  und  assyrische  mit  seinen 
einander  annahernd  in  gleicher  Macht  gegeniiberstehenden  Gottern, 
ebenso  wie  der  griechische,  sich  einem  solchen»himmlischen  Elysium 
lange  verschloft.  Hier  ist  es  darum  ein  zweiter  mythologischer  Vor- 
gang  gewesen,  der  endlich  dem  lange  allein  herrschenden  unterirdi- 
schen  Totenreich  ein  himmlisches  gegeniiberstellte:  er  bestand  offenbar 
in  jener  innigen  Verschmelzung  der  Totenkulte  mit  den  Vegetations- 
kulten,  wie  sie  vornehmlich  in  den  Genossenschaften  der  eleusinischen 
und  dionysischen  Mysterien  zur  Ausbildung  gelangte.  Indem  die 
gleichzeitig  der  Ober-  wie  der  Unterwelt  zugehorenden  Gotter  dieser 
Kulte  die  alten  Unterweltsgotter  zuruckdrangten,  hoben  sie  auch  die 
Seelen  mit  sich  zum  Lichtreich  empor.  Wie  Demeter  und  Dionysos  in 
die  Reihe  der  alten  Himmelsgotter  eintraten,  um  diese  zu  dem  Zwolf- 
gottersystem  zu  erganzen,  so  verschafften  sie  auch  einer  Himmels- 
wanderung  der  menschlichen  Seele  Raum,  die  von  da  an  ohnehin 
durch  das  Eindringen  der  indisch-persischen  Religionsanschauungen 
erefordert  werden  mochte.  Sind  sie  es  doch  auch,  die  sichtlich  in 
die  dieser  Richtung  urspriinglich  feme  liegenden  vorderasiatischen 
Kulturkreise,  wie  vor  allem  in  die  Jahwereligion  der  Israeliten,  Eingang 
gefunden  haben.  Inwieweit  Wanderung  und  spontane  Entwicklung 
aus  langst  vorbereiteten  Motiven  zusammengewirkt  haben,  mufi  aber 
auch  hier,  soweit  nicht  direkt,  wie  bei  den  Satans-  und  Engels- 
vorstellungen,  singulare  Beziehungen  offenkundig  sind,  dahingestellt 
bleiben. 

b.  Die  Himmelfahrt  der  Seele. 

Unter  den  verschiedenen  Formen,  in  denen  die  Seele  nach  dem 
Tode  weiterlebt,  ist  es  die  Psyche,  die  Hauch-  und  Schattenseele, 
der  nach  den  Vorstellungen  der  Volker  der  Himmel  als  Wolin- 
statte  angewiesen  ist1).  Das  lehren  besonders  solche  Falle,  wo  die 
Scheidung  zwischen  Korperseele  und  Psyche  erhalten  blieb.  So 
nicht  bloft  bei  den  Agyptern,  bei  denen  der  ganze  Totenkultus  aus 
diesem  eigenartigen  Dualismus  zwischen  der  an  die  Leiche  gebun- 
denen  Korperseele  und  der  zum  Himmel  entschwebenden  Psyche  er- 


\ 


x)  Vgl.  Teil  II,  S.  40  ff. 


Der  Himmel  als  Ort  der  Seligen. 


579 


wuchs,  sondern  auch  bei  den  Eraniern,  wo  die  vornehmlich  auf  das 
geistige  Fortleben  gerichtete  Zarathustrische  Lehre  die  gleiche,  in 
der  urspriinglichen  Volksanschauung  wurzelnde  Zweiheit  der  Seelen 
nicht  zerstoren  konnte.  Bei  ihnen  wurde  die  Leiche  allem  Anscheine 
nach  deshalb  den  Aasvogeln  zur  Speise  geboten,  damit  die  geistige 
Seele  um  so  freier  zum  Himmel  schweben  konne.  Denn  bei  jener 
Zerstorung  der  Leiche  nehmen  die  Daevas  Tod  und  Krankheit,  Alter 
und  Unreinheit  in  sich  auf,  worauf  dann  die  geistige  Seele,  fernerhin 
nicht  von  ihnen  behelligt,  zum  Himmel  aufsteigt1).  Augenschein- 
lich  wurden  in  den  den  Leichnam  verzehrenden  Tieren  die  Daevas 
selbst  lebendig  gedacht,  und  man  kann  sich  dem  Eindruck  nicht  ver- 
schlieflen,  daft  der  von  friihe  an  die  persische  Religion  erfiillende 
ethische  Dualismus  hier  auf  die  Psyche  und  die  Korperseele  iibertragen 
sei:  jene  gehort  von  Hause  aus  dem  Lichtreich  des  Ormuzd,  diese 
dem  finstern  Gegenreich  des  Ahriman  an,  dem  sie  durch  seine 
Damonen  zugefuhrt  wird.  Dabei  werden  aber  gleichwohl  Psyche  und 
Korperseele,  ahnlich,  wenn  auch  nicht  dauernd  wie  in  Agypten,  zu 
einander  in  Beziehung  gedacht,  da  die  Psyche  erst  ungchindert  in 
den  Himmel  eingehen  kann,  wenn  die  Korperseele  und  mit  ihr  das 
Unreine,  das  auch  sie  zur  Tiefe  zuriickzufiihren  droht,  zerstort  ist. 
Das  auflert  sich  darin,  daft  die  Himmelfahrt  der  Psyche  durch  die  sie 
verfolgenden  Daevas  fortwahrend  bedroht  wird.  In  diese  Anschau- 
ungen  vom  Kampf  guter  und  boser  Machte  um  die  Seele  und  vom 
Kampf  einer  reinen  und  einer  unreinen  im  Menschen  selbst  spielen 
die  Vorstellungen  einer  Lauterung  von  irdischer  Unreinheit  hinein, 
die  nun  im  Kultus  als  Vorbedingungen  fur  die  Auffahrt  zum  Himmel 
erscheinen.  Zugleich  wurzeln  aber  hierin  die  weiteren  Vorstellungen 
von  einer  Trubung  der  ursprunglich  reinen  Natur  der  Seele  durch  die 
korperliche  Materie,  wie  sie  vor  allem  Plato  ausgebildet  hat. 

Wie  nun  der  Begriff  dcr  Psyche  auf  zwei  Grundanschauungen  zuriick- 
geht,  auf  den  Hauch  des  Atems,  der  beim  Tode  den  Menschen  ver- 


x)  Vendidad  7,  137 flf.  Die  vielverkandelte  Frage  nach  dem  Alter  des  Avesta 
(vgl.  iiber  diese  Tiele,  Archiv  fiir  Religionswissenschaft,  I,  1898,  S.  337  ff.,  Bousset, 
ebenda  IV,  1901,  S.  155  ff*}  kommt  fiir  diesen  Punkt  kaum  in  Betracht.  Denn  der 
ganze  Charakter  dieser  Vorstellungen  macht  deren  Zusammenhang  mit  alten  Volksan- 
schauungen  und  Kulten  jedenfalls  im  hochsten  Grade  wahrscheinlich,  welcher  Zeit 
auch  ihre  literarische  Fixierung  angehoren  mag. 
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laDt,  und  auf  das  Bild  Lebender  oder  Verstorbener,  das  in  Traum 
und  Vision  erscheint,  so  verzweigen  sich  auch  die  Vorstellungen  von 
der  Himmelfahrt  der  Seele  wieder  nach  zwei  Richtungen.  Auf  der 
einen  Seite  ist  es  der  Tod,  der  die  endgiiltige  Himmelfahrt  und  ihre 
Aufnahme  in  den  Chor  der  seligen  Geister  einleitet.  Auf  der  andern 
Seite  ist  es  die  Seele  im  Zustand  der  Verziickung,  in  dem  sie  iiber- 
irdischer  Offenbarungen  gewiirdigt  und  ihr  vergonnt  wird,  schon  wah- 
rend  des  Lebens  sich  zum  Himmel  zu  erheben  und  dessen  Geheim- 
nisse  zu  schauen.  Nun  kann  nur  das,  was  solchen  bevorzugten  Seelen 
auf  ihrer  visionaren  Himmelsreise  widerfahrt,  iiberhaupt  zur  Kunde 
der  Menschheit  gelangen.  Darum  sind  es  Vision  und  Ekstase, 
die,  wie  sie  schon  in  die  Vorstellungen  von  der  Psyche  einge- 
griffen  haben,  insbesondere  auch  die  Bilder  von  der  Himmelfahrt  der 
Seele  wahrend  des  Lebens  und  nach  dem  Tode,  sowie  die  des 
Himmelreichs  selbst  gestalten.  Dabei  wirken  natiirlich  auf  diese  wie 
jene  auch  die  sonst  in  der  Volksanschauung  verbreiteten,  aus  andern 
Quellen  stammenden  Vorstellungen,  sowie  die  alteren  wie  spateren 
Elemente  des  Naturmythus  ein.  So,  wenn  die  Seele  als  befltigeltes 
VVesen  zum  Himmel  eilt,  oder  wenn  sie  von  befliigelten  Engeln  geleitet 
wird,  oder  wenn  die  Himmelsraume  in  einer  bestimmten  Ordnung 
iibereinander  gelagert  erscheinen.  In  dem  allmahlich  reicher  sich  ge- 
staltenden  Aufbau  kiinden  sich  dann  hier  zugleich  astrologische  Ein- 
fliisse  an.  Ist  in  der  primitiven  Mythologie  und  in  den  von  Astro- 
logie  und  gelchrter  Mystik  unberiihrt  gebliebenen  Volkskreisen  der 
heutigen  Kulturvolker  das  Himmelreich  immer  noch  ein  einziger  Raum 
geblieben,  so  hat  es  priesterliche  Spekulation  friihe  schon  zu  drei 
iibereinander  liegendeti  Himmelsstockwerken  erweitert.  So  schildert 
Paulus  eine  Ekstase,  in  der  er  bis  in  den  dritten  Himmel  erhoben 
wird,  um  dort  ;>Dinge  zu  sehen  und  Worte  zu  horen,  die  kein  Mensch 
nachsprechen  kann* ;  und  wenn  er  hinzufiigt,  ihm  habe  >des  Satans 
Engel  einen  Pfahl  ins  Fleisch  geschlagen,  damit  er  sich  der  gehabten 
Ofifenbarung  nicht  iiberhebe«  (2.  Kor.  12),  so  erinnert  auch  das  an 
die  eranische  Vorstellung  von  den  zwei  Seelen,  von  denen  die  eine 
den  Daevas  gehort,  und  die  andere  allein  gewiirdigt  wird,  zum  Himmel 
einzugehen.  Wenn  aber  in  den  meisten  Uberlieferungen  dieser  Himmel- 
fahrtsliteratur  die  Drei-  der  Sicbenzahl  Platz  gemacht  hat,  so  ist  das 
ofifenbar  der  wachsenden  Verbreitung  der  heiligen  Sieben  zu  danken, 
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oline  daft  im  iibrigen  auf  diese  Vorstellungen,  die  wohl  zumeist  andern, 
teils  indisch-eranischen  teils  griechischen  Quellen  entstammen,  ein 
sonstigcr  EinfluO  babylonischer  Mythologie  stattgefunden  haben  miiftte. 
Wissen  wir  doch,  daft  gerade  die  Siebenzahl  zu  jenen  mythologischen 
Bestandteilen  gehort,  die  nicht  selten  als  isolierte  Fragmente  gewan- 
d'ert  sind.  In  der  poetischen  Ausgestaltung  der  Vorstellungen  von 
der  Himmelfahrt  der  Seele,  wie  sie  in  der  hcllenistischen  Zeit  von  der 
jiidischen  und  christlichen  Apokalyptik,  sowie  von  den  platonisierenden 
Richtungen  der  griechischen  Philosophic  ausgebildet  worden  sind, 
herrscht  daher  bald  die  Drei-,  bald  die  Siebenzahl,  je  nach  dem 
Ubergewicht  der  einen  oder  der  andern  dieser  heiligen  Zahlen,  oder 
beide  wechseln  wohl  auch  miteinander,  wie  in  dem  merkwiirdigen 
Buche  Henoch,  der  am  reichsten  ausgefiihrten  dieser  Schilderungen, 
in  den  verschiedenen  Visionen,  die  hier  zusammengestellt  sind1). 
Dabei  macht  sich  die  vorherrschende  Tendenz  der  Vision,  ihre  Bilder 
in  den  Himmel  zu  verlegen,  darin  geltend,  daft  in  diesen  Visionen 
nicht  nur  der  Ort  der  Seligen,  das  Paradies,  sondern  auch  die  Woh- 
nung  der  Verdammten  und  der  gefallenen  Engel  in  einem  der  Him- 
melsraume  untergebracht  wird.  Nur  befinden  sich  die  Seligen  in  einem 
hoheren  Himmel,  und  Gott  selbst  thront  endlich  in  dem  hochsten, 
dem  siebenten.  Wer  ihn  betritt,  muft  sich  seiner  irdischen  Kleider 
entledigen,  um  statt  ihrer  himmlisches  Gewand  zu  empfangen.  Es 
ist  dieselbe  Vorstellung,  die  uns  in  verschiedenen  Formen  uberall 
wieder  begegnet:  in  das  Jenseits,  mag  dieses  die  Unterwelt  oder  der 
Himmel  sein,  geht  der  Mensch  nackt,  wie  er  geboren  ist.  Doch  der 
semitische  Jcnseitsmythus,  von  der  Hollenfahrt  der  Istar  an  bis  zu 
Henoch  und  den  spatjtidischen  Mystikern,  laftt  den  Besucher  des 
Jenseits  nur  das  auftere  Kleid  von  sich  tun,  der  eranische  und  grie- 
chische  entkleidet  die  Psyche  auch  ihrer  eigencn  Korperlichkeit.  Hier 
erst  bereitet  daher  der  My  thus  jene  Idee  einer  rein  geistigen  Seele 
vor,  wie  sie  durch  die  platonische  Philosophie  dem  Abendland  iiber- 
mittelt  wurde,  um  dann  in  der  Vorstellung  von  einem  Ausziehen 
des  irdischen  und  dem  Anziehen  eines  himmlischen  Leibes,  wie  sie 

x)  A.  Dillmann,  Das  Buch  Henoch,  Kap.  17  ft*.,  7°^*  Die  Verschiedenheit  dieser 
Schilderungen  riihrt  jedenfalls  von  der  Zusammensetzung  dieses  Buches  aus  verschie¬ 
denen  Gberlieferungen  alteren  und  jiingeren  Datums  her.  (Vgl.  dariiber  Bousset,  Archiv 
fur  Religionswissenschaft,  IV,  S.  138  IT.) 
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uns  bei  Paulus  begegnet  (i.Kor.  15,  40),  eine  eigentiimliche  Vermitt- 
lung  zu  finden,  die  im  Grunde  nur  zu  der  alten,  direkt  dem  Traum- 
bilde  entstammenden  Vorstellung  von  der  Schattenseele  zuriickkehrt. 
In  den  Schilderungen  der  Apokalyptiker  und  der  platonisierenden 
Theosophen  sind  es  zunachst  Einzelne,  denen  in  Augenblicken  der 
Erleuchtung  der  Vorzug  zuteil  wird,  den  Himmel  zu  schauen.  In 
den  gnostischen  Sekten  und  in  den  Mysterienkulten,  die  den  grie- 
chischen  und  orientalischen  Gottern,  dem  Dionysos,  Attis,  Mithras, 
der  Isis  geweiht  waren,  wurden  dann  solche  Visionen  Einzelner  zu 
Bildern  tiber  die  allgemeine  Zukunft  der  Seelen  erweitert,  die  in  den 
Kultlegenden  iiber  die  einstigen  Schicksale  des  die  menschliche  Seelc 
zum  Himmel  erhebenden  Gottes  ihre  Grundlage  fanden.  So  sind 
diese  himmlischen  Zukunftsvorstellungen  zu  gemeinsamen  Bestand- 
teilen  der  im  hellenistischen  Zeitalter  einander  bekampfenden  Reli- 
gionen  geworden,  um  von  da  aus  den  kommenden  Jahrhunderten  im 
wesentlichen  unveriindert  iiberliefert  zu  werden1). 

Wie  die  Hauptquellen  dieser  himmlischen  Jenseitsvorstellungen, 
Vision  und  Ekstase,  von  denen  der  apokalyptischen  Weltuntergangs- 
und  Welterneuerungsmythen  (S.  465  fif.)  nicht  wesentlich  verschieden 
sind,  so  fallen  iibrigens  auch  die  Vorstellungen  hier  und  dort  in  alien 
Hauptpunkten  zusammen,  und  mit  den  kosmogonischen  Mythen  sind 
daher  eschatologische  Ideen  beider  Art  oft  eng  verbunden.  Sie 
vermischen  sich  dann  aber  noch  mit  einer  dritten  Form  visionarer 
Schilderung,  namlich  mit  Berichten  iiber  eine  feme,  der  gewohnlichen 

x)  Wo  die  in  den  Mysterienkulten  der  hellenistischen  Zeit  zur  Ausbildung  ge- 
langte  und  dann  auch  von  dem  Christentum  iibernommene  Vorstellungsreihe  ihren 
Ursprung  genommen  habe,  ist  eine  vielverhandelte,  aber  auf  Grund  der  uns  gegen- 
wjirtig  zugiinglichen  historischen  Zeugnisse  schwerlich  zu  entscheidende  Frage.  Als 
sicher  diirfte  nur  feststehen,  dab  diese  Vorstellungen  dem  Judentum  und  folgeweise 
auch  dem  Christentum  zunachst  von  auben,  teils  von  den  orientalischen  Religionen 
her,  teils  aus  den  gricchischen  Mysterienkulten  und  philosophischen  Schulcn,  zuge- 
flossen  sind.  Fiir  vorwaltend  babylonische  Einfliisse  ist  namentlich  Anz  (Zur  Frage 
nach  dem  Ursprung  des  Gnostizismus,  1897),  fiir  eranische  Bousset  (Archiv  fiir  Reli- 
gionswissenschaft,  IV,  1901,  S.  229  ff.),  fiir  griechische  und  teihveise  iigyptische  Dieterich 
(Mithraslithurgie,  S.  179  If.)  eingetreten.  Das  Entscheidende  und  volkerpsychologisch  wie 
kulturgeschichtlich  vor  allem  Bedeutsame  bleibt  wohl,  dab  der  allgemeine  Drang  der 
Zeit  in  dieser  Richtung  geht.  Er  mochte  es  auch  bewirken,  dab  zu  den  verbreitetsten 
Religionsanschauungen  dieser  Zeit,  der  des  Mithraskultus  und  des  Christentums,  Ele- 
mente  verschiedenen  Ursprungs  zusammenllossen,  indem  die  psychischen  Vorbedin- 
gungen  zu  ihrer  Assimilation  iiberall  vorhanden  waren. 
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Uberlieferung  unzugangliche  Vergangenheit  oder  auch  mit  solchen 
iiber  jiingere,  aber  nur  einem  engeren  Kreise  von  Auserwahlten  offen- 
bar  gewordene  Ereignisse.  Hier  enthalt  daher  die  Vision  alles,  was 
iiberhaupt  einer  Erzahlung  im  weitesten  Sinne  zuganglich  sein  kann: 
Gegenwart,  Zukunft  und  Vergangenheit.  Das  ganze  Reich  moglicher 
Geschichte  wird  so  zum  Gegenstand  ekstatischer  Eingebung.  Der 
verziickte  Visionar  sieht  sich  selbst  in  den  Himmel  erhoben  und  er- 
lebt  so  in  unmittelbarster  Gegenwart  die  Seligkeit  des  himmlischen 
Daseins.  Bei  dieser  Erhebung  in  iiberirdische  Spharen  werden  ihm 
dann  Offenbarungen  zu  teil,  die  sich  ebenso  auf  die  Zukunft  der  Seelen 
wie  auf  die  der  Welt  im  ganzen  beziehen;  und  nicht  minder  erschaut 
er  in  riickwarts  gerichteter  Prophetie  das  bereits  Erlebte,  aber  von 
den  Augen  anderer  oder  von  Menschen  iiberhaupt  nicht  Gesehene. 
Da  eroffnet  sich  nun  jenes  weite  Gebiet  visiomirer  Offenbarungen,  das 
sich  von  der  Entstehung  der  Welt  und  den  altesten  Zustanden  der 
Menschheit  bis  zu  den  Eindriicken  der  jiingsten  Vergangenheit  und 
iiber  diese  hinaus  bis  zum  Ende  der  Welt  erstreckt.  So  schopft 
schlieftlich  insbesondere  auch  die  Legende  iiber  die  Taten  und  Wunder 
der  Heiligen  und  Gottgesandten  aus  der  gleichen  Quelle,  die  der  un- 
erschopfliche  Born  der  Bilder  von  den  Schicksalen  der  Seele  im  Jen¬ 
seits  ist.  Die  Himmelfahrt  der  Seele  und  die  Himmelfahrt  des 
Heiligen,  wie  sie  die  Legende  von  Elia,  von  Jesu  und  von  so  vielen 
der  spateren  Martyrer  erzahlt,  sie  sind  schlieftlich  die  namlichen,  jedes- 
mal  nur  in  ein  anderes  Gewand  gekleidet,  und,  sobald  sie  auf  die 
heilige  Geschichte  bezogen  werden,  von  jenem  Glorienschein  umgeben, 
der  zu  einer  Biirgschaft  ihrer  Wahrheit  und  damit  zugleich  zu  einer 
solchen  fiir  die  kiinftige  Plimmelfahrt  der  eigenen  Seele  wird.  Denn 
das  Wort  des  Paulus  »So  die  Toten  nicht  auferstehen,  so  ist  auch 
Christus  nicht  auferstanden*  (1.  Kor.  15,  16),  gilt  auch  fiir  die  Himmel¬ 
fahrt,  die  ja  nur  eine  psychologisch  wohlmotivierte  Fortbildung  der 
Auferstehungslegende  ist. 


4.  Das  Jenseits  als  Ort  der  Vergeltung  und  die  Seelenwanderung. 

a.  Himmel  und  Ho  lie. 

Die  Vorstellung,  daQ  das  Leben  im  Jenseits  ein  gliickliches  oder 
ungliickliches  sei,  je  nachdem  der  Verstorbcne  in  seinem  diesseitigen 
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Leben.  einen  Anspruch  auf  Lohn  oder  Strafe  erworben  habe,  ist  ein 
verhaltnismaOig  spates  Erzeugnis  einer  YVechselwirkung  der  mytho- 
logischen  Jenseitsvorstellungen  und  der  im  wirklichen  Leben  zur  Aus- 
bildung  gelangten  ethischen  Motive  der  Rache  und  des  Mitgefiihls, 
der  Strafe  und  Belohnung.  Die  allmahliche  Entwicklung  dieser  Mo¬ 
tive  von  der  aus  dem  unmittelbaren  Afifekt  geborenen  Rache  und 
Hilfe  an  bis  zu  Belohnung  und  Strafe  ist  uns  in  den  mannigfaltigsten 
Bestandteilcn  des  Mythus,  namentlich  im  mythologischen  Tiermarchen, 
schon  entgegengetreten  (S.  1 5  7  ff.).  Wic  diese  andern  Mythengebiete, 
so  entbehrt  nun  aber  auch  der  Jenseitsmythus  anfanglich  ganz  der 
ethischen  Motive,  die  zu  Vergeltungsvorstellungen  fiihren  konnten, 
und  auch  wo  sich  diese  zum  erstenmal  regen,  da  sind  sie  nocli  so 
stark  vermischt  mit  andern,  im  Zauberglauben  und  in  den  von  ihm 
getragenen  Kultusnormen  wurzelnden,  daO  der  Vergeltungsgedanke 
hochstens  in  einzelnen  schwachen  Anlaufen  zu  bemerken  ist.  Auch 
da  regt  er  sich,  ganz  so  wie  bei  den  Zauberverwandlungen  des 
Mythenmarchens,  zunachst  noch  ganz  in  der  Form  der  Rache,  wie 
bei  den  bekannten  Frevlern  in  der  Nekyia  der  Odyssee,  denen  als 
lichteres  Bild  ein  clysisches  Dasein  einzelner  Auserwiihlter,  nicht  als 
Lohn  fiir  eigene  Verdienste,  sondern  als  ein  durch  gottliche  Ab- 
stammung  oder  sonstige  willkiirliche  Gunst  erworbenes  besseres  Loos 
gegeniibersteht  (S.  566  f.). 

Immerhin  bereitet  sich  in  solchen  einer  eigen tlichen  Vergeltung 
vorausgehcnden  Regungen  eine  auch  fiir  jene  unerlafiliche  Bedingung 
vor:  das  ist  die  Ausbildung  von  Gegensatzen  in  den  Vorstellungen 
iibcr  die  Wohnorte  der  Abgeschiedenen.  In  ihnen  miissen  ja  natur- 
gemaO  die  Mittel  bereit  sein,  mit  denen  sich  dann  spiiter  die  Ver¬ 
geltung  selbst  vollziehen  kann.  Hier  ist  es  nun  vor  allem  die  visio¬ 
nal  Ekstase,  die  das  meiste  dazu  geholfen  hat,  den  Tod  seiner  ihn 
anfanglich  allzu  ausschliefilich  umgebenden  Schrecken  zu  entkleiden. 
Jene  Bilder  unaussprechlichen  Gliickes  wiirden  niemals  ohne  die  Vision 
moglich  gewesen  sein.  Der  Traum  fiihrt  hochstens  zu  entfernten  An- 
naherungen,  neben  denen  die  den  mannigfachen  Formen  des  Angst- 
traumes  entnommenen  Bilder  des  Schreckens  nicht  zu  fehlen  pflegen1). 
Das  Schwelgen  in  lichten  und  lustvollen  Bildern,  wie  es  die  Vor¬ 
stellungen  himmlicher  Gliickseligkeit  hervorbringt,  ist  nur  der  Vision 


')  Ygl.  Teil  II,  S.  109  (T. 
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eigen,  und  in  dieser  wunderbaren  Ausmalung  der  Zukunft  liegt  daher 
mindestens  ebenso  sehr  wie  in  der  Erhebung  uber  Bedrangnis  und 
Schmerz,  die  sich  in  den  Leiden  der  Martyrer  und  Asketen  bekundet, 
ihre  groBe  Bedeutung  fiir  die  religiose  Entwicklung.  So  entspricht 
es  denn  der  natiirlichen  Folgc  der  Motive,  daB  die  beiden  Gebiete 
des  Jenseits,  deren  sich  der  Vergeltungsgedanke  zur  Verwirklichung 
der  Strafen  und  Bclohnungen  bemachtigt,  urspriinglich  nicht  nur  un- 
abhangig  von  ihm,  sondern  auch  unabhangig  voneinander  entstanden 
sind.  Die  Todesfurcht  geht  in  dieser  natiirlichen  Entwicklung  allem 
andern  voraus.  Sie  bedarf  keiner  besonderen  Einfliisse.  Der  An- 
blick  Sterbender  und  das  Erscheinen  der  Schatten  Verstorbener  im 
Traum  lassen  diese  Furcht  niemals  erloschen,  die  in  dem  Bild  der 
Unterwelt  ganz  den  ihr  adaquaten  Ausdruck  findet.  Erst  unter  ge- 
wissen  Ausnahmebedingungen  und  zumeist  in  einer  spateren  Phase 
der  Entwicklung  gewinnen  Ekstase  und  Vision,  gefordert  durch  tur- 
bulente  Kulttanze,  durch  zufallig  entdeckte  und  dann  ebenfalls  der 
Kultpflege  dienstbar  gemachte  Mittel,  endlich  durch  Askese  und 
prophetische  Begeisterung,  eine  Macht  liber  einzelne  Personen,  die 
von  ihnen  aus  weitere  Kreise  crgreift.  So  entsteht,  im  Gegen- 
satze  zu  der  in  generellen  Bedingungen  wurzelnden  Hadesvorstellung, 
das  himmlische  Jenseits  mit  seinen  begliickenden  Bildern.  Es  er- 
offnet  sich,  auch  darin  im  Kontrast  zu  den  Hadesbildern,  zuerst  dem 
Verziickten  in  bevorzugten  Momenten  des  diesseitigen  Lebens,  um 
dann  zum  Zukunftsbild  fiir  das  Leben  der  Seele  nach  dem  Tode 
erhoben  zu  werden.  Beide  Reichc,  das  finstere  unterirdische  und  das 
lichte  himmlische,  stehen  wohl  zunachst  auBer  Beriihrung.  Indem 
aber  beidemal  der  Gedanke  eines  die  Ungleichheiten  des  wirklichen 
Lebens  wiederholenden  verschiedenen  Schicksals  im  Jenseits  sich  ein- 
schiebt,  erhebt  sich  innerhalb  jedes  dieser  Bereiche  das  Bediirfnis  nach 
einer  Ausnahmeregion,  nur  jedesmal  natiirlich  in  entgegengesetztem 
Sinne:  aus  der  finstern  Unterwelt  sondern  sich  lichte  Felder  fiir  die 
Bevorzugten,  die,  wenn  der  Kontrast  mit  der  YVohnung  der  Trauer 
zu  groB  wird,  aus  ihr  hinaus  in  die  diesseitige  Welt,  in  feme  Eilande 
der  Seligen  verlegt  werden.  Das  visionare  Jenseits  im  Himmel  ge- 
winnt  dagegen,  indem  hier  die  Vervielfaltigung  der  Himmelsraume 
mitwirkt,  irgend  einen  unteren  unter  diesen  Raumen  fiir  solche,  die 
der  vollen  Erhohung  zu  den  Himmlischen  nicht  gewiirdigt  werden. 
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Damit  ist  nun  auch  schon  eine  Verbindung  der  beiden  Auf- 
enthaltsorte  der  abgeschiedenen  Seelen  nahegelegt,  so  dafi  es  nur 
eines  kleinen,  moglicherweise  in  verschiedenen  Fallen  unabhangig 
vollzogenen  Schrittes  bedarf,  um  ihn  zu  tun.  Allem  Anscheine  nach 
ist  es  der  eranische  Mythus  mit  seinen  urspriinglich  kosmogonischen, 
aber  friihe  schon  zugleich  zu  ethischer  Bedeutung  sich  auswachsenden 
Vorstellungen  eines  Licht-  und  eines  Nachtgottes  gewesen,  in  welchem 
jener  Gegensatz  von  Licht  und  Dunkel  mit  dem  der  Hohe  und  der 
Tiefe,  des  Himmels  und  der  Holle  als  der  Gebiete  der  im  groDen 
Weltkampf  miteinander  streitenden  Gotter  samt  den  Scharen  ihrer 
dienstbaren  Geister  zur  Ausbildung  gelangte.  Das  konnte  freilich  nur 
in  einem  Stadium  geschehen,  wo  jede  der  beiden  Formen  der  Zu- 
kunftsvorstellungen  ihre  allzu  ausschlieflliche  Macht  eingebiiflt  hatte 
und  beide  bereits  unter  den  Einfluft  einer  niichtern  abwagenden 
theosophischen  Spekulation  gelangt  waren.  Da  muflte  sich  nun  der 
Gegensatz  der  beiden  Gotter  und  ihrer  helfenden  Geister  aus  dem 
Kampf  um  die  Weltherrschaft  in  einen  Kampf  um  die  Seele  ver- 
wandeln,  an  welchem  die  Seele  selbst  in  um  so  hoherem  Matte  be- 
teiligt  wurdc,  je  mehr  sie  durch  die  vom  Kultus  vorgeschriebene 
Reinigung  und  durch  ein  schuldfreies  Leben  im  Diesseits  der  Ver- 
folgung  durch  die  Daevas  auf  ihrer  Himmelfahrt  unzuganglich  ge- 
worden  war,  wogegen  die  unreine,  schuldbeladene  Seele  durch  sie 
in  die  Tiefe  gezogen  wurde  (Vend.  I,  i  ft".  X,  23  ft*.  u.  a.).  Aus  der 
Mischung  rein  autterer  Kultvorschriften  mit  sittlichen  Geboten,  deren 
Befolgung  die  Bedingung  fur  das  Eingehen  der  Seele  in  die  Gefilde 
Ahuramazdas  ist,  erkennt  man  deutlich,  wie  auch  hier  wieder  die 
kultische  Reinheit  voransteht,  zu  der  die  sittliche  nur  eine  unterge- 
ordnete  Gattung  bildet. 

Das  ist  nun  die  Form,  in  der  sich  offenbar  auch  die  orphischen 
Kulte  diesen  Gegensatz  der  beiden  Wohnstatten  des  Jenseits  an- 
geeignet  haben,  und  in  der  er  sich  in  ihnen  wohl  friihe  schon  mit 
dem  Seelenwanderungsgedanken  vermischt  hat.  Bei  Plato  sehen  wir 
endlich  in  den  verschiedenen,  bekanntlich  nicht  durchweg  iiberein- 
stimmenden  poetischen  Schilderungen,  die  er  von  den  kiinftigen 
Schicksalen  der  Seele  gibt,  jenen  Begriff  der  kultischen  Reinheit  philo- 
sophisch  gelautert  und  damit  zugleich  enger  mit  dem  der  sittlichen 
Reinheit  vereint,  da  er  in  der  Gebundenheit  an  die  Sinnlichkeit  die 
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Quelle  des  Bosen  sieht.  Darum  kann  dieses  nur  iiberwunden  werden, 
wenn  die  Seele  zu  einem  ihr  urspriinglich  schon  eigenen  Zustand  der 
Befreiung  von  dem  Korper  zuriickkehrt  (Phadon  1 13  ff. ,  Gorgias  523  ff.). 
Aus  diesen  Gedanken  ist  dann,  sobald  das  Mittelglied  einer  im  Dies- 
seits  sich  vollziehenden  allmahlichen  Lauterung  der  Seele  durch  ihre 
neuen  Verkorperungen  hinwegfiel,  mit  innerer  Folgerichtigkeit  als 
erganzendes  Bild  zu  Himmel  und  Holle  die  Vorstellung  eines  be- 
sonderen  Lauterungsortes  hervorgegangen.  Dieses  Purgatorium  denkt 
sich  der  mittelalterliche  Jenseitsmythus  auf  einem  Berge,  mitten  zvvi- 
schen  Plolle  und  Himmel  gelegen.  Es  vereinigt  hier  die  doppelte 
Bedeutung  eines  Orts  zeitweiliger  Strafe  und  einer  in  diese  iibersinn- 
liche  Welt  verlegten  Lustration,  entsprechend  der  doppelten  Be¬ 
deutung  der  Sunde  als  einer  sittlichen  Schuld,  die  der  Slihne,  und 
einer  religiosen  Befleckung,  die  der  Reinigung  bedarf.  Indem  ferner 
jede  dieser  drei  Abteilungen  der  iibersinnlichen  Welt  wieder  aus  ver- 
schiedenen  Griinden  einer  Abstufung  bedarf,  die  Holle  nach  der 
Schwere  der  unsiihnbaren  Schuld,  das  Fegefeuer  nach  der  zur  Strafe 
und  Reinigung  erforderlichen  Zeit,  der  Himmel  endlich  nach  dem 
Grad  des  zu  belohnenden  Verdienstes,  bietet  sich  noch  einmal  die 
Verbindung  der  zwei  heiligsten  Zahlen,  der  Drei  und  der  Sieben,  zur 
aufleren  Einteilung  dieser  phantastischen  Welt:  drei  ist  die  Zahl  ihrer 
Reiche  im  ganzen,  je  sieben  die  der  Stufen,  in  die  jedes  von  ihnen, 
die  Holle,  das  Fegefeuer  und  der  Himmel,  geschieden  sind. 

b.  Die  Seelenwanderung. 

Hat  der  eranische  Mythus  zum  erstenmal,  so  viel  sich  sehen 
laflt,  die  Vorstellungen  von  Himmel  und  Holle  in  der  Form  zwei 
streng  geschiedener  Reiche  als  der  ktinftigen  Wohnstatten  der  Seelen 
entwickelt,  so  ist  dagegen  das  stamm-  und  mythenverwandte  Indien 
die  friiheste  Heimat  des  planmiiflig  ausgebildeten  Gedankens  der 
Seelenwanderung.  Auch  hier  bildet  freilich  allerwarts  der  primitive 
Seelenglaube  einerseits  und  das  mythologische  Tiermarchen  ander- 
seits  gewisse  Vorbereitungen.  Doch  bedurfte  es  wiederum  des  Zu- 
sammenwirkens  von  Natur-  und  Seelenmythus  und  ihrer  Verbindung 
durch  Dichtung  und  priesterliche  Spekulation,  um  dieses  Erzeugnis 
zustande  zu  bringen.  Der  Naturmythus  lieferte  in  der  mehr  und 
mehr  schon  mit  cthischen  Motiven  sich  erfullenden  zauberhaften 
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Tierverwandlung  des  Menschen  die  nachstc  Grundlage,  der  Seelen- 
mythus  fiigte  in  seinen  mannigfachen  Vorstellungen  von  dem  Uber- 
gang  der  Seele  in  Tiere,  von  den  in  Tieren  hausenden  Ahnen- 
geistern,  endlich  vom  Uberstromen  der  Seele  beim  Tode  in  andere 
Menschen  weitere  Elemente,  die  mit  jenen  zusammen  mit  einer  Art 
innerer  Notwendigkeit  die  Idee  der  Seelenwanderung  hervorbringen 
muOten,  sobald  erst  eine  von  diesen  Vorstellungen  erfullte  plan- 
maflige  Spekulation  dem  Gedanken  des  Fortlebens  der  Seele  auf 
Erden  nachging.  Gemafl  diesen  komplizierten  Bedingungen  ihres  Ur- 
sprungs  ist  aber  die  Idee  der  Seelenwanderung  gegeniiber  den  Vor¬ 
stellungen  von  Himmel  und  Holle  als  den  Orten  ktinftiger  Belohnung 
und  Strafe  verhaltnismaflig  spaten  Ursprungs.  So  ist  denn  auch  in 
Indien  wahrscheinlich  die  Hadesvorstellung  die  friiheste,  an  die  sich 
zunachst  der  Himmel  als  gemeinsamer  Wohnort  der  Seligen  und  der 
Gotter  angeschlossen  liatte.  Die  Seelenwanderung  dagegen  ist  die 
letzte,  schon  stark  von  philosophischer  Reflexion  durchsetzte  Phase 
der  Entwicklung  des  Jenseitsmythus.  Dem  entspricht  es,  daft  sie 
weit  mehr  als  die  Bilder  von  Himmel  und  Holle  deutlich  die  Spuren 
priesterlicher  oder  philosophischer  Spekulation  an  sich  tragt.  Frei- 
lich  darf  man  dabei  die  eigentliche  Seelenwanderung  nicht  mit  den 
vereinzelten  Vorstellungen  von  Seeleniibergangen  in  Tiere  und  andere 
Menschen  vermengen,  wie  sie  als  Bestandteile  des  Seelenglaubens 
iiberall  vorkommen.  Was  der  Seelenwanderung  von  Anfang  an  als 
spezifischer  Inhalt  zukommt,  das  ist  cben  der  sie  beherrschende  Ge- 
danke  einer  Fortdauer,  die  nicht  einer  iibersinnlichen  Welt,  sondern 
dem  diesseitigen  Leben  selbst  angehore.  Darum  hat  diese  Vorstellung, 
so  sehr  sie  in  ihren  psychologischen  und  naturmythologischen  Grund- 
lagen,  dort  durch  den  Zusammenhang  mit  dem  urspriinglichen  Seelen- 
glauben,  hier  durch  ihre  Beziehungcn  zum  mythologischen  Tier- 
marchen,  auf  primitive  Motive  zurtickgeht,  doch  in  der  aus  der 
Verbindung  dieser  Elemente  entsprungenen  Form  einen  rationalisti- 
schen  Zug,  der  sie  auch  da  noch  annehmbar  erscheinen  laflt,  wo  man 
dem  Glauben  an  Himmel  und  Holle  entsagt  hat1). 


x)  Uber  die  geschichtliche  Entwicklung  der  Lehre  von  der  Seelenwanderung  in 
Indien  vgl.  besonders  E.  Windisch,  Buddhas  Geburt  und  die  Lehre  von  der  Seelen¬ 
wanderung,  Abh.  der  sachs.  Ges.  der  Wiss.,  phil.-hist.  Klasse,  Bd.  16,  190S,  S.  57  (T. 


Das  Jenseits  als  Ort  der  Vergeltung  und  die  Seelenwanderung. 


589 


I11  engem  Zusammenhang  mit  diesem  rationalistischen  Motiv  der 
Seelenwanderung  stehen  die  beiden  Formen,  in  denen  sie  uns  schon 
bei  den  Indern  entgegentritt.  Nach  der  einen  ist  die  neue  Ver- 
korperung  eine  Folge  natiirlicher  Wahlverwandtschaft:  die  Seele  wird 
nach  ihrem  Tode  naturnotwendig  zu  dem,  wozu  sie  sich  in  ihrem 
vergangenen  Leben  entwickelt  hat.  Es  ist  keine  aubere  lohnende 
oder  strafende  Gewalt,  durch  die  sie  je  nach  ihrem  bisherigen  Ver- 
halten  mit  einem  neuen  Korper  umhiillt  wird,  sondern  ihre  eigene 
Natur,  der  sie  folgt.  Es  ist,  wie  Plato  es  ausdrlickt,  der  sich  dieser 
crsten  Form  der  Wanderidee  im  wesentlichen  angeschlossen  hat,  ihr 
eigener  Wille,  der  den  kiinftigen  Zustand  bestimmt,  so  dab  die  Seele 
die  Vergeltung,  die  ihr  gebtihrt,  ebenso  sich  selbst  schafft,  wie  sie 
die  Herrin  ihrcr  Taten  gewesen  ist  (Rep.  X,  617  ffl).  Hier  schliebt 
sich  die  Wanderung  der  Seele  unmittelbar  an  einen  Gcdanken  an,  der 
schon  in  den  Veden  beriihrt  wird,  und  der  mit  dem  der  indischen 
Spekulation  friihe  eigenen  panthcistischen  Zug  zusammenhangt.  Es 
ist  der  Gedanke,  dab  der  Mensch  nach  seinem  Tode  in  die  Elemente 
zuriickverwandelt  werde,  aus  denen  er  gebildet  ist:  seine  Rede  in  das 
Feuer,  sein  Odem  in  den  Wind,  sein  Auge  in  die  Sonne  usw.  Jedes 
wird  im  Wandel  der  Dinge  zu  dem  was  es  urspriinglich  gewesen, 
und  so  gelit  auch  die  Seele  nach  dem  Tode  nicht  in  einen  neuen 
Zustand  liber,  sondern  der  Gute  wird  als  Guter,  der  Bose  als  Boser 
geboren1).  Flir  den  spekulativen  Ursprung  der  Seelenwanderung  ist 
es  nun  bezeichnend,  dab  diese  an  sich  offenbar  pliilosophisch  hohere 
Form  die  altere  ist.  Nicht  minder  ist  es  aber  begreiflich,  dab  der 
Volksglaube  diese  Form  nicht  festhalten  konnte,  sondern  dab  er  die 
gelaufigen  Vorstellungen  von  Lohn  und  Strafe,  wie  sie  den  irdischen 
Verkehr  der  Menschen  beherrschen,  auf  sie  iibcrtrug.  So  ist  wahr- 
scheinlich  unter  dem  Einflusse  einer  solchen  Popularisierung  jener 
Ideen  die  zweite,  im  spateren  Brahmanismus  vertretene  Form  der 
Lehre  entstanden,  in  der  die  neue  Verkorperung  der  Seele  zu  einer 
auberen  Vergeltung  geworden  ist.  Das  »Gesetzbuch  des  Manu«  ver- 
zeichnet  diese  Arten  der  Vergeltung  mit  einer  Vollstandigkeit,  wie 
sie  ein  Strafkodex  in  ausgekliigelter  juristischer  Kasuistik  besser  nicht 


l)  Deussen,  Allgemeine  Geschichte  der  Philosophic,  I,  2  (Philosophic  der  Upanis- 
hads),  S.  29611. 
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ersinnen  kann.  Jedem  Vergehen  vvird  seine  Strafe  zugemessen,  die 
in  der  Art  der  Verwandlung  qualitativ,  in  deren  Dauer  quantitativ  der 
Art  und  der  Schwere  der  Schuld  entspricht.  VVer  einen  Elefanten 
stiehlt  vvird  ein  Wolf,  vver  cin  Pferd  stiehlt  ein  Tiger,  wer  Friichte 
stiehlt  ein  Affe,  vver  einen  Brahmanen  erschlagt  muO  durch  eine 
ganze  Reihe  von  Venvandlungen  hindurchgehen:  er  vvird  nacheinander 
ein  Hund,  ein  Schvvein,  ein  Esel,  ein  Kamel  usvv. 

Diese  Verauflerlichung  des  Gedankens  der  Seelenvvanderung  hat 
nun  aber  schlieBlich  doch  vviederum  dazu  gedient,  einer  philosophischen 
Idee  zum  Durchbrucli  zu  verhelfen,  die  dann  die  Form  bestimmt  hat, 
in  der  sich  im  Buddhismus  der  Gedanke  der  Seelenvvanderung  mit  dem 
der  Erlosung  verkntipfte.  1st  die  Wanderung  der  Seele  eine  Strafe, 
so  ist  das  Ziel,  dem  sie  schliefllich  zustrebt,  die  Erlosung  aus  den 
Banden  des  Daseins.  So  kommt  diese  letzte  Form  der  Jenseitsvor¬ 
stellungen,  bei  der  sie  sich  in  ein  Diesseits  von  unabsehbarer  Dauer 
umvvandeln,  der  weltfltichtigen  Stimmung  entgegen,  die  sich  in  der 
Vedantaphilosophie  der  Inder  als  letztes  Ergebnis  der  Zerstorung  der 
alten  Himmelsmythologie  entvvickelt  hatte,  und  die  die  Grundstromung 
auch  des  Buddhismus  bildete,  solange  dieser  nicht  selbst  einer  Mischung 
alter  und  neuer  Mythologie  anheimfiel,  in  der  auch  die  Seelenvvande¬ 
rung  vvieder  zu  einem  unabvvendbaren  auBeren  Schicksal  vvurde,  dem 
der  urspriingliche  Gedanke  abhanden  gekommen  war.  Dieser  Ge¬ 
danke  selbst  ist  nun  iiberall,  wo  die  ihn  erregenden  Motive  erkennbar 
geblieben  sind,  ein  halb  mythologischer  halb  philosophischer.  Er  re- 
prasentiert  einen  letzten  energischen  Versuch,  die  Jenseitsvorstellungen 
zu  rationalisieren,  ihnen  einen  Inhalt  zu  geben,  der  die  vollig  will- 
kiirliche  Phantastik  verbannt.  Ihn  gewinnt  er,  indem  er  tatsachlich 
das  Jenseits  in  ein  Diesseits  umwandelt,  und  indem  er  zuerst  durch 
die  Vorstellung  des  nattirlichen  Ubergangs  des  Gleichartigen  in  Gleich- 
artiges  und  dann,  als  diese  durch  die  Aufnahme  des  Vergeltungs- 
gedankens  in  der  einseitigen  Form  der  Strafvergeltung  ihrem  Ur- 
sprung  entfremdet  war,  durch  die  Idee  der  Erlosung  von  dem  allem 
Lebenden  eingeborenen  Lebensdrang,  einen  tieferen  philosophischen 
Inhalt  zu  geben  suchte. .  So  vollzieht  sich  in  der  Seelenwanderungs- 
lehre  in  doppeltem  Sinne  die  Auflosung  der  Jenseitsvorstellungen: 
erstens  indem  das  Jenseits,  dessen  Existenz  ganz  auf  der  frei  schalten- 
den  Wirkung  der  mythenbildenden  Phantasie  beruht,  tatsachlich  ver- 
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schwindet,  da  die  Statten  des  kiinftigen  Daseins  nun  wieder  der  un- 
mittelbaren  Umgebung  angehoren;  zweitens  insofern,  als  diese  Lehre 
von  Anfang  an  einen  der  mythologischen  Vorstellung  widerstreiten- 
den  philosophischen  Gedanken  in  sich  birgt  und  stets  wieder  zu 
einem  solchen  zuriickzukehren  strebt.  Sie  oszilliert  auf  solche  YVeise 
zwischen  einer  naturphilosophischen  und  einer  ethischen  Idee,  zwischen 
der  Anziehung  des  Gleichen  durch  Gleiches  und  der  Befreiung  von 
dem  Drang  zu  leben  und  den  Drangsalen,  die  das  Leben  in  sich 
schlieftt.  Aber  in  diese  philosophischen  Gedanken  mischen  sich 
in  der  popularen  Ausbreitung  des  Seelenwanderungsglaubens  immer 
wieder  rohe  Vergeltungsvorstellungen  nach  dem  Prinzip  des  Jus  talionis 
als  natiirliche  Wirkungen  verbreiteter  Rache-  und  Siihnevorstellungen; 
und  selbst  die  philosophischen  Ausgestaltungen  der  Lehre  sind  davon 
nicht  frei  geblieben,  in  ihrer  brahmanischen  so  wenig  wie  in  ihrer 
buddhistischen  Form. 

Lessing,  der  von  sich  bekannte,  daft  er  sich  die  Fortdauer  der 
Seele  nicht  anders  denn  als  eine  Metempsychose  denken  konne,  hat 
gegiaubt,  es  miisse  ein  gutes  Vorurteil  fur  diese  Lehre  erwecken,  daft 
sie  »gewift  das  alteste  aller  philosophischen  Systeme«  sei.  Denn  die 
erste  und  alteste  Meinung  sei  »in  spekulativen  Dingen  immer  die 
wahrscheinlichste,  weil  der  gesunde  Menschenverstand  sofort  darauf 
verfieL1).  Die  letztere  Meinung  konnen  wir  hier  auf  sich  beruhen 
lassen:  sie  scheitert  vor  allem  da,  wo  Spekulation  und  Mythologie 
sich  beriihren.  Doch  auch  die  andere,  der  man  noch  gegenwartig 
nicht  selten  begegnet,  daft  die  Seelenwanderungsidee  iiberhaupt  in  sehr 
friihe  Zeiten  zuriickreiche,  und  daft  sich  Ansatze  zu  ihr  schon  bei 
Naturvolkern  finden,  auch  sie  ist  unhaltbar;  denn  sie  beruht  auf  einer 
Vermengung  mit  jenen  Seelenvorstellungen,  die,  wie  der  Ubergang  in 
Tiere,  die  Tierahnen  u.  a.,  allerdings  gewisse  psychologische  Vorbe- 
dingungen  der  Seelenwanderung  enthalten,  aus  denen  sich  aber  diese. 
nirgends  ohne  den  Hinzutritt  naturmythologischer  und  philosophischer 
Ideen  entwickelt  hat.  Die  Seelenwanderung  steht  am  Elide,  nicht  am 
Anfang  dieser  Entwicklung:  sie  bezeichnet  die  Peripetie  des  Jenseits- 
mythus,  ebenso  wie  der  Jenseitsmythus  selbst  die  Peripetie  der  Mytho- 


x)  Lessing,  Dali  mehr  als  fiinf  Sinne  fur  den  Menschen  sein  konnen,  Werke, 
Ausg.  Lachmann,  XI,  2,  S.  67. 
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logic  ist.  In  ihm  treibt  die  mythologische  Phantasie  noch  einmal  ihr 
vervvegenstes  Spiel,  urn,  nachdem  sie  aus  dieser  Position  zurtickge- 
drangt  ist,  widerstandslos  vor  der  VVissenschaft  zu  kapitulieren.  Hat 
der  Jenseitsmythus  in  der  engen  Verbindung,  die  er  mit  der  Religion 
eingegangen,  eine  Stiitze  gefunden,  die  ihn  iiber  Erwarten  lange  am 
Leben  erhielt,  so  erhebt  sich  daher  nun  nach  der  endgiiltigen,  auch 
durch  die  Seelenwanderung  nur  notdtirftig  hintangehaltenen  Losung 
dieser  Verbindung  um  so  dringender  die  Frage:  kann  es  iiberhaupt 
eine  Religion  ohne  Mythologie  geben?  Und  wie  sind,  wenn  eine 
Trennung  beider  moglich  ist,  die  Grenzen  zu  ziehen?  Das  ist  eine 
Frage,  die  uns  im  folgenden  Kapitel  beschaftigen  soil. 


Sechstes  Kapitel. 

Der  Ursprung  der  Religion. 

I.  Der  religiose  Kultus. 

i.  Die  Entwicklung  des  Kultus. 

a.  Mythus  und  Kultus. 

Auf  die  symptomatische  Bedeutung,  die  der  Kultus  fur  die  Ab- 
grenzung  der  in  festen  Glaubensiiberzeugungen  wurzelnden  Bestand- 
teile  des  mythologischen  Denkens  von  andern,  gleichgiiltigeren  In- 
halten  desselben  besitzt,  wurde  im  Eingang  des  vorigen  Kapitels 
bereits  hingewiesen  (S.  20 ff.).  Dieser  besondere  Wert,  welchen  er 
den  in  ihm  fortlebenden  Erzeugnissen  der  mythenbildenden  Phantasie 
verleiht,  beruht  aber  im  letzten  Grunde  iiberall  darauf,  dafi  er  in 
Handlungen  besteht,  durch  die  seine  Gegenstande  als  solche  ge- 
kennzeichnet  werden,  die  nicht  bloI3  in  wechselnden,  aus  Mythus  und 
Dichtung  gewebten  Vorstellungen  bestehen,  wie  sie  den  Inhalt  der 
gewohnlichen  Mythenerzahlung  bilden,  sondern  daO  sie  auf  den 
Willen  und  seine  Motive  dauernd  heriiberwirken.  Darum  ist  es  erst 
der  Kultus,  der  dem  Inhalt  des  Mythus  den  Charakter  einer  ihn  iiber 
die  Schwankungen  der  sonstigen  mythischen  Phantasiegebilde  er- 
hebenden  Glaubensiiberzeugung  verleiht,  worauf  diese  dann 
weiterhin  durch  die  eindrucksvollere  und  dauerndere  Uberlieferung 
verstarkt  wird,  durch  die  sich  die  Kulthandlungen  zu  Normen  des 
gemeinsamen  Lebens  erheben. 

Hiermit  ist  zugleich  gewahrleistet,  dafi  im  Umkreis  der  kultischen 
Uberlieferungen  diejenigen  Inhalte  des  mythologischen  Denkens  zu 
finden  sind,  denen  wir  den  Charakter  des  religiosen  Mythus  zu- 
schreiben,  und  aus  denen  daher,  wenn  es  gelingt,  aus  diesem  durch 
den  Kultus  geschiitzten  Inhalt  die  rein  mythischen  Elemente  aus- 

Wundt  Volkerpsychologie  II,  3. 
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zuschalten,  schlieBlich  das  hinter  alien  diesen  Verhiillungen  ver- 
borgene  Wesen  des  religiosen  BewuBtseins  zu  finden  sein  muB.  Das 
Problem,  in  dieser  Form  aufgestellt,  schlieBt  nun  aber  zwei  allge- 
meine  Forderungen  ein,  die,  so  sehr  sie  durch  die  Ergebnisse  der 
beiden  vorangegangenen  Kapitel  nahe  gelegt  sind,  doch  gewissen 
weit  verbreiteten  Anschauungen  widersprechen.  Die  eine  dieser  An- 
schauungen  setzt  die  Begriffe  Mythus  und  Religion  ohne  weiteres 
einander  gleich:  die  im  engeren  Sinne  dem  Mythologischen  zuge- 
zahlten  Vorstellungen  gelten  ihr  als  niedere  religiose  Erscheinungen, 
die  speziell  sogenannten  religiosen  Tatsachen  als  hohere  Stufen 
des  mythologischen  Denkens;  einen  Wesensunterschied  zwischen 
beiden  Gebieten  erkennt  man  nicht  an.  Eben  darum  pflegt  man 
sich  auf  dieser  Seite  um  eine  nahere  Definition  von  Mythus  und 
Religion  uberhaupt  nicht  zu  bemuhen.  Die  zweite  Annahme,  die 
das  Gebiet  der  Religion  gegeniiber  dem  Mythus  enger  zu  be- 
grenzen  sucht,  betrachtet  dagegen  den  Kultus  als  die  fiir  eine  solche 
Trennung  entscheidende  Instanz.  Die  durch  ihn  geschiitzten  mytho¬ 
logischen  YVerte  sind  nach  ihr  die  spezifisch  religiosen.  Nach  dem 
Inhalt  der  Kultushandlungen  selbst  und  der  ihnen  zugrunde  liegenden 
Vorstellungen  bemiBt  sich  daher  jevveils  die  Stufe  religioser  Ent- 
wicklung. 

DaB  die  erste  dieser  Anschauungen  nur  aus  der  Verlegenheit 
entsprungen  ist,  in  der  man  sich  gegeniiber  der  Aufgabe  befindet, 
die  religiosen  gegen  die  sonstigen  Bestandteile  des  Mythus  abgrenzen 
zu  sollen,  ist  unverkennbar.  Obgleich  aber  diese  Schwierigkeit  vor- 
nehmlich  bei  der  Beurteilung  primitiver  Volker  zur  Geltung  kommt, 
so  ist  gerade  bei  ihnen  die  Unzulassigkeit  einer  solchen  Vermengung 
von  Mythus  und  Religion  am  offenkundigsten.  Denn  auf  einer  je 
urspriinglicheren  Stufe  wir  das  menschliche  BewuBtsein  antreffen,  um 
so  mehr  beherrscht  ja  die  mythologische  Auffassung  alle  Gebiete  des 
Lebens  und  Denkens.  In  dem  Mythus  spiegelt  sich  die  gesamte 
Weltanschauung  des  Naturmensclien,  seine  praktische  Lebensrichtung 
ebenso  vvie  der  primitive  Versuch  einer  Welterklarung,  soweit  bei 
der  naiven  Hinnahme  gerade  der  allgemeinsten  und  regelmaBigsten 
Naturerscheinungen  uberhaupt  von  einer  solchen  die  Rede  sein  kann. 
Alles  das  ist  hier  eingetaucht  in  jene  Kausalitat  des  Zaubers,  die 
ebenso vvohl  der  spateren  wissenschaftlichen  Verknlipfung  der  Er- 


Die  Entwicklung  des  Kultus. 


595 


scheinungen  vorausgeht,  wie  sie  sich  im  Gegensatz  zu  dieser  be- 
findet1). 

In  der  Tat  entbehrt  es  daher,  wenn  iiberhaupt  der  Begriff  der 
Religion  noch  einen  bestimmten  Inhalt  bewahren  soli,  jeden  Sinnes, 
etvva  die  Vorstellungen,  dafi  die  Seele  im  Atem  entweiche  oder  im 
Traumbild  erscheine  und  als  Vogel  davonfliege,  oder  daO  Sonne 
und  Mond  ein  von  der  Erde  nach  dem  Himmel  gewandertes  Briider- 
paar  seien  usw.  religiose  Vorstellungen  zu  nennen.  Freilich  sind 
sie  auch  keine  Naturerklarungen  im  Sinne  der  spateren  Wissenschaft. 
Doch  innerhalb  dieses  Stadiums  rein  mythologischer  Apperzeption 
■sind  sie  immerhin  eher  Vorstufen  der  Wissenschaft  als  solche  der 
Religion.  Wo  nun  in  dem  primitiven  Denken  religiose  Bestandteile 
vorkommen  sollten,  da  miissen  natiirlich  auch  diese  in  der  Gesamt- 
heit  der  mythologischen  Vorstellungen  enthalten  scin.  Doch  in 
welcher  Form  und  auf  welcher  Stufe  der  Ausbildung  wir  sie  an- 
treffen  mogen,  sie  werden  immer  nur  einen  Teil  dieses  mythologischen 
Denkens  umfassen,  wenn  auch  die  scharfere  Sonderung  der  einzelnen 
Lebensgebiete  selbst  erst  ein  Erzeugnis  fortgeschrittener  Kultur  ist. 
Die  Schwierigkeit,  die  hieraus  fiir  die  Nachweisung  der  Anfange  reli- 
gioser  Entwicklung  entspringt,  fordert  aber  um  so  dringender  eine 
Feststellung  der  Merkmale,  nach  denen  sich  diejenigen  Motive  des 
Mythus,  denen  wir  im  Hinblick  auf  ihre  weitere  Entwicklung  einen 
religiosen  Wert  zuschreiben  diirfen,  von  andern,  religios  gleichgtiltigen 
scheiden. 

b.  Vo rreligioser  und  religioser  Kultus.  Merkmale  des  religiosen 

Kultus. 

1st  hiernach  die  Gleichsetzung  von  Mythus  und  Religion  fiir  die 
Anfange  beider  ebenso  wie  fiir  ihr  spateres  Verhaltnis  unbedingt  zu 
verwerfen,  so  kann  nun  auch  die  Einschrankung  auf  den  Kultus, 
so  zutreffend  sie  ein  fiir  die  religiose  Entwicklung  wichtiges  Moment 
herausgreift,  dem  Bedtirfnis  nach  klarer  Gebietsscheidung  nicht  ge- 
niigen.  Denn  erstens  bietet  der  Schutz  durch  den  Kultus  zunachst 
nur  ein  aufleres  Merkmal,  das  immer  erst  durch  die  an  die  Kult- 
handlungen  gebundenen  inneren  Willensmotive  der  Frage  nach  dem 


J)  Vgl.  Tell  II,  S.  177  IF. 


38* 


596 


Der  Ursprung  der  Religion. 


Wesen  der  Religion  naher  zu  fiihren  vermag.  Zweitens  und  vor 
allem  erscheint  es^  von  vornherein  zweifelhaft,  ob  die  Begriffe  von 
Kultus  und  Religion  in  dem  Sinne  sich  decken,  daB  sich  nicht  blob 
jeder  religiose  Glaubensinhalt  in  Kulthandlungen  auBern  muB,  son- 
dern  daB  auch  umgekehrt  jede  Handlung,  die  den  allgemeinen  Cha- 
rakter  einer  Kultleistung  an  sich  tragt,  wirklich  einen  religiosen  Wert 
beanspruchen  kann.  Da  die  religiose  Handlung  die  religiose  Ge- 
sinnung  voraussetzt,  diese  selbst  aber  auch  dann  noch  ihren  Wert 
behalt,  wenn  sie  eine  innerliche  bleibt,  so  ist  an  sich  eine  Re¬ 
ligion  ohne  Kultus  denkbar,  so  groB  immerhin  die  Rolle  sein  mag, 
die  in  der  tatsachlichen  Entvvicklung  der  Religion  dem  Kultus  zu- 
kommt.  Der  alternde  Brahmane,  der  sich,  dem  auBeren  Kultus  ent- 
sagend,  in  die  Einsamkeit  begibt,  um  bloB  noch  der  religiosen 
Kontemplation  zu  leben,  steht  damit  wahrlich  nicht  auBerhalb  der 
Religion,  sondern  er  reprasentiert  wohl  eher  einen  Hohepunkt  reli¬ 
giosen  Lebens.  Doch  eben  darum,  weil  diese  Stufe  eine  lange 
vorangehende  Vorbereitung  durch  den  Kultus  und  die  unter  seiner 
wesentlichen  Mitwirkung  entstandenen  Motive  voraussetzt,  kann  von 
dieser  letzten,  inncrlichsten  Form  hier,  wo  es  sich  um  die  Frage 
des  Ursprungs  der  Religion  handelt,  abgesehen  werden.  Denn,  mag 
eine  Religion  ohne  Kultus  als  hochste  Frucht  religioser  Entwicklung 
moglich  sein,  —  diese  Entwicklung  selbst  wurzelt,  daran  kann  kein 
Zweifel  bestehen,  im  Kultus.  Um  so  mehr  erhebt  sich  aber  hier 
die  andere  Frage,  ob  alles,  was  nach  der  allgemeinen  Bedeutung 
des  Begrififs  zum  Kultus  gezahlt  werden  kann,  wirklich  auch  eine 
religiose  Bedeutung  besitzt.  Sehen  wir  das  allgemeine  Merkmal  des 
Kultus  in  Handlungen,  die  auf  die  Erringung  irgendwelcher,  nur 
durch  tibermenschliche  Hilfe  zu  gewinnender  Giiter  gerichtet  sind, 
so  kann  es  nun  keinem  Zweifel  unterliegen,  daB  es  zahlreiche  solche 
Handlungen  nicht  nur  im  Leben  des  primitiven  Menschen,  sondern 
in  mannigfachen,  meist  als  Uberlebnisse  eines  priinitiveren  Zustandes 
betrachteten  Erscheinungen  auf  alien  Stufen  der  Kultur  gibt,  die  in 
diesem  allgemeinsten  Sinne  zum  Gebiet  des  Kultus  gehoren,  denen 
aber,  an  dem  MaB  der  entwickelteren  Religionsformen  gemessen,  ein 
religioser  Wert  nicht  zukommt.  Kann  doch  nach  jener  umfassendsten 
Bedeutung  des  Wortes  die  Zauberzeremonie,  durch  die  nach  iiber- 
liefertem  Brauch  der  Australier  seine  totemistischen  Schutzdamonen 
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zu  vermehren  oder  der  Prarieindianer  seine  Jagdtiere  herbeizulocken 
sucht,  oder  endlich  der  aberglaubische  Brauch,  der  noch  innerhalb 
der  heutigen  Kultur  in  zahlreichen  Bevolkerungskreisen  fortlebt,  um 
dem  Schutz  ge gen  Krankheit,  der  Gevvinnung  kraftigen  Erntesegens 
und  manchen  anderen  Zvvecken  zu  dienen,  schlieBlich  ebenfalls  eine 
Kulthandlung  genannt  werden.  Nicht  bloB  das  Kriterium  einer  von 
Glaubensmotiven  getragenen  Handlung,  sondern  auch  das  andere, 
daB  eine  solche  Handlung  mit  der  subjektiven  Uberzeugung  von  ihrer 
Wirksamkeit  verbunden  ist,  trifft  ja  in  alien  diesen  Fallen  zu,  so  lang 
jene  nicht  iiberhaupt  zu  einer  bedeutungslosen,  bloB  durch  die  ge- 
wohnheitsmaBige  Ubung  fortgefiihrten  Lebensform  geworden  ist. 
Dieses  Schicksal  pflegt  aber  die  sanktionierten  Kultusriten  wohl  noch 
haufiger  zu  treffen  als  den  der  freien  individuellen  Ubung  iiberlassenen 
Zauberbrauch,  der  naturgemaB  erlischt,  sobald  die  subjektiven  Glau- 
bensmotive  schwinden,  die  ihn  am  Leben  erhalten. 

Wollen  wir  den  Begriff  des  religiosen  Kultus  naher  begrenzen, 
so  miissen  also  zu  der  auf  die  Gevvinnung  iibermenschlicher  Hilfe 
gerichteten  Handlung  noch  weitere  Merkmale  hinzutreten.  Wo  diese, 
wie  in  den  oben  angeftihrten  Beispielen,  entvveder  ganz  oder  teil- 
vveise  fehlen,  da  werden  wir  dann  solche  Handlungen  als  vor- 
religiose  den  im  engeren  Sinne  religiosen  Kulthandlungen  gegen- 
iiberstellen  konnen.  Zugleich  werden  wir  aber,  insofern  die  Religion 
selbst  eine  allmahlich  gewordene  und  sich  fortan  entwickelnde  Er- 
scheinung  des  geistigen  Lebens  ist,  von  vornherein  vermuten  diirfen, 
daB  der  religiose  Kultus  aus  solchen  vorreligiosen  Anlagen  und  An- 
fangen  hervorgegangen  sei.  Unter  diesem  Gesichtspunkte  treten  uns 
nun  bei  der  Vergleichung  der  religiosen  Kultformen  mit  jenen  ihren 
Vorstufen  die  drei  folgenden  engeren  Merkmale  entgegen.  Sie 
bilden  wiederum  eine  aufsteigende  Stufenfolge,  insofern  der  voll- 
standige  Begriff  des  religiosen  Kultus  erst  durch  die  Verbindung 
ihrer  aller  erreicht  wird,  wahrend  zugleich  jedes  der  folgenden  Merk¬ 
male  die  vorangegangenen  als  gegeben  voraussetzt.  Hiernach  bildet* 
i)  die  Gebundenheit  an  eine  engere  oder  weitere  Ge- 
meinschaft  das  nachste  Kriterium  eines  zum  religiosen  Kultus  sich 
erhebenden  Brauchs.  In  dieser  Gebundenheit  gewinnt  die  Handlung 
den  Charakter  einer  Norm,  deren  Befolgung  gefordert  wird.  Durch 
die  so  entstandene  Einreihung  unter  die  dem  strengeren  Rechtszwang 
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oder  dem  milderen  der  Sitte  angehorenden  Lebensformen  wird  der 
Kultus  zu  einem  wichtigen  Bestandteil  der  gesellschaftlichen  Ordnung. 
Aus  gemeinsamen  Glaubensiiberzeugungen  hervorgegangen,  wirkt 
er  durch  diese  Normierung  seinerseits  verstarkend  auf  diese  Uber- 
zeugungen  zuriick  und  gewinnt  in  hohem  Grade  eine  sie  erhaltende 
Kraft.  Darum  hat  die  Religion  selbst  schon  in  ihrem  Namen  diese 
Gebundenheit  an  die  im  Kultus  zutage  tretende  Glaubensnorm  zum 
Hauptmerkmal  ihres  Begrififs  erhoben.  Immerhin  ist  damit  nur  das 
auOerlichste  Merkmal  bezeichnet,  das  sie  hochstens  durch  die  be- 
sonders  ernsten  Folgen,  die  in  den  Anfangen  der  religiosen  Kultur 
die  Nichtbefolgung  der  Kultusgebote  mit  sich  fiihrt,  von  andern,  den 
Gebieten  der  Sitte  und  des  Rechts  angehorigen  Lebensformen  scheidet. 
Darum  ist  aber  auch  dieses  Merkmal  der  sozialen  Gebundenheit 
fiir  den  spezifisch  religiosen  Charakter  des  Kultus  noch  nicht  ent- 
scheidend.  Qualitativ  erhebt  sich  die  von  einer  Sippen-  oder  Volks- 
gemeinschaft  nach  iibereinstimmendem  Ritus  ausgefiihrtc  Handlung 
durchaus  noch  nicht  liber  die  individuelle  Zauberhandlung,  da  die 
letztere  zunachst  dem  gleichen  Gebiet  allgemeiner  Glaubensvor- 
stellungen  angehort,  auf  dem  der  gemeinsame  Kultus  beruht.  Daher 
denn  auch  der  vereinzelte,  zu  rein  egoistischen  Zwecken  geiibte 
Zauberbrauch  entweder  ein  isolierter  Rest  eines  einstigen  allge- 
meineren  Kultus  zu  sein  pflegt  oder  mindestens  die  allgemeinen  An- 
schauungen  eines  solchen  widerspiegelt,  so  daft  er  als  die  spezielle 
Anwendung  eines  friiheren  oder  sogar  eines  noch  bestehenden 
Kultus  erscheint.  Darum  iiberschreitet  die  Kultushandlung  durch 
diese  Zugehorigkeit  zu  einem  bestimmt  abgegrenzten  Ganzen  sozialer 
Normen  noch  durchaus  nicht  das  Stadium  eines  vorreligiosen  Kultus. 
Dennoch  hat  sie  zwei  wichtige  Momente  gegeniiber  der  individuell 
geiibten  Zauberhandlung  voraus:  als  eine  Form,  in  der  sich  die 
in  der  Gesamtheit  lebenden  Anschauungen  betatigen,  besitzt  sie 
eine  ungleich  groflere  erhaltende  Kraft,  und  vermoge  der  Kontinuitat 
der  Uberlieferung,  die  an  solche  Gemeinschaftsformen  gebunden  ist, 
eine  der  individuellen  Handlung  fehlende  Entwicklungsfahigkeit.  In- 
dem  jevveils  altere  und  neuere  Motive  aufeinander  vvirken,  gewinnt 
hier  wie  iiberall  das  gemeinsame  Erzeugnis  eine  die  isoliert  blei- 
bende  individuelle  Leistung  weit  Iibertreffende  schopferische  Macht, 
die  noch  durch  die  Wechselwirkungen  verstarkt  wird,  in  die  die 
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einzelnen  Mitglieder  der  Gemeinschaft  miteinander  treten.  Dazu 
kommt  als  ein  zweites,  wichtigeres  Moment  der  weitere  Umfang 
und  der  hohere  Wert  der  Zwecke,  auf  die  der  gemeinsame  kul- 
tische  Brauch  gerichtet  ist.  In  ihm  kann  nur  das  erhalten  bleiben 
und  sich  zur  Norm  erheben,  was  fiir  die  Allgemeinheit  einen  Wert 
hat.  Darum  stoftt  er  von  sich  ab ,  was  nur  dem  Interessenge- 
biet  eines  einzelnen  angehort;  oder,  wo  sich  das  individuelle  Motiv 
durch  seine  haufige  Wiederkehr  zu  allgemeinerer  Bedeutung  erhebt, 
da  wird  es  von  dem  den  Gemeinschaftszwecken  gewidmeten  Kultus 
aufgenommen.  So  der  Schutz  gegen  Krankheit  und  der  Wunsch 
von  ihr  befreit  zu  werden,  der  Erfolg  auf  der  Jagd  und  im  Einzei- 
kampf,  und  was  sonst  noch  dem  einzelnen  erstrebenswert  sein  mag. 
In  dieser  Beziehung  erheben  sich  daher  die  gemeinsamen  Kulte  der 
Naturvolker,  so  primitiv  sie  im  iibrigen  sein  mogen,  doch  bereits  iiber 
den  individuellen  Zauberbrauch.  Der  gemeinsame  Zweck,  mag  er 
nun  in  der  Sorge  um  die  alien  in  gleicher  Weise  wiinschenswerten 
Giiter,  in  dem  Wunsch,  daO  der  Stamm  der  Jagdtiere  nicht  entbehre, 
daO  die  Feldfriiclite  gedeihen,  oder  in  dem  Streben,  der  kiinftigen 
Generation  die  eigene  Tiichtigkeit  mitzuteilen  bestehen,  in  alien  diesen 
Fallen  schafft  der  umfassendere  Zweck  hohere  und  dauernder  fort- 
wirkende  Werte,  und  er  entwickelt  dadurch  weitere  Motive,  die,  auf 
den  Kultus  selbst  zuriickwirkend,  diesen  Eigenschaften  annehmen 
lassen,  die  bereits  in  das  Gebiet  des  folgenden,  zweiten  Merkmals  und 
so  in  die  Anfange  eines  im  eigentlichen  Sinne  religiosen  Kultus  hin- 
iiberreichen.  Dieses  zweite,  den  Ubergang  in  das  spezifisch  religiose 
Stadium  vermittelnde  Kriterium  bildet  demnach: 

2)  der  umfassendere,  die  allgemeinsten  von  der  beginnen- 
den  Kultur  getragenen  Lebensbediirfnisse  in  sich  schlie- 
flende  Zweck  der  auf  die  Gewinnung  iibermenschlicher 
Wesen  gerichteten  Handlungen.  Wie  die  Kultur  selbst  zunachst 
eine  materielle  ist,  in  der  Steigerung  der  physischen  Lebensbediirf- 
nisse  und  in  der  dam  it  Hand  in  Hand  gehenden  Beschaffung  der 
Mittel  zu  ihrer  Befriedigung  sich  betatigt,  so  sind  es  diejenigen  Ge- 
meinschaftskulte,  die  mit  der  Gewinnung  und  Pflege  der  Friichte  des 
Bodens  verbunden  sind,  die  Vegetations-  oder  Ackerkulte,  die 
im  Anfang  aller  entwickelteren  religiosen  Kulte  stehen.  Sie  sind  echte 
Gemeinschaftskulte,  in  deren  Pflege  das  Gesamtinteresse  mit  dem 
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aller  einzelnen  zusammentrifft;  und  sie  betatigen  in  ihrer  Entwick- 
lung  im  hochsten  Grad  ebensowohl  die  Eigenschaft,  die  sonstigen 
individuellen  und  Gemeinschaftskulte  in  sich  aufzunehmen,  wie  die 
andere,  die  hoheren,  iiber  das  Gebiet  materieller  Zwecke  hinaus- 
gehenden  geistigen  Kulte  aus  sich  hervorgehen  zu  lassen.  Aufler- 
lich  wird  diese  zentrale  Stellung  der  Vegetationskulte  dadurch  ge- 
kennzeichnet,  dafl  der  die  Naturerscheinungen  im  vveitesten  Umfang 
in  Anspruch  nehmende  Zvveck  auch  auf  die  Objekte  des  Kultus 
steigernd  zuriickwirkt.  Dies  geschieht  vermoge  der  Machtfiille, 
von  der  diese  als  Beherrscher  von  Wind  und  Wetter,  von  Blitz 
und  Donner,  von  Regen  und  Sonnenschein,  als  Lenker  der  Ge- 
stirne  wie  als  Machte  im  Innern  der  Erde  umgeben  sind.  Darum 
liegt  hier  der  Wendepunkt,  bci  dem  der  primitivere,  nur  den  all- 
gemeinsten  Charakter  einer  kultischen  Handlung  an  sich  tragende 
Branch  aus  dem  Gebiet  eines  bald  mehr  latenten  bald  in  klaren  be- 
wuBten  Formen  ausgepragten  Damonenkultus  in  den  Gotterkult 
hiniiberfiihrt.  In  diesem  Sinne  bildet  der  Gotterkult  das  auftere  Merk- 
mal  eines  im  engeren  Sinne  religiosen  Kultus.  Dabei  ist  frei- 
lich  zu  bedenken,  daft,  wie  zwischen  Gott  und  Damon  die  Grenzen 
zum  Teil  flieDende  sind,  so  auch  die  entsprechenden  Formen  primi- 
tiverer  und  entwickelterer  Kulte  ohne  scharfe  Grenze  ineinander 
iibergehen  (vgl.  oben  S.  323  ff.).  Mit  der  Erhebung  zum  Gotterkultus 
eroffnet  sich  aber  dem  Kultus  zugleich  ein  weites  Feld  religioser 
Weiterbildung,  indem  er  nun  an  alien  den  Entwicklungen  teilnimmt, 
die  die  Gottervorstellungen  selbst  erfahren;  und  auch  hier  gestaltet 
sich  dieses  Verhaltnis  wieder  zu  einer  Wechselwirkung,  innerhalb 
deren  die  zunehmende  Erhabenheit  der  Gotter  nicht  allein  auf  den 
Kultus,  sondern  nicht  minder  die  in  dem  Kultus  lebenden  Motive  auf 
die  Gottervorstellungen  zuriickwirken.  So  wirken  die  Gotter  schopfe- 
risch  auf  den  Kult,  und  der  Kult  bildet  die  Gotter  um  oder  schafft 
neue,  wo  die  vorhandenen  dem  religiosen  Motiv  nicht  mehr  ge- 
niigen,  —  eine  Macht  des  Kultus,  die  besonders  deutlich  in  der 
indischen  Religion,  aber,  wenn  auch  durch  die  ihren  Ursprung 
umgebende  historische  Legende  begrenzt,  nicht  minder  in  der  Aus- 
bildung  der  christlichen  Religionsanschauungen  zu  erkennen  ist.  Mit 
der  fortschreitenden  Erhebung  der  Kultus  objekte,  die  so  von  den 
friihesten  Vegetationskulten  an  erfolgt,  wandeln  sich  daher  ebenso 
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allmahlich  die  Gotter  aus  ubermenschlichen  Naturwesen  in  geistigc 
Machte  um,  wie,  infolge  jener  Wechselwirkung  zwischen  den  Gottern 
und  ihrem  Kultus,  die  Motive  und  Zvvecke  des  letzteren  mehr  und 
mehr  zu  geistigen  und  iibersinnlichen  sich  erheben.  So  entsteht  als 
letztes  Merkmal  des  religiosen  Kultus  schlieftlich: 

3)  die  Beziehung  der  Kultushandlungen  nach  ihren  Mo- 
tiven  wie  nach  ihren  Gegenstanden  auf  eine  ubersinnliche 
Welt.  Ihr  spezifisch  religidser  Charakter  besteht  also  nunmehr  darin, 
dafi  ebensowohl  die  Machte,  deren  Hilfe  der  Kultus  gewinnen  will, 
die  Gotter,  wie  die  Zwecke,  die  er  fur  den  Menschen  erstrebt,  iiber- 
sinnlicher  Natur  sind.  Dabei  muB  freilich  der  Kultus  selbst  als  ein 
bestimmt  geordneter  Zusammenhang  menschlicher  Handlungen  natur- 
gemafl  seine  materielle  Natur  bewahren,  ahnlich  wie  die  Gotter  nur 
als  sinnliche  Objekte  vorgestellt  und  von  der  religiosen  Kunst  ge- 
schaffen  werden  konnen.  Doch  in  dem  Mafle,  als  der  Charakter  der 
Naturgotter  selbst  als  ein  geistiger  aufgefafit  wird,  der  eben  darum 
keine  ihm  adaquate  Darstellung  in  sinnlicher  Form  finden  konne, 
wandelt  sich  nun  das  Gotterbild  allmahlich  in  ein  Symbol  um, 
das  die  alle  Grenzen  der  Vorstellung  iiberschreitende  Idee  des  Gott- 
lichen  durch  die  asthetische  Anschauung  dem  Gemtit  nahe  bringt, 
selbst  aber  den  Inhalt  dieser  Idee  nur  in  der  Form  des  durch  die 
Anschauung  erregten  Gefiihls  enthalten  kann.  Dieser  Umwand- 
lung  der  Gottervorstellungen  in  Symbole  folgend,  legt  nun  auch 
der  Kultus  einzelnen  Kulthandlungen  eine  veranderte  Bedeutung 
bei.  Die  allmahlich  eintretende  Verlegung  der  Gegenstande  des 
Kultus  ins  Ubersinnliche  laftt  auch  den  ursprtinglich  noch  herr- 
schenden  Zaubercharakter  der  kultischen  Handlungen  schwinden,  um 
einem  idealen  symbolischen  Wert  derselben  Platz  zu  machen. 
So  ist  dieser  Ubergang  einer  der  wichtigsten  Schritte  in  der  Ver- 
geistigung  der  Religion.  Durch  die  Erhebung  der  Gottesidee  in  das 
Ubersinnliche  vorbereitet,  ist  er  aber  noch  keineswegs  unmittelbar 
durch  sie  gegeben.  Denn  gerade  hier  stehen  der  jenem  Wandel  der 
Vorstellungen  entsprechenden  Umbildung  der  Motive  des  Handelns 
die  namlichen  praktischen  Hindernisse  im  Wege,  die  iiberall  die  Um- 
setzung  des  Erkannten  in  das  Gewollte  hindern.  Der  dringende 
Wunsch,  durch  magische  Mittel  das  eigene  Schicksal  oder  den  dieses 
Schicksal  bestimmenden  gottlichen  Willen  zu  lenken,  ist  allzu  tief  in 
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dem  Gliickstrieb  des  Menschen  begrtindet,  als  daB  dieser  ebenso 
leicht  hierauf  verzichten  konnte,  wie  er  langst  schon  verzichten  ge- 
lernt  hat,  die  Gotter  anders  als  in  Symbolen  zu  schauen,  die  sie  dem 
Gemiit  nahe  bringen.  Auch  liegt,  sobald  einmal  dieser  YVeg  zur  Auf- 
losung  der  urspriinglichen  Werte  der  Kulthandlung  eingeschlagen 
ist  und  ihr  anfanglich  auf  objektive  Zwecke  gerichteter  Inhalt  als 
einzigen  Rest  die  subjektiven  Gefiihlsregungen  zuriickgelassen  hat, 
noch  ein  letzter  Schritt  nahe  genug.  Die  Handlung,  die  aus  der 
religiosen  Stimmung  entspringt,  erscheint  zunachst,  auch  nachdem 
die  magischen  Motive  geschvvunden  sind,  immer  noch  als  ein  dieser 
Stimmung  adaquater  Ausdruck,  ganz  so  wie  Ausdrucksbewegungen, 
die  langst  aufgehort  haben  wirkliche  Willenshandlungen  zu  sein,  als 
deren  Rudimente  die  lebhafteren  Affekte  begleiten.  Doch  je  mehr 
die  Stimmung  eine  innerliche  geworden  ist,  um  so  weniger  bedarf 
sie  schlieBlich  der  auBeren  Zeichen.  So  vollzieht  sich  denn  hier 
eine  letzte  Umwandlung:  das  religiose  Gefiihl  zieht  sich  auf  sich 
selbst  zuriick;  es  verzichtet  auf  die  auBere  Kulthandlung,  weil  ihr 
diese  als  ein  sinnliches  Zeichen  dem  geistigen  Wert  der  religiosen 
Gesinnung  nicht  mehr  zu  entsprechen  scheint. 

c.  Der  Bedeutungswechsel  der  religiosen  Symbole. 

Die  Wandlungen,  denen  der  Bedeutungsinhalt  der  Kultushandlungen 
unterworfen  ist,  ohne  daB  sich  deren  auBere  Formen  wesentlich 
andern,  sind  eng  an  die  eigentiimliche  Entwicklung  gebunden,  die 
der  Begriff  des  Symbols  auf  religiosem  Gebiet  erfahren  hat,  und 
die  noch  heute  in  dem  vieldeutigen  Gebrauch  desselben  in  Kirche 
und  Theologie  ihren  Ausdruck  findet.  Unter  dem  Gesichtspunkt  der 
religiosen  Entwicklung  konnen  wir  uns  diese  Wandlungen  in  der  Auf- 
fassung  der  religiosen  Symbole  vergegenwartigen,  wenn  wir  zunachst 
von  der  vor religiosen  Stufe  symbolischer  Handlungen  ausgehen, 
also  von  den  »symbolischen  Zauberhandlungen«,  wie  sie  friiher 
(Teil  II,  S.  i88ff.)  naher  charakterisiert  worden  sind.  Nach  den  dort 
gegebenen  Begrififsbestimmungen  steht  der  »symbolische  Zauber«  in 
gewissem  Sinne  mitten  inne  zwischen  dem  direkten  Zauber,  bei  dem 
unmittelbar,  etwa  durch  den  Atem,  das  Blut,  den  Blick  oder  andere 
Seelentrager,  Seele  auf  Seele  wirkt,  und  dem  magischen  Zauber, 
bei  dem  ein  Gegenstand,  z.  B.  ein  Amulett,  ein  Fetisch  oder  auch 
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irgend  eine  an  sich  ohne  jede  Beziehung  zum  erstrebten  Erfolg 
stehende  Handlung,  zauberhafte  Wirkungen  beliebiger  Art  ausiiben 
soli.  Dem  gegeniiber  schiebt  sich  nun  beim  symbolischen  Zauber, 
abweichend  von  dem  direkten,  ein  aufleres  Mittel,  dem  eine  spezifi- 
sche  Zauberkraft  innewohnt,  zwischen  die  bei  allem  Zauber  aufein- 
anderwirkenden  seelischen  Krafte  ein.  Aber  dieses  Mittel  ist  wieder- 
um  nicht,  wie  beim  magischen  Zauber,  bloft  um  seiner  eigenen 
zauberhaften  Natur  willen  und  ohne  besondere  Beziehung  zum  ein- 
tretenden  Erfolg  wirksam,  sondern  es  besteht  eine  nahere  Affinitat 
zwischen  Zweck  und  Erfolg  in  dem  Sinne,  daft  die  auflere  Handlung 
den  Erfolg  andeutend  nachbildet,  oder  daD  sie  ihn,  wenn  er  ein 
geistiger  ist,  durch  ein  sinnliches  Bild  veranschaulicht.  So  ist  es  ein 
symbolischer  Zauber  der  ersten  Art,  wenn  der  Wilde  seinen  Speer 
gegen  die  Hiitte  des  Feindes  richtet  und  davon  dessen  Verderben 
erwartet;  eine  symbolische  Handlung  der  zweiten,  wenn  ein  Mensch 
bei  der  Lustrationszeremonie  mit  der  aufieren  Reinigung  durch  Wasser 
eine  innere  religiose  Reinigung  der  Seele  erhofft. 

Nun  gehort  der  symbolische  Zauber  in  dieser  Bedeutung  im  ganzen 
der  Stufe  des  vorreligiosen  Kultus  an,  und  er  bildet  als  solcher,  ver- 
mischt  mit  Elementen  des  direkten  und  namentlich  des  magischen 
Zaubers,  einen  Bestandteil  des  primitiven  Damonenkultus,  dessen 
wesentliches  Kennzeichen,  abgesehen  von  dem  Fehlen  der  Gottervor- 
stellungen,  darin  besteht,  daft  die  Zauberhandlung  ausschliefllich  auf 
die  Erreichung  eines  auOeren  Erfolges,  der  Gewinnung  des  Schutzes 
der  Diimonen  oder  der  Beseitigung  des  Unheils,  das  von  ihnen  droht, 
gerichtet  ist.  Das  letzte  und  wichtigste  Kennzeichen  fiir  den  Uber- 
gang  dieses  *  vorreligiosen  Zauberkultus  in  den  religiosen  Kultus 
besteht  nun  in  jener  entscheidenden  Wendung,  vermoge  deren 
ebenso  die  Motive,  von  denen  die  Kultushandlungen  getragen,  wie 
die  Gegenstande,  auf  die  sie  gerichtet  sind,  einer  iibersinnlichen 
Welt  angehoren.  Der  symbolische  Zauber  wird  dann  zu  einem  ma¬ 
gischen  Symbol,  sofern  wir  unter  diesem  ein  solches  verstehen, 
das,  gleich  der  Zauberhandlung,  aus  der  es  hervorgegangen,  einen 
realen  EinfluO  auf  das  Heil  des  Handelnden  besitzt,  wahrend  gleichwohl 
die  Wirkung  selbst  eine  subjektive,  geistige  bleibt,  die  erst  indirekt 
in  ihren  weiteren  Folgen  zu  einer  objektiven  werden  kann.  Auf 
diese  Weise  liegt  hinter  diesen  realen  Symbolen  des  religiosen  Kultus 
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immer  noch  die  Zauberkausalitat  verborgen,  die  den  vorreligiosen 
Zauberkultus  beherrscht.  Aber  die  Motive  und  Zwecke  der  Kultus- 
handlungen  sind  ideale  geworden:  sie  gehen  auf  eine  geistige  iiber- 
sinnliche  Welt.  Doch  kann  in  diesem  Stadium  der  vorreligiose  Zauber- 
kult  zunachst  noch  darin  nachwirken,  daft  die  Beteiligung  an  der 
magischen  Symbolik  an  besondere  Bedingungen  einer  durch  voran- 
gegangene  Kultzeremonien  erworbenen  religiosen  Heiligung  gekniipft 
ist,  —  eine  Vorstellung,  die,  in  ihren  Grundlagen  bis  zu  den  Medizin- 
mannern  der  primitiven  Stufe  zuriickreichend,  ihre  religiose  Aus- 
pragung  in  den  Weihegraden  der  antiken  Mysterienkulte  gefunden  hat. 
Aus  ihnen  reicht  sie  zum  Teil  noch  in  den  religiosen  Kultus  der 
Gegenwart  herab,  insofern  dieser  nur  den  Priester  zur  Teilnahme  an 
gewissen  ma  gisch  enKulthandlungen  zulaftt.  Einen  weiteren  Schritt 
in  der  Vergeistigung  der  magischen  Symbole  bezeichnet  es  dann, 
vvenn  ihr  Gebrauch  nicht  mehr  von  einer  vorangegangenen  magischen 
Heiligung  der  Person,  sondern  von  der  Innerlichkeit  des  religiosen 
Glaubens  abhangt,  der  sich  in  der  symbolischen  Handlung  betatigt. 
Verschwindet  endlich  der  Rest  magischer  Vorstellung,  der,  wenn 
auch  idealen  Zielen  zugewandt,  doch  auch  in  dieser  Symbolik 
fortlebt,  so  geht  schlieftlich  die  reale  oder  magische  ganz  in  eine 
ideale  Symbolik  iiber.  Die  Kulthandlung  will  nun  nicht  mehr 
einen  iibernatiirlichen  Erfolg  auf  iibernaturlichem  Wege  erreichen, 
sondern  sie  will  der  natiirliche,  wenn  auch  in  ihrer  konkreten  Form 
jeweils  durch  die  vorangegangene  religiose  Entwicklung  bestimmte 
Ausdruck  der  subjektiven  religiosen  Stimmung  sein.  Es  braucht 
kaum  bemerkt  zu  werden,  wie  die  christlichen  Kirchen  und  Konfes- 
sionen  zu  dieser  aller  Religion  immanenten  Entwicklung  des  Symbol- 
begriffs  naheliegende  Belege  bieten.  In  der  Auffassung  des  hochsten 
der  christlichen  Sakramente,  des  Abendmahls,  reprasentieren  das 
katholische,  das  lutherische  und  das  reformierte  Dogma  genau  die 
oben  bezeichneten  Entwicldungsstufen.  Dem  Katholizismus  hat  das 
Sakrament  eine  reale  magische  Bedeutung,  die  iiberdies  an  spezifi- 
sche  Bedingungen  der  Heiligung  gekniipft  ist:  nur  der  Priester  ist 
zu  dessen  vollem  Genusse  berechtigt.  Die  lutherische  Kirche  halt 
an  der  magischen  Wirkung  fest,  schlieflt  aber  die  mystische  Superi- 
oritiit  des  geweihten  Priesters  aus  und  verbindet  in  der  Abhangig- 
keit,  in  die  sie  statt  dessen  das  Symbol  von  der  religiosen  Ge- 
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sinnung  bringt,  mit  der  magischen  die  ideale  Bedeutung.  Der  re- 
formierten  Kirche  endlich  ist  das  Sakrament  nur  noch  ein  ideales 
Symbol;  irgend  eine  magische  Wirkung  kommt  der  Kultushandlung 
iiberhaupt  nicht  zu.  Ihr  Wert  ist  ein  rein  subjektiver:  er  besteht 
in  der  ihr  innewohnenden  Idee  und  in  dem  religiosen  Gefiihlswert, 
der  an  diese  Idee  gebunden  ist.  Damit  ist  dann  freilich  auch  der 
weitere  Schritt  nahe  gelegt,  auf  die  auflere  Handlung  selbst  zu  ver- 
zichten. 

Hiermit  fiihrt  nun  aber  dieser  Schritt  zugleich  liber  die  Schranken 
hinaus,  welche  der  stets  nach  lebendiger  Verkorperung  der  Ideen 
des  Ubersinnlichen  strebenden  sinnlichen  Natur  des  Menschen  gesetzt 
sind.  So  ist  denn  auch  diese  voile  Vergeistigung  der  Kultussymbole 
iiberall,  in  der  religiosen  Spekulation  der  Inder  wie  in  den  Stimmungen 
christlicher  Mystiker  oder  sonstiger  undogmatischer  Christen,  nur  als 
ein  Entschluft  Einzelner  moglich  gewesen.  Das  allgemeine  Bewuflt- 
sein  widerstrebt  ihr.  Vermag  sich  dieses  schon  zu  dem  Gedanken 
einer  unvorstellbaren  Gottheit  schwer  zu  erheben,  so  verliert  vollends 
ein  innerer  religioser  Kultus,  der  nicht  blob  auf  magische  Wirkungen. 
sondern  selbst  auf  ideale  Symbole  verzichtet,  die  Fiihlung  mit  der 
Gemeinschaft,  und  mit  dieser  eine  der  wesentlichen  Eigenschaften 
des  religiosen  Kultus  iiberhaupt.  Darum  wird  jener  letzte,  zur  Selbst- 
aufhebung  des  Kultus  fiihrende  Schritt  auch  da,  wo  er  nicht  ein 
Schwinden  des  religiosen  Bediirfnisses  iiberhaupt  bezeichnet,  immer 
nur  als  eine  Handlung  Einzelner  moglich  sein. 


d.  Die  Kultlegende. 

In  dieser  Entwicklung  der  religiosen  Symbolik  tritt  nun  bei  ge- 
wissen,  fur  die  gesamte  und  insbesondere  fur  die  religiose  Kultur 
entscheidenden  Wendepunkten  der  Geschichte  eine  mythologisch- 
religiose  Erscheinung  hervor,  die  auf  den  Kultus  eine  tief  ein- 
greifende  Wirkung  ausiibt,  neue  Kultformen  schafft  und  alte  ver- 
nichtet,  vor  allem  aber  als  ein  machtiges  Mittel  der  Verstarkung 
und  Wiederbelebung  religiosen  Denkens  sich  darstellt.  Diese  Er¬ 
scheinung  ist  die  Kultlegende.  In  ihren  Wurzeln  reicht  sie  bis 
zu  den  Anfangen  des  Mythenmarchens  zuriick;  in  ihren  vollkomme- 
neren  Gestaltungen  gehort  sie  aber  durchaus  den  spateren  Formen 
des  Kultus  an,  wo  die  Zwecke  wie  die  Gegenstande  desselben  in 
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die  Region  iibersinnlicher  Ideen  hiniiberwandern.  Wahrend  sie  in 
ihren  Grundmotiven  den  allgemeinen  Bedingungen  der  Legenden- 
bildung  folgt,  besteht  daher  die  spezifisch  religiose  Bedeutung  der 
Kultlegende  darin,  daO  ihr  Held  entweder  eine*  rein  mythologische 
Personlichkeit  von  gottlichem  Wesen  ist,  die  sich  gleichwohl  in 
ihren  Eigenschaften  wie  Schicksalen  als  ein  Ebenbild  des  Menschcn 
selbst  darstellt,  oder  daft  er  wirklich  ein  in  der  geschichtlichen  Uber- 
lieferung  fortlebender  Mensch  ist,  der  sich  jedoch  durch  die  iiber- 
sinnlichen  Giiter,  die  ihm  die  Menschheit  verdankt,  zu  gottlicher  Hohe 
erhoben  hat.  Unter  alien  Umstanden  besitzt  so  der  Held  der  Kult¬ 
legende  den  Charakter  des  Gottmenschen,  mag  er  nun  ganz  eine 
Schopfung  der  mythenbildenden  Phantasie  sein,  wie  Dionysos,  Osiris, 
Mithras,  oder  eine  historische  Personlichkeit,  wie  Buddha  und  Jesus. 
Laftt  auch  die  geschichtliche  Wirklichkeit  jenen  doppelten  Charakter 
scharfer  und  eindrucksvoller  hervortreten,  so  gewinnt  die  Kultlegende 
doch  in  beiden  Fallen  ihre  Bedeutung  dadurcli,  daft  sie  das  Band 
zwischen  der  Kultushandlung  und  ihren  Objekten,  das  durch  die 
Wanderung  der  Gottesidee  ins  Ubersinnliche  zu  zerreiften  droht,  neu 
kniipft,  indem  sie  fur  das  Wirken  des  Gottlichen  in  der  sinnlichen 
Welt  jenen  die  Gemeinschaft  des  sinnlichen  mit  dem  iibersinnlichen 
Leben  vermittelnden  Gottmenschen  herstellt.  Als  Mensch  steht  er 
mitfiihlend  den  Wiinschen  und  der  Not  jedes  einzelnen  nahe.  Als 
Gott  ist  er  der  Retter  aus  der  Not,  der  jene  Wiinsche  entweder 
schon  auf  Erden  oder,  wie  das  die  vollkommenere  Gestaltung  der 
Kultlegende  schildert,  in  einem  iibersinnlichen  Dasein  erftillt. 

In  ihren  Anfangen  ist  hiernach  die  Kultlegende  eine  Fortsetzung 
der  Heilbringerlegende,  wie  sie  beim  primitiven  Kulturmarchen  be- 
ginnt  und  dann  in  die  Heldensage  iibergeht.  Insbesondere  ist  es  die 
letztere,  die  in  der  Ausgestaltung  jener  Heldentypen,  die  als  Retter 
und  Beschiitzer  der  Bedrangten,  als  Stadtegriinder  und  Kulturbringer 
gepriesen  werden,  in  den  Bildern  eines  Herakles  oder  Theseus  und  in 
manchen  Gestalten  der  historischen  Sage  unverkennbare  Vorstufen  der 
Kultlegende  darbietet  (S.  432  ff.).  Immerhin  scheiden  sich  beide  durch 
zwei  wichtige  Merkmale.  Erstens  gehoren  die  Wohltaten,  durch  die 
sich  jene  Helden  um  Einzelne  oder  um  ganze  Lander  verdient  ge- 
macht  haben,  noch  durchaus  der  Welt  der  aufteren  sinnlichen  Be- 
diirfnisse  an;  und  zweitens  bewahren  die  Helden  selbst  durchaus  die 
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Ziige  menschlicher  Personlichkeiten.  Darum,  wo  sie  um  ihrer  Ver- 
dienste  willen  zu  den  Gottern  erhoben  werden,  da  geschieht  dies 
hochstens  am  Ende  ihrer  Laufbahn,  und  der  Kultus,  der  einem 
solchen  vergotterten  Heros  zuteil  wird,  bleibt  ein  beschrankterer. 
Es  sind  einzelne  Landschaften  oder  Berufe,  die  in  ihm  gleichzeitig 
ihr  Vorbild  und  ihren  Wohltater  verehren.  Dcmgegenubcr  ist  der 
Held  der  Kultlegende  seinem  Wesen  nach  Mensch  und  Gott  zugleich, 
mag  er  nun,  wie  durchvveg  in  den  alteren  Formen  der  Kultlegende, 
urspriinglich  der  Gesellschaft  der  Gotter  zugezahlt  werden,  oder  aber, 
wie  in  der  Buddha-  und  Jesuslegende,  als  Mensch  mit  gottlichen  Eigen- 
schaften  erscheinen.  Durch  seine  Taten  aber  ist  er  der  Wohltater 
nicht  einzelner  Kreise,  wie  der  gewohnliche  Sagenheld,  sondern 
der  Menschheit  als  solcher,  und  die  Giiter,  die  er  spendet,  sind 
nicht  auftere  Fortschritte  der  Kultur  oder  Rettungen  aus  physischer 
Not,  sondern  geistige  Giiter,  die  nicht  an  die  Schranken  einzelner 
Lander  und  Gemeinwesen  gebunden  sind.  Wie  dieser  Held  von 
Anfang  an  gottlich  ist,  so  sind  es  dann  auch  gottliche  Gaben, 
die  er  dem  Menschen  spendet.  Darin,  daft  diese  Gaben  einen  all- 
gemein  menschlichen  Wert  haben,  liegt  zugleich  der  Grund,  weshalb 
sie  zwar  ebenfalls  zunachst  im  Gebiet  der  aufteren  sinnlichen  Be- 
diirfnisse,  der  Gewinnung  der  Nahrfriichte,  der  Sicherung  vor  Krank- 
heit  und  feindlicher  Bedrangnis,  beginnen,  dann  aber  durch  die  Stei- 
gerung  der  dem  Kultus  immanenten  Triebkrafte  mehr  und  mehr  zu 
rein  geistigen  Giitern  sich  erheben.  So  wird  der  Held  der  Kultlegende 
in  doppeltem  Sinne  zu  einem  religiosen  Ideal:  er  ist  selbst  ein  Vor¬ 
bild  geistiger  Vollkommenheit;  und  er  ist  der  Retter  und  Heifer,  der 
dem  Menschen  die  eigene  Erhebung  zu  dieser  Vollkommenheit  ver- 
mittelt.  Eben  darum  ist  er  seinem  Wesen  nach  Mensch  und  Gott 
zugleich:  nur  als  Mensch  kann  er  ein  Vorbild  vollkommenen  Menschen- 
tums  sein,  und  nur  als  Gott  kann  er  den  Menschen  trotz  der  ihm 
anhaftenden  sinnlichen  Mangel  zu  ahnlicher  Vollkommenheit  empor- 
heben.  Darum  ist  es  ein  in  diesem  Verhaltnis  tief  begrtindeter  psy- 
chologischer  Zug,  daft  sich  dasselbe  erst  da  klar  herausbildet,  wo 
die  geschichtliche  Natur  der  Personlichkeit  des  Legcndenhelden  diese 
menschliche  Seite  zu  klarem  Bewufttsein  bringt.  Wo  dagegen  der 
Held  noch  ein  durchaus  mythologisches  Gebilde  ist,  da  pflegt  der 
Gedanke  des  Gottmenschen  immerhin  in  einem  gewissen  Halbdunkel 
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zu  bleiben.  Damit  hangt  es  zusammen,  dafl  in  der  Entwicklung  der 
Kultlegende  solche  rein  mythologische  Formen,  wie  sie  sich  aus  der 
urspriinglicheren  Gottersage  entwickeln,  denen  vorausgehen,  in  wel- 
chen  eine  historische  Personlichkeit  die  Stellung  des  Gottmenschen 
einnimmt. 

Hiernach  konnen  wir,  analog  der  mythischen  und  der  historischen 
Heldensage  (S.  358),  eine  mythische  und  eine  historische  Kult¬ 
legende  unterscheiden.  Dabei  tragt  freilich  wiederum  die  mythische 
Form  ebenso  die  Spuren  der  geschichtlichen  Zeitbedingungen  an  sich, 
wie  die  historische  eine  Fiille  mythischer  Ziige  erkennen  laDt,  ohne  die 
sich  das  Bild  des  Menschen  nicht  zum  Ideal  des  Gottmenschen  erheben 
konnte.  Ahnlich  verliert  ja  auch  die  historische  Sage  den  Charakter 
der  Sage,  wenn  sie  einem  unmittelbaren  Abbild  der  geschichtlichen 
Wirklichkeit  Platz  macht.  Dieses  Verhaltnis  der  mythischen  zu  den 
historischen  Bestandteilen  bringt  es  aber  auch  mit  sich,  daft  die  histo¬ 
rische  Kultlegende  ungleich  mehr  als  die  rein  mythische  abweichende 
Versionen  zulaOt,  von  denen  aus  wechselnde  Deutungen  des  Inhalts 
der  Legende  selbst  entstehen  konnen.  Auch  folgt  aus  der  Unent- 
behrlichkeit  mythischer  Elemente  fiir  den  religidsen  Gehalt  der  Kult¬ 
legende,  daft,  so  wertvoll  natiirlich  vom  Standpunkt  der  Geschichte 
aus  das  kritische  Bemiihen  des  Religionshistorikers  ist,  die  historische 
Kultlegende  auf  ihren  geschichtlichen  Kern  zuriickzufiihren  und  das 
Mythische  ganz  von  ihr  abzustreifen,  damit  doch  deren  religiose 
Bedeutung  eine  andere  wird.  Denn  die  geschichtliche  Personlichkeit, 
die  als  Trager  der  Legende  zuriickbleibt,  ist  dann  aus  einem  Gegen- 
stande  religioser  Verehrung  vielmehr  zu  einem  Vorbild  religioser  Ge- 
sinnung  geworden. 

Der  psychologische  Zusammenhang  der  Kultlegende  mit  den  in 
Marchen  und  Sage  friihe  schon  zur  Herrschaft  gelangten  Heil- 
bringergestalten  bedingt  es  weiterhin,  daft  auch  sie  den  allge- 
meinen  Charakter  einer  Heilbringerlegende  besitzt,  und  daft  die 
Leistungen  des  Heilbringers,  dem  sich  die  kultische  Handlung  zu- 
wendet,  urspriinglich  von  denen  jener  primitiven  Heilb ringer  des  Kul- 
turmarchens  und  der  Sage  wenig  verschieden  sind.  Die  YVohl- 
taten,  die  er  spendet,  sind  materielle:  Heilung  von  Krankheiten, 
Rettung  aus  Kri egs-  und  anderen  Noten  und  vor  allem  Fiirsorge  fiir 
die  dringendsten  Lcbensbediirfnisse  durch  die  Mithilfe  bei  Saat  und 
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Ernte  der  Feldfriichte.  So  ist  es  hauptsachlich  der  umfassendcre, 
der  Gemeinschaft  als  solcher  zu  gewahrende  Segen,  der  den  Heil- 
bringer  der  beginnenden  Kultlegende  von  seinen  primitiveren  Vor- 
gangern  scheidet,  die  sich  mehr  auf  einzelne  Hilfeleistungen  oder  auf 
irgend  eine  friihe,  alien  kiinftigen  Geschlechtern  zugute  kommende 
Kulturtat  beschranken.  Der  kultische  Heilbringer  spendet  seine  Seg- 
nungen  dem  ganzen  Volke  oder,  bei  der  weiteren  Steigerung  des 
Gedankens,  der  ganzen  Menschheit,  und  er  spendet  sie  fortwahrend, 
von  Jahr  zu  Jahr,  von  Tag  zu  Tag.  Darum  sind  es  die  Vegetations- 
kulte,  in  denen  dieses  allgemeine  und  fortwahrend  sich  wiederholende 
Hilfsbediirfnis  zuerst  lebendig  wird. 

Indem  sich  der  Heilsgedanke  der  dringendsten  und  dauerndsten 
Lebensbedurfnisse  bemachtigt,  beginnt  nun  aber  zugleich  die  Sorge 
um  die  nachste  Zukunft  allmahlich  hinter  dem  Streben  nach  einer 
bis  an  die  Grenzen  des  Einzellebens  heranreichenden  und  sie  schlieft- 
lich  iiberschreitenden  Sicherung  des  Daseins  zuriickzutreten.  So 
wendet  sich  denn  der  Heilsgedanke  von  der  Gemeinschaft  wieder 
zuriick  zum  Einzelnen,  wahrend  er  sich  gleichzeitig  zur  Idee  eines 
geistigen  Gutes  erhebt,  das,  da  es  unabhangig  ist  von  den  Schranken 
des  sinnlichen  Daseins,  unverganglich  gedacht  wird.  Hiermit  erfahrt 
der  in  der  urspriinglichen  Legende  zur  Ausbildung  gelangtc  Heils¬ 
gedanke  eine  Umkehrung,  die,  so  stark  der  Gegensatz  erscheint,  in 
den  die  neue  Form  zu  jenem  Ausgangspunkte  tritt,  doch  in  Wahrheit 
diesem  selbst  bereits  immanent  ist.  Es  ist  der  wichtige  Ubergang 
eines  Bringers  irdischer  in  einen  solchen  himinlischer 
Giiter.  In  je  starkeren  Kontrast  mit  der  hier  leicht  um  sich  grei- 
fenden  Steigerung  der  iibersinnlichen  Zukunftshoffnungen  diese  zu 
jenen  gesetzt  werden,  um  so  mehr  greift  dann  die  weitere  An- 
schauung  um  sich,  in  der  Hingabe  der  sinnlichen  Giiter  und  schlieftlich 
des  Lebens  selbst  bestehe  das  zu  erstrebende  Heil.  Damit  wird  der 
Heilbringer  zum  Erloser,  und  der  Heilbringerlegende  tritt  als  eine 
zweite  Form  die  Er loserlegende  gegeniiber.  Beide  sind  vermoge 
dieser  Entwicklung  Gegensatze,  und  doch  konnen  sie  wieder  sich  er- 
ganzende  Teile  einer  beide  umfassenden  Idee  sein.  Ebenso  aber 
bringt  es  dieses  Verhaltnis  mit  sich,  daft  je  nach  den  besonderen 
Bedingungen  der  religiosen  Entwicklung  entweder  die  Erloserlegende 
als  die  alleinherrschende  zuriickbleibt,  wie  in  der  esoterischen  Form 
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des  indischen  Buddhismus,  oder  daO  in  einer  beide  Momente  ver- 
einigenden  Gestaltung  die  Heilbringeridee  das  Ubergewiclit  belialt. 
Hier  bildet  dann  die  erlosende  Macht  des  Gottes  oder  Gottmenschen 
nur  ein  bedingendes  Motiv  seiner  Heilsvermittlung.  So  in  den  grie- 
chischen  Mysterienkulten,  in  den  die  Legende  in  die  apokalyptische 
Form  umbiegenden  Messiaserwartungen  des  spateren  Judentums,  und 
am  starksten  ausgepriigt  in  den  gliickverheiOendcn  Jenseitshoffnungen 
der  Eschatologie  des  Islam.  Als  eine  letzte  Moglichkeit  bleibt  endlich 
die  iibrig,  daO  die  Kultlegende  annahernd  zu  gleichen  T.  eilen  Erloser- 
und  Heilbringerlegende  wird.  Das  ist  die  Form,  die  das  Christen- 
tum  ausgebildet  hat,  und  die  in  der  Doppclbenennung  Jesu  als  des 
»Heilands<  und  des  >  Erlbsers *  angedeutet  ist.  Jeder  dieser  Begriffe 
bezeichnet  in  Wirklichkeit  eine  besondere  Seite  seines  Wesens,  wah- 
rend  beide  in  der  Einheit  seiner  Personlichkeit  eng  verbunden  sind. 
Erscheint  in  der  Heilbringerform  der  Kultlegende  der  Gedanke  des 
Jenseits  als  eine  letzte  Frucht  der  Entwicklung,  so  bildet  er  umge- 
kehrt  den  Ausgangspunkt  der  Erloserlegende.  Darin  gibt  sich  die 
letztere  als  die  fortgeschrittenere  Form  zu  erkennen.  Auch  in  der 
christlichen  Vereinigung  beider,  die  im  ubrigen  einen  weiten  Spiel- 
raum  nach  der  einen  oder  andern  Seite  bietet,  ist  daher  der  Gedanke 
vorherrschend,  die  groDte  Heilstat  des  Erlosers  bestehe  in  der  Erlo- 
sung  von  dem  an  das  irdische  Dasein  gebundenen  Ubel.  Im  ubrigen 
spiegelt  sich  bei  alien  diesen  Formen  das  Verhaltnis  beider  Bestand- 
teile  in  den  friiher  betrachteten  Jenseitsvorstellungen,  die  auf  solche 
Weise  ein  mythologisches  Komplement  der  entwickelteren  Kultlegende 
bilden. 


Die  erwahnten  Erscheinungen  des  religiosen  Kultus  im  einzelnen 
zu  verfolgen ,  bleibt  nun  urn  so  mehr  eine  Aufgabe  der  Religions- 
geschiclite,  je  mehr  in  ihnen  spezifisch  nationale  Anlagen  und  Kultur- 
bedingungcn,  die  aus  dem  ZusammenfluO  zahlrcicher  geschichtlicher 
Motive  entspringen,  eine  entscheidende  Rolle  spielen.  Die  Volker- 
psychologie  muO  sich  hier  auf  die  Hervorhebung  der  den  verscliiedenen 
Entwicklungen  mehr  oder  minder  gemeinsamen  Tatsachen  beschranken, 
in  denen  die  psychologischen  Grundmotive  des  religiosen  Lebens  her- 
vortreten,  und  die  trotz  jener  in  den  besonderen  historischen  Vcr- 
haltnisscn  begriindeten  Unterschiede  auch  hier  die  GcsetzmaOigkeit 
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der  geistigen  Entwicklung  erkennen  lassen.  Die  Religionsgeschichte 
wird  dann  aber  auch  die  so  gevvonnenen  allgemeinen  psychologischen 
Gesichtspunkte  auf  die  besonderen,  durch  wechselnde  Kultur-  und 
Zeitbedingungen  bestimmten  religiosen  Erscheinungen  anzuwenden 
haben.  In  diesem  Sinne  werden  wir  zunachst  die  Kultformen,  die 
uns  in  der  Geschichte  der  Volker  als  die  Hauptstufen  religioser  Ent¬ 
wicklung  begegnen,  und  hierauf  die  innerhalb  dieser  Formen  vorkom- 
menden  und  in  ihren  allgemeinsten  Grundlagen  ihnen  gemeinsamen 
Kulthandlungen  ins  Auge  fassen,  um  schlieBlich  den  charakteri- 
stischen  Ausdruck  der  Stufen  dieser  religiosen  Entwicklung  in  den 
verschiedenen  Formen  der  Kultlegende  an  einigen  Beispielen  zu 
bctrachten. 


2.  Die  Kultformen. 

a.  Die  primitiven  Zauber-  und  Damonenkulte. 

Die  Kulthandlungen  bilden,  wenn  man  diesen  Begriff  in  seiner  all¬ 
gemeinsten  Bedeutung  nimmt,  schon  auf  den  vorreligiosen  Stufen  des 
mythologischen  Denkens  wesentliche  Bestandteile  des  Seelen-  wie  des 
Naturmythus.  In  den  einzelnen  Erscheinungen,  die  zu  ihnen  gehoren, 
sind  sie  uns  daher  in  den  beiden  vorangegangenen  Kapiteln  bereits  man- 
nigfach  begegnet.  So  bedarf  es  denn  hier  nur  eines  zusammenfassenden 
Riickblicks ,  um  diese  Erscheinungen,  in  denen  sich  die  Anschauungen 
des  Menschen  iiber  die  sein  Dasein  bestimmenden  Machte  in  leben- 
dige  Willensantriebe  umsetzen,  in  ihrer  Bedeutung  fur  die  religiose 
Entwicklung  zu  wurdigen.  Insbesondere  gilt  dies  auch  fur  die  niederste 
und  damit  allgemeinste  Form  der  Kulthandlungen,  fur  die  primi¬ 
tiven  Zauber-  und  Damonenkulte.  Sie  fehlen  keiner  Kultur- 
stufe.  Schon  innerhalb  der  friihesten  uns  erreichbaren  Anfange  sind 
sie  teils  in  der  Form  individuell  geiibter  Zauberbrauche  teils  als  ge- 
mcinsame,  oft  verwickclt  gestaltete  Zauberzeremonien  zu  finden.  Sie 
pflegen  dann  auch  die  hoheren  Kulte  bald  als  unabhangige  Nebenformen 
zu  begleiten,  bald,  nachdem  diese  geschwundcn  sind,  als  deren  rudi- 
mentare  Uberlebnisse  zuriickzubleibcn. 

In  dieser  Konstanz  der  Zauberkulte,  die  die  Nachweisung  ihrer  ersten 
Entstehung  zu  irgend  einer  bestimmten  Zeit  und  an  einem  bestimmten 
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Ort  ausschliefit,  sowie  in  den  oben  angefiihrten  spezifischen  Kriterien 
des  religiosen  Kultus  im  engeren  Sinne  liegt  nun  zugleich  die  einzig 
mogliche  Antvvort  auf  die  oft  aufgeworfene  Frage,  ob  es  »religions- 
lose  Volker«  gebe  oder  nicht,  —  eine  Frage,  die  man  merkwiirdiger 
Weise  meist  zu  beantworten  suchte,  ohne  dartiber  im  Klaren  zu  sein, 
was  iiberhaupt  unter  Religion  zu  verstehen  sei.  Nimmt  man  den 
Kultus  in  jener  allgemeinsten  Bedeutung,  in  der  er  den  Zauber-  und 
Damonenkult  mit  einschlieflt,  zum.  entscheidenden  Merkmal,  so  gibt 
es  zweifellos  keine  religionslosen  Stamme.  Weder  sind  solche  empirisch 
nachgewiesen,  noch  ist  es  nach  unserer  psychologischen  Kenntnis 
der  menschlichen  Natur  wahrscheinlich,  dafl  sie  gefunden  werden. 
Jedenfalls  mufl  also  ihre  Existenz  in  eine  Vorzeit  zurtickverlegt  werden, 
die  uns  weder  ethnologisch  noch  historisch  zuganglich  ist.  Nimmt 
man  dagegen  den  durch  die  drei  oben  bezeichneten  Merkmale  der 
Gebundenheit  an  eine  soziale  Gemeinschaft,  des  Gotterglaubens  als 
der  Grundlage,  und  schlieOlich  der  geistigen  Werte  als  der  Zwecke 
kultischer  Handlungen  zu  Kriterien  der  Religion,  so  ist  die  Verbrei- 
tung  religioser  Anschauungen  eine  nach  Zeit  und  Ort  beschrankte. 
Dabei  finden  sich  aber  zugleich  die  mannigfachsten  Ubergange  zwischcn 
dem  religiosen  und  dem  vorreligiosen  Stadium  der  Kultur.  Insbe- 
sondere  werden  wir  einen  Zustand,  der  die  beiden  ersten  unter  den 
genannten  Merkmalen,  aber  noch  nicht  das  dritte  aufweist,  zu  diesen 
Vorstufen  zahlen  konnen.  Ebenso  bringt  es  die  Stetigkeit  solcher 
Ubergange  mit  sich,  dafl  in  vielen,  ja  in  den  meisten  Anschauungen, 
die  bereits  vollgiiltig  als  religiose  anzuerkennen  sind,  materielle  und 
geistige  Zwecke  zusammen  und  meist  in  unlosbarer  Verbindung  die 
Triebfedern  der  Kulthandlungen  bilden  und  auf  die  auflere  Gestaltung 
derselben  einwirken.  Darum  kann  man  schliefllich  auf  jene  Frage 
nach  der  Verbreitung  der  Religion  antworten:  teils  Anlagen,  teils 
Anfange  religioser  Entwicklung  fehlen  nirgends;  aber  entwickelte  Re- 
ligionen  finden  sich  nur  unter  den  Bedingungen  einer  hoheren  mate- 
riellen  und  geistigen  Kultur.  Die  Grenzen  des  Ubergangs  der  vor¬ 
religiosen  in  die  religiose  Stufe  bezeichnen  daher  zugleich  die  des 
Ubergangs  von  Mythus  in  Religion.  Wie  diese  Grenzen  keine  ab- 
soluten  sind,  sondern  sich  in  stetigen  Ubergangen  abstufen,  so  reicht 
aber  auch  der  Mythus  nicht  nur  iiberall  in  die  Religion  hiniiber, 
sondern  er  bildet  in  alien  wirklichen  Religionen  ein  unentbehrliches 
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Requisit,  wie  uns  das  am  eindringlichsten  die  Kultlegende  noch  in 
ihren  hoheren  Formen  zeigt. 

Hiernach  laflt  sich  schon  der  primitive  Zauberkult  in  eine  und 
dieselbe  Entwicklungslinie  mit  den  hoheren  religiosen  Kultformen 
stellen.  Dies  gilt  um  so  mehr,  als  das  Motiv  des  Zaubers  in  der 
Form  der  magischen  Heilswirkung  einer  Kulthandlung  noch  bis  zu 
den  hochsten  Stufen  religioser  Kulte  nachwirkt.  Aber  man  kann 
nicht  mehr  mit  Hegel  eine  »Zauberreligion«  als  die  niederste  der  vor- 
handenen  Religionsformen  betrachten *).  Und  dies  aus  doppeltem 
Grunde.  Erstens  ist  der  primitive  Zauberkult,  im  Hinblick  auf  die 
oben  angefiihrten  Merkmale,  seiner  eigentlichen  Natur  nach  ein  »vor- 
religioser«  Kultus;  und  zweitens  bildet  der  Zauber  in  der  Form  der 
magischen  Heilvermittlung  einen  integrierenden  Bestandteil  auch  der 
hoheren  religiosen  Kulte.  Darum  bietet  er  an  sich  kein  zureichendes 
Kennzeichen,  um  die  primitiven  von  den  entwickelteren  Kultformen 
zu  scheiden.  Denn  er  hebt  lediglich  eine  Seite  hervor,  die  der  pri¬ 
mitive  Kult  allerdings  infolge  ihrer  relativen  Isolierung  in  besonders 
ausgepragter  Weise,  freilich  aber  auch  in  noch  ungeordneter  und 
unzusammenhangender  Form  zeigt.  Erst  in  der  weiteren  Entwick- 
lung  erhebt  sich  dieses  magische  Moment  selbst  durch  die  Motive, 
mit  denen  es  sich  erftillt,  auf  eine  hohere  Stufe;  und  durch  die  Ver- 
bindung,  in  die  es  mit  der  Gesamtheit  der  religiosen  Anschauungen 
tritt,  bereitet  es  den  Ubergang  in  einen  symbolischen  Ausdruck  meta- 
physisch-ethischer  Ideen  vor. 

Ist  so  die  Kulthandlung  an  sich  keine  sichere  Grenze  fiir  die 
Abtrennung  des  primitiven  Zauberkultus  von  andern  Kultformen,  so 
zeigt  sich  nun  aber  eine  solche  um  so  augenfalliger  an  den  Gegen- 
standen,  denen  sich  jencr  zuwendet.  Diese  sind  Damonen,  nicht 
personliche  Gotten  Sie  sind  als  solche  vor  allem  die  Geister  der 
Verstorbenen  und  der  Zauberwesen  der  unmittelbaren  Umgebung, 
die  bald  in  einzelnen  Objekten  verkorpert  werden,  bald  in  un- 
sichtbarem  Wirken  den  Menschen  umschweben,  und  dann  in  wei- 
terer  Ubertragung  in  die  Naturdamonen  der  Berge,  Baume,  Fltisse 
und  der  andern  machtigeren  Naturerscheinungen  iibergehen2).  Je 


*)  Hegel,  Religionsphilosophie,  I  (Werke  Bd.  11),  S.  220. 
s)  Vgl.  Teil  n,  S.  365  ff. 
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intensiver  die  Motive  wirken,  die  in  der  Zauberhandlung  der  Gefahr, 
die  von  solchen  damonischen  Wesen  droht,  zu  begegnen,  oder  um- 
gekehrt  deren  Walten  zu  eigenem  Vorteil  zu  wenden  streben,  um  so 
mehr  kann  hier  die  Vorstellung  eines  auOeren  Objekts,  in  dem 
der  Damon  wohnt,  hinter  der  erstrebten  Wirkung  zuriicktreten ,  so 
daO  das  diimonische  Wirken  selbst  in  die  Zauberhandlung  verlegt 
wird.  Das  ist  eine  Ubertragung,  die  noch  lange  da  nachdauert,  wo 
sich  der  Damonenglaube  in  bestimmteren  Vorstellungen  fixiert  hat. 
Selbst  die  Regenwolke,  die  ein  bereits  dem  Gotterglauben  genaherter 
oder  mit  ihm  sich  mischender  Damonenkult  zum  Regen  zu  zwingen 
sucht,  geht  im  Augenblick  der  Zauberhandlung  mit  einem  Teil  ihres 
damonischen  Wesens  in  die  Hilfsmittel  und  die  Handlungcn  ein,  mit 
denen  der  Zauber  geiibt  wird.  Es  ist  aber  ein  charakteristisches 
Merkmal  gerade  des  primitiven  Zauberkultus,  dafl  bei  ihm  das  Motiv, 
die  Wunsche,  aus  denen  die  Handlung  entspringt,  verwirklicht  zu 
sehen,  die  bestimmter  fixierten  Damonenvorstellungen  zuriickdrangt. 
So  wird  denn  die  in  den  friiher  geschilderten  symbolischen  oder 
magischen  Formen  ausgefiihrte  Zauberhandlung  selbst  zu  der  damo¬ 
nischen  Macht,  die  je  nach  Umstanden  eigenes  Unheil  verhiitet  oder 
andern  solches  zufiigt  oder  endlich  irgend  einen  sonstigen  VVunsch 
in  Erfiillung  gehen  laflt.  (Vgl.  Teil  II,  S.  19  iff.)  Solche  gewisser- 
maften  gegenstandslos  gewordene  Zauberkulte  bleiben  vor  allem  da 
zuriick,  wo  der  Zauberglaube  nach  dem  Schwindcn  der  ihn  einst  be- 
gleitenden  Damonenvorstellungen  als  ein  die  entwickelteren  Kulte 
begleitender  und  von  ihnen  zuriickgestofiener  sogenannter  »Aber- 
glaube«  fortbesteht.  Die  iiberwaltigende  Macht  der  Wunschmotive 
laOt  aber  doch  auch  schon  auf  den  primitivsten  Kulturstufen  die 
gleiche  Erscheinung  hervortreten ;  und  diese  Verhaltnisse  sind  es 
wohl,  die  hier  zur  Annahme  jener  »praanimistischen«  Stufe  des  Mythus 
AnlaO  gaben,  auf  der  angeblich  der  Zauber  als  solcher,  ohne  Be- 
ziehung  auf  irgend  welche  Seelen-  oder  Damonenvorstellungen,  den 
Inhalt  des  mythologischen  Denkens  gebildet  haben  soli x).  Abgesehen 
von  den  gegen  diese  Hypothese  bereits  geltend  gemachten  psycho- 
logischen  Griinden,  widerspricht  ihr  schon  die  auOere  Verbreitung 
der  primitiven  Zauberkulte,  in  denen  solche  gegenstandslose  Zauber- 


:)  Vgl.  Teil  II,  S.  1 7 1  ff. 
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vorstellungen  hauptsachlich  ihren  Sitz  haben.  Gehort  doch  eben 
diese  niederste  und  beharrlichste  Kultform  in  ihrer  Isolierung  von 
sonstigen  Kultelementen  zwei  entgegengesetzten  Punkten  an.  Auf 
der  einen  Seite  fallt  sie  mit  den  wirklichen  Urformen  des  Kultus  und 
Mythus  zusammen :  auf  der  andern  reicht  sie  in  eine  im  iibrigen  dem 
Bereich  des  urspriinglichen  Seelen-  und  Naturmythus  zum  grofiten 
Teil  bereits  entfremdete  Kultur  hinein.  Nun  ist  es  aber  ein  fur  die 
psychologischen  Beziehungen  solcher  gegenstandsloser  Zauberhand- 
lungcn  hochst  bezeichnendes  Symptom,  daO  sie  nicht  in  jenen 
Anfangen,  sondern  in  diesen  rudimentaren  Uberlebnissen  am  deut- 
lichsten  in  ihrer  Isolierung  hervortreten.  Bei  dem  primitiven  Men- 
schen  bleibt  es  immerhin  ein  Ausnahmefall,  wenn  der  Zauber  ganz 
von  den  Gegenstanden  sich  loslost,  die  unabhangig  von  der  ein- 
zelnen  Zauberhandlung  als  Substrate  damonischer  Krafte  gelten. 
Der  sprechendste  Zeuge  dieses  dem  urspriinglichen  mythologischen 
Denken  innewohnenden  Triebes  nach  Objektivierung  der  eigenen 
Gemiitsbewegungen  ist  der  Fetisch  als  willkiirlich  geschaffenes  Ob- 
jekt,  das  noch  viel  wenigcr  als  die  Zauberhandlung  selbst  irgend  eine 
Beziehung  zu  dem  erhofften  Erfolg  hat,  das  aber  dem  Trieb,  die 
Zauberkraft  an  einen  sichtbaren  Gegenstand  zu  binden  und  damit 
diesen  zu  einem  auch  unabhangig  von  der  einzelnen  Handlung  wirk- 
samen  Damon  oder  zu  dem  Sitz  eines  solchen  zu  machen,  vollkommen 
Geniige  leistet.  Die  gleichen  Dienste  wie  der  Fetisch  kann  nun 
natiirlich  irgend  eine  andere  sinnenfallige  Erscheinung,  ein  Tier,  eine 
Pflanze ,  ein  Windhauch,  ein  als  Zauberstab  gebrauchter  Stock  oder 
endlich  die  Zauberformel  haben,  besonders  wenn  die  letztere  schrift- 
lich  fixiert  ist,  so  daO  sie  den  einzelnen  Zaubervorgang  iiberdauert. 

So  fallen  die  Begriffe  des  primitiven  Zauber-  und  des  Danionen- 
glaubens  durchaus  zusammen.  Beide  bezeichnen  nur  verschiedene 
Seiten  einer  und  derselben  Erscheinungsgruppe.  Der  eine  gcht  auf 
das  die  Kulthandlung  bestimmende  Motiv,  der  andre  auf  den  Gegen¬ 
stand,  dem  sich  die  Handlung  zuwendet.  Dieser  Gegenstand  kann 
mehr  oder  weniger  unbestimmt  sein  und  so  schlieOlich  untrennbar 
mit  der  Handlung  selbst  zusammenfliefien.  Aber  gegenstandslos 
ist  keine  Kulthandlung.  Schon  in  ihrer  primitivsten  Form  wendet 
sie  sich  an  irgend  ein  den  Wiinschen  des  Plandelnden  zu  unterwer- 
fendes  Wesen,  mag  dieses  auch  noch  so  unsicher  lokalisiert  werden 
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oder  gelegentlich  mit  dem  Ort  der  Zauberhandlung  selbst  ver- 
schmelzen.  Lctzteres  pflegt  namentlich  da  zu  geschehen,  wo  der 
Zauberkult  eine  Handlung  des  Einzelnen  bleibt,  die  auf  rein  indivi- 
duelle  Zwecke  gerichtet  ist,  wie  das  vor  allem  fur  die  Rudimente 
des  Zauberglaubens  auf  den  spateren  Kulturstufen  zutrifft.  Wo 
wir  dagegen  bei  primitiven  Volkern  gemeinschaftlichen,  zu  ofifent- 
lichen  Zwecken  veranstalteten  Zauberzeremonien  begegnen,  da  ent- 
behren  die  letzteren  niemals  der  Objektivierung  der  damonischen 
Krafte  in  Fetischen  und  Zaubergeraten.  Die  offentliche  Zeremonie 
verlangt  eben  auBere  Gegenstande,  die  die  Aufmerksamkeit  aller  auf 
sich  ziehen.  In  sie  wird  dann  riickwirkend  die  damonische  Kraft 
des  Zaubers  selbst  projiziert.  So  bildet  bei  den  Ortskulten  der  Neger 
der  Gemeindefetisch  den  Mittelpunkt  der  larmenden  Feier.  Bei  den 
Kultfesten  der  Australier  gruppieren  sich  die  Zaubertanze  um  die 
Totembilder  der  Stamme.  Noch  reicher  ist  die  Ausstattung  ameri- 
kanischer  Kultfeste  mit  Zauberobjekten  mannigfacher  Art,  wobei  frei- 
lich  schon  die  sich  beimischcnden  Elemente  eines  beginnenden  Gotter- 
kultes  diese  Objektivierungen  verwickelter  gestalten1). 

Von  dem  Zauberobjekt,  dem  Fetisch,  Totembild,  dem  heiligen 
Stein,  Baum  oder  Platz,  um  den  sich  eine  solche  Kultfeier  gruppiert, 
geht  dann  ein  Teil  der  damonischen  Macht  auch  auf  die  andern 
Gegenstande,  die  Federstiibe,  die  Balle,  das  Feuer,  endlich  auf  die 
Kulttanzer  selbst  und  ihre  Masken  liber,  und  es  wachst  so  die  Zahl 
der  damonischen  Objekte  mit  der  Ausdehnung  der  Feier  liber  eine 
groBere  Gemeinschaft.  Dem  im  Gegensatze  zu  diesen  larmenden 
offentlichen  Kultfesten  mit  Vorliebe  in  der  Verborgenheit  gelibten 
individuellen  Zauber  fehlen  natlirlich  solche  feste,  allgemein  an- 
erkannte  Objekte.  Aber  der  Trieb  nach  einer  dauernden  Bindung 
der  damonischen  Hilfe  bleibt  doch  auch  hier  nicht  aus:  er  findet 
seinen  charakteristischen  Ausdruck  in  dem  Amulett  und  dem  Talisman, 
Objekten,  die  die  Eigenscliaft,  personliche  Schutzmachte  ihres  Be- 
sitzers  zu  sein,  mit  der  Fixierung  der  damonischen  Kraft  verbinden2). 

Treffen  demnach  in  dieser,  den  allgemeinen  Gesetzen  der  Sinnes- 
wahrnehmung  folgenden  Objektivierung  der  Zaubervvirkungen  indi- 


x)  Vgl.  Teil  H,  S.  222 f.,  253,  433  f. 

2)  Ebenda  S.  202  flf. 
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viduelle  Zauberhandlung  und  gemeinsamer  Zauberkult  zusammen, 
so  scheiden  sich  nun  beide  in  einer  andern  Eigenschaft,  die  zu- 
gleich  fur  die  weitere  Ausbildung  der  Kultusformen  entscheidend 
ist.  Der  individuelle  Zauberbrauch  bleibt  im  wesentlichen  entwick- 
lungslos.  Er  kann  in  den  gleichen,  nur  wenig  durch  die  aufleren 
Kulturbedingungen  modifizierten  Formen  iiberall  neu  entstehen.  Ist 
er  daher  auch  in  seinen  einzelnen  Erscheinungen  meist  cin  iiber- 
kommenes  Gut,  so  vermag  doch  die  Tradition  nur  wenig  an  ihm  zu 
andern.  Damit  hangt  die  grofie,  von  der  Kulturstufe  nahezu  unab- 
hangige  Stabilitat  zusammen,  die  uns  in  den  Formen  individueller 
Zauberbrauche  begegnet.  Anders  der  gemeinsame  Zauberkult.  Er 
verdankt  seine  oft  iiberaus  zusammengesetzte  Beschaffenheit  haupt- 
sachlich  dem  Umstande,  daO  er  zu  den  Ordnungen  des  gemein- 
samen  Lebens  gehort,  ja  in  friihen  Zustanden  den  wichtigsten,  mit 
Sitte  und  primitivem  Recht  eng  verwachsenen  Inhalt  desselben  bildet. 
Als  solcher  ist  er  festen  Regeln  unterworfen,  die  durch  eine  auf  die 
Befolgung  der  iiberlieferten  Brauche  peinlich  achtende,  meist  schon 
unter  der  Fiihrung  eines  sich  entwickelnden  Priesterstandes  stehende 
Kultgesellschaft  aufrecht  erhalten  werden.  Dabei  tritt  dann  zu  der 
Bewahrung  des  Uberlieferten  die  bei  bestimmten  Anlassen  erfolgende 
Aufnahme  neuer  Zeremonien,  die  nun  in  der  gleichen  YVeise  auf  die 
kommenden  Generationen  vererbt  werden.  So  erkliiren  sich  zwei 
Eigenschaften,  die  uns  schon  bei  den  primitiven  Gemeinschaftskulten 
begegnen.  Erstens  sind  sie,  im  Unterschied  von  den  auf  die  ein- 
fachen  Typen  des  symbolischen  und  des  magischen  Zaubers  zu- 
riickzufiihrenden  individuellen  Zauberbrauchen,  von  sehr  verwickelter 
Beschaffenheit.  Von  den  Festen  der  Zentralaustralier  bis  herauf  zu 
den  meist  schon  auf  bestimmte  Jahreszeiten  verlegten  und  mit  Ele- 
menten  eines  beginnenden  Gotterkultus  vermischten  Kulten  der  Prarie- 
und  Puebloindianer  bilden  sie  ein  verwickeltes  Gewebe  von  Hand- 
lungen,  unter  denen  sich  einzelne  wieder  zu  einer  geschlossenen  dra- 
matischen  Einheit  verbinden,  und  die  sich  in  diesen  ihren  wecliseln- 
den  Gestaltungen  iiber  Tage  erstrecken.  Zweitens  erlischt  infolge 
der  festen  Tradition  der  Zeremonien,  die  ihre  Ausftihrung  mehr  und 
mehr  zur  eingetibten,  gewissermaflen  meclianisierten  Gewohnheit 
macht,  die  Erinnerung  an  die  einstige  Bedeutung  der  einzelnen  Hand- 
lungen,  ein  Prozefi,  der  von  da  ausgehend  schliefllich  den  Inhalt  der 
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ganzen  Festfeier  zu  einem  hochstens  noch  fragmentarisch  zu  deuten- 
den  Ausdruck  der  allgemeinen  Zwecke  macht,  auf  die  der  Kultus 
gerichtet  ist.  Um  so  geeigneter  ist  die  Kulthandlung,  um  beliebig 
neue  Zwecke  mit  dem  gleichen  Gewand  auflerer  Zeremonien  zu  um- 
kleiden1).  Dieses  Verblassen  der  Bedeutung  wirkt  dann  vermoge 
der  friiher  (Teil  II,  S.  191  fif. )  erorterten  Beziehungen  zwischen  den 
beiden  Grundformen  des  symbolischen  und  des  magischen  Zau- 
bers  naturgemaft  stets  in  dem  Sinne  auf  die  einzelne  zeremonielle 
Handlung  zuriick,  dafl  diese  aus  der  ersten  in  die  zweite  jener  For- 
men  iibergeht:  aus  einem  mehr  oder  minder  deutlichen  Zeichen  des 
gewollten  Zwecks  wird  sie  zu  einem  geheimnisvollen  Vorgang,  der 
nur  noch  durch  eine  in  ihm  verborgene  damonische  Kraft  wirkt,  der 
aber  eben  deshalb  auch  beliebig  seine  Zwecke  wechseln  oder  das 
Gebiet  dieser  ins  unbestimmte  erweitern  kann.  Das  ist  ein  ProzeB, 
der  von  dem  primitiven  Zauberkult  aus  in  alle  hoheren  Kultformen 
iibergeht  und  bei  dem  Wandel  wie  bei  der  Erweiterung  der  Kult- 
zwecke  eine  hervorragcnde  Rolle  spielt. 

Mit  der  oben  erwahnten  Kumulation  einzelner  Zauberriten  zu  dem 
im  Verlaufe  vieler  Generationen  entstandenen  gcmeinschaftlichen 
Zauberkult  einerseits  und  dem  damit  verbundenen  Vergessen  der 
Bedeutung  der  einzclnen  Bestandteile  eines  solchen  Ganzen  ander- 
seits  hangt  nun  noch  eine  weitere  Tatsache  zusammen,  die  nicht 
minder  bei  den  hoheren  Kultformen  wiederkehrt,  die  aber  doch 
beim  primitiven  Zauber-  und  Damonenkult  am  augenfalligsten  her- 
vortritt.  Sie  besteht  in  dem  starken  Kontrast,  in  dem  hier  iiberall 
der  ofifentliche  Kult  zu  der  individucllen  Zauberhandlung  und  zu  der 
den  Anschauungskreis  der  letzteren  im  ganzen  treu  widerspiegelnden 
Mythenerzahlung  steht.  Vergleicht  man  z.  B.  die  Mythenmarchen  der 
Arunta  Australiens  mit  den  zusammengesetzten  magischen  Zeremonien 
bei  der  Mannerweihe  und  den  Totemkulten,  oder  auch  noch  die  Er- 
zahlungen  der  Prarieindianer  Nordamerikas  mit  den  von  den  gleichen 
Stammen,  den  Pawnee,  Odschibwa  u.  a.,  berichteten  Kultfesten,  so 
laBt  sich  ein  grofterer  Gegensatz  kaum  denken2).  Wahrend  die  Kult- 

x)  Vgl.  die  fur  solche  primitive  Gemeinschaftskult(|  besonders  charakteristische 
»Intichiumafeier«  der  Arunta  und  anderer  zentralaustralischer  Stiimme  bei  Spencer  and 
Gillen,  Northern  Tribes  of  Central- Australia,  p.  283  ff. 

2)  Man  vergleiche  z.  B.  die  Siouxkulte  bei  J.  O.  Dorsey,  Ethnol.  Rep.,  XI,  1894, 
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feste  in  ihrer  Ausstattung  mit  mimischen  Darstellungen,  symbolischen 
und  magischen  Handlungen,  Tanzen  und  Gesangen,  besonders  wenn 
man  von  dem  freilich  sehr  einformigen  Inhalt  der  letzteren  absieht, 
hinter  denen  der  groBen  Kulturvolker  kaum  zuriickstehen,  ja  an 
Mannigfaltigkeit  und  Ausdehnung  des  Inhalts  bisweilen  sie  iiber- 
treffen,  bewegt  sich  bei  den  gleichen  Volkern  die  Mythenerzahlung 
stets  in  den  gleichen  Regionen  einer  relativ  einfachen  phantastischen 
Marchentradition.  Dieser  scheinbare  Widerspruch  erklart  sich  aber, 
wenn  wir  bedenken,  daB  im  Grundc  jede  solche  Kultfeier  primitiver 
Volker  eine  Anhaufung  zahlreicher,  durch  Generationen  vererbter 
einfacher  Zauberformen  ist,  die  miteinander  zu  dramatischen  Hand- 
lungen  verbunden  sind,  und  die  dann  manchmal  dem  fremden  Be- 
obachter  um  so  mehr  einen  tieferen  Sinn  zu  bergen  scheinen,  je 
mehr  ihre  Bedeutung  den  Teilnehmern  der  Feste  selbst  entschwun- 
den  oder  in  dem  allgemeinen  Begehren  nach  magischer  Hilfe  unter- 
gegangen  ist.  In  dieser  Fahigkeit  der  Bewahrung  und  Haufung  weit 
zuriickreichender  Traditionen  des  auBeren  Brauchs  auf  einer  Stufe, 
wo  eine  in  miindlichen  Berichten  oder  gar  in  schriftlicher  Fixierung 
sich  fortpflanzende  geschichtliche  Uberlieferung  noch  nicht  existiert, 
steht  der  kultische  Brauch  genau  auf  gleicher  Hohe  mit  den  Tradi¬ 
tionen  der  Sitte  und  der  Ordnungen  der  Gesellschaft.  Die  Mythen¬ 
erzahlung  wandert  zunachst  nur  als  eine  einzelne  von  Mund  zu 
Munde,  und  eine  zusammengesetztere  Form  kann  sie  erst  da  gewinnen, 
wo  sich  ihrer  eben  jene  den  inneren  Zusammenhang  der  Vorgange 
bewahrende  geschichtliche  Uberlieferung  bemachtigt.  Durch  sie  wird 
sie  dann  aber  zugleich  vor  jenem  Vergessen  ihrer  Bedeutung  einiger- 
maBen  geschiitzt,  dem  von  Anfang  an  die  Traditionen  des  Brauchs  und 
des  auBeren  Kultus  anheimfallen. 

b.  Vegetationskulte  und  Jahresfeste. 

Bildet  die  Gemeinschaft  der  Kulthandlungen  schon  im  Bereich  des 
primitiven  Damonenglaubens  ein  machtiges  Mittel  der  Bewahrung 
und  Bcreicherung  dcr  Kultbrauche,  so  steigert  sich  nun  diese  Wir- 

p.  366  fF.  oder  die  noch  verwickelteren,  unter  der  Leitung  der  grofien  Medizingesell- 
schaften  stehenden  der  Odschibwa  bei  J.  W.  Hoffmann,  ebenda  VII,  1891,  p.  152  ff. 
mit  den  Mythenmarchen  der  gleichen  oder  verwandter  Stamme,  wie  sie  oben  (Kap.  V,  II) 
in  zahlreichen  Beispielen  mitgeteilt  sind. 
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kung  noch  in  hohem  Mafle,  sobald  auch  der  Zweck  der  kultischen 
Handlungen  in  dem  Sinne  ein  gemeinsamer  wird,  daO  er  erst  inner- 
halb  einer  Vereinigung  vieler  moglich  ist.  Spezifische  Gemeinschaftsr 
zwecke  solcher  Art  sind  aber  die  Kulturzwecke.  Alle  die  Giiter, 
die  iiber  den  Bereich  des  von  jedem  einzelnen  unabhangig  von  andern 
Begehrten  und  Erstrebten  hinausgehen,  nennen  wir  darum  im  spezifi- 
schen  Sinne  Kulturgiiter.  Nicht  jede  gemeinsame  Kulthandlung 
ist  auf  Kulturgiiter  gerichtet.  Sie  kann  auch  aus  der  durch  die 
Vereinigung  erhofften  Verstarkung  der  YVirkungen  rein  individueller 
Zauberzwecke  entspringen.  So  begehrt  jeder  zunachst  nur  fur  sich 
Schutz  vor  Krankheit  und  Lebensgefahr  oder  Gluck  in  der  Auffindung 
der  zur  Fristung  des  Daseins  notigen  Lebensmittel;  und  doch  konnen 
die  einzelnen  sich  zu  einer  Kultgesellschaft  verbinden,  die  diesen 
Zwecken  dienen  soil.  Das  geschieht  eben  bei  den  primitiven  Zauber- 
und  Damonenkulten ,  so  lange  sie  sich  nicht  mit  Bestandteilen  der 
hoheren  Kultformen  verbinden.  Zu  einem  Kulturgut  wird  der  ge- 
meinsam  erstrebte  Zweck  erst,  sobald  er  an  sich  schon  ein  gemein- 
sames  Handeln  voraussetzt,  und  sobald  daher  die  Hilfe,  die  im  Kult 
erstrebt  wird,  zunachst  der  Gemeinschaft  und  erst  durch  diese  wiederum 
dem  einzelnen  zuteil  wird.  So  erhebt  sich  schon  die  Jagd  in  dem 
Augenblick  zu  einem  solchen  Kulturzweck,  wo  sie  zu  einem  gemein- 
samen  Unternehmen  wird.  Noch  mehr  gilt  das  natiirlich  vom  Kriege, 
bei  dem  Sippe  gegen  Sippe  kampft  und  der  einzelne  kampfend  fur 
die  Gesamtheit  einsteht.  Immerhin  stehen  diese  Unternehmungen 
noch  auf  der  Grenze  zwischen  individuellem  und  gemeinsamem 
Handeln.  Denn  iiberall  lost  sich  selbst  der  Stammeskrieg  wieder  in 
eine  Menge  von  Einzelkampfen  auf,  in  denen,  Mann  gegen  Mann 
streitend,  der  allgemeine  Zweck  hinter  dem  Motiv  der  Vernichtung 
des  einzelnen  Gegners  zurticktritt.  Ahnlich  verhalt  es  sich  mit  den 
Einfliissen  des  Hirtenlebens,  wie  denn  auch  tatsachlich  dieses,  mehr 
noch  als  das  Jagerleben,  den  Mutterboden  fur  die  fortwahrende  Ent- 
stehung  von  Stammeskriegen  abgibt.  Der  Hirtenstamm,  der  seine 
Viehherden  von  Land  zu  Land  treibt,  bietet  so  einen  vollen  Gegen- 
satz  zu  dem  Bilde,  das  die  bukolische  Dichtung  spaterer  Zeiten  von 
dem  friedlichen  Leben  des  Hirten  entwirft.  Dieses  Bild  hat  den  ein- 
samen  Hirten  im  Auge,  der  unter  Verhaltnissen  lebt,  die  jenen 
Anfangen  vollig  entwachsen  sind.  Als  Hiiter  der  Herden  eines 
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reichen  Grundbesitzers  oder  einer  seDhaften  Dorfgemeinde  fiihrt  er  in 
engem  Verkehr  mit  der  Natur  ein  bediirfnis-  und  sorgloses  Dasein. 
Und  der  Dichter  pflegt  dieses  Bild  um  so  idealer  auszumalen,  je 
weiter  die  Kultur,  in  der  die  Idyllendichtung  bltiht,  von  jener  abliegt, 
in  der  das  Hirtenleben  selbst  die  herrschende  Lebensform  ist.  Wie 
das  Nomadentum  die  Ursprungsstatte  einer  fester  geschlossenen  Ge- 
schlechterorganisation  und  auf  seinen  hoheren  Stufen  einer  patriar- 
chalischen  Familien-  und  Stammesverfassung  ist,  so  erzieht  es  auf 
der  andern  Seite  mit  innerer  Notwendigkeit  seine  Manner  zu  Kriegern. 
Von  Land  zu  Land  wandernd  gerat  der  Nomadenstamm,  neues  Weide- 
land  suchend,  unvermeidlich  in  Streit  mit  andern  Nomadenhorden, 
die  dieses  vor  ihm  besetzt  haben.  oder  mit  einer  seDhaften  Ackerbau- 
bevolkerung.  Doch  dasselbe  ruhelose  Wanderleben,  das  den  Nomaden 
zum  abgeharteten  Krieger  macht,  laDt  es  auch  zu  entwickelteren  Kult¬ 
formen,  die  iiber  den  primitiven  Damonenglauben  und  iiber  den  in 
der  patriarchalischen  Gesellschaft  wurzelnden  Ahnenkultus  hinaus- 
gehen,  nicht  kommen.  Es  sei  denn,  daD  eben  jene  Stammesfehden 
Wechselwirkungen  mit  Volkern  anderer  Kultur-  und  Kultformen  her- 
beifuhren,  die  nun,  wenn  erst  das  Nomadentum  selbst  einem  seDhaften 
Leben  und  einem  entsprechenden  Wandel  der  Zustande  Platz  gemacht 
hat,  eigentiimliche  religiose  Neubildungen  herbeifiihrt.  Auf  diese  iiber- 
aus  wichtigen  Wirkungen  des  Kampfes  der  Kulte  werden  vvir  unten 
zuriickkommen. 

So  ist  denn  der  Ackerbau  mit  seiner  Gebundenheit  an  festere 
Wohnstatten  und  seinem  Fortschritt  zu  staatlicher  Ordnung  das  erste 
Gebiet  gemeinsamer  Arbeit,  das  den  Giitern,  auf  deren  Gewinnung 
diese  Arbeit  gerichtet  ist,  in  doppeltem  Sinne  den  Wert  von  Kultur- 
giitern  verleiht.  Erstens  konnen  auch  sie  —  diese  Eigenschaft  teilt  mit 
ihnen  schon  die  Nomadenwirtschaft  —  nur  in  gemeinsamem  Han- 
deln  erstrebt  werden;  zweitens  aber  sind  sie,  auf  relativ  primi¬ 
tiven  Kulturstufen  mehr  als  spater,  nur  einem  gemeinsamen  Er- 
werb  zuganglich.  Darin  liegt  es  begrtindet,  daD  der  Ackerbau 
alien  weiteren  Kulturgiitem  die  Wege  bahnt.  An  die  »Cultura  agri« 
ist  so  mit  vollem  Recht  auch  der  allgemeinere,  alle  sonstigen  gemein¬ 
samen  Giiter  umfassende  Begriff  der  Kultur  von  der  Sprache  gekniipft 
worden.  Die  Schwierigkeiten,  die  sich  einer  planmaDigen  Pflege  des 
Ackerbodens  entgegenstellen,  die  Fiirsorge  flir  die  Zukunft,  der  Um- 
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fang  der,  wenn  sie  einen  zureichenden  Ertrag  bringen  soil,  erforder- 
lichen  Arbeit,  zwingt  hier  friihe  schon  die  Bewohner  einer  Dorfschaft 
oder  eines  Gaues  zum  gemeinsamen  Tun,  und  der  erzielte  Ertrag 
ist  zunachst  ein  gemeinsamer  Besitz,  der  dann  erst  an  die  ein- 
zelnen,  die  zu  seiner  Gewinnung  beigetragen  haben,  verteilt  wird. 
Zwar  beginnt  im  allgemeinen  der  Ackerbau  mit  der  Einzelwirt- 
schaft,  mit  der  neben  Jagd  und  Fischfang  gepflegten  kiimmerlichen 
Pflanzung,  die  der  einzelne  uni  sein  Zelt  oder  seine  Hiitte  anlegt. 
Doch  geht  er,  sobald  die  Ackerfrucht  zur  hauptsachlichsten  Nahrungs- 
quelle  wird,  in  mehr  oder  minder  groBem  Umfang  in  eine  Gemein- 
wirtschaft  tiber,  um  dann  auf  einer  dritten  Stufe,  unter  der  Wirkung 
der  vervollkommneten  Produktionsmittel  und  der  damit  gleichzeitigen 
Gliederung  der  Gesellschaft,  abermals  dem  individuellen  Betrieb  an- 
heimzufallen.  Wie  auf  solche  Weise  das  mittlere  dieser  Stadien  einen 
entscheidenden  Wendepunkt  in  der  Entwicklung  der  Kultur  bezeich- 
net,  so  liegt  hier  der  Ursprung  derjenigen  Kulte,  die  ihrerseits 
wieder  die  wahrscheinlichen  Ausgangspunkte  aller  hoheren  Kulte  ge- 
bildet  haben:  der  Vegetationskul te.  Ihr  allgemeiner  Charakter  ist 
im  AnschluB  an  die  zugrunde  liegenden  Diimonenvorstellungen  schon 
geschildert  worden1).  Hier  bediirfen  nur  zwei  Punkte,  die  fur  die 
Beziehung  zur  Gesamtentwicklung  des  religiosen  Kultus  entscheidend 
sind,  einer  naheren  Beleuchtung:  der  Zusammenhang  mit  dem  ihnen 
vorausgehenden  und  fortan  sie  begleitenden  primitiven  Zauber-  und 
Damonenkult;  und  der  EinfluB,  den  sie  auf  die  Entstehung  der  Gotter- 
vorstellungen  und  im  AnschluB  an  diese  auf  die  Entwicklung  der 
weiteren,  spezifisch  religiosen  Kulte  geiibt  haben. 

Wahrend  die  Vegetationsdamonen  unter  den  mannigfachen  Da,mo- 
nenvorstellungen  der  Natur-  und  zum  Teil  noch  der  Kulturvolker  eine 
durch  die  Beziehung  zu  den  wichtigsten  Lebensbediirfnissen  bevor- 
zugte  Stellung  einnehmen,  gehoren  sie  im  iibrigen  noch  durchaus  dem 
Gebiet  der  Naturdamonen  an.  Unter  ihnen  sind  sie  besonders  den 
Damonen  der  Wiesen,  YValder,  Fliisse  sowie  dem  unterirdischen  Ge- 
schlecht  der  Erdgeister  wesensverwandt.  So  reichen  denn  auch  ihre 
Kulte  nach  den  Motiven,  die  ihnen  zugrunde  liegen,  sowie  nach  der 
Bedeutung  der  einzelnen  Handlungen,  aus  denen  sie  sich  zusammen- 


x)  Vgl.  Teil  II,  S.  432  IT. 
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setzen,  in  das  allgemeine  Gebiet  des  Damonenkultus  zuriick.  Sie 
bestehen  aus  Zauberriten,  die  nur  im  Unterschiede  von  manchen 
andern  primitiven  Zauberhandlungen,  wie  sie  besonders  noch  in  den 
Uberlebnissen  des  Aberglaubens  vorkommen,  groOenteils  direkt  auf 
die  Gewinnung  der  Mitarbeit  der  Vegetationsgeister  an  der  Kultur- 
arbeit  des  Menschen  gerichtet  sind.  Ihre  Motive  gehoren  also  der 
Hauptsache  nach  dem  direkten  und  einem  eng  an  diesen  sich  an- 
schlieBenden  symbolischen  Zauber  an  (Teil  II,  S.  188).  Wo  indirekte 
symbolische  und  magische  Handlungen  in  heutigen  Saat-  und  Ernte- 
brauchen  vorkommen,  da  bleibt  es  daher  im  allgemeinen  ungewiB, 
inwieweit  diese  erst  spatere  Neubildungen  sind.  So  ist  das  noch 
jetzt  da  und  dort  geiibte  BegieOen  eines  bei  der  Ernte  tatigen  Mad- 
chens  mit  Wasser  ein  uralter  Zauber,  der  sich  in  analogen  Formen 
bis  in  die  fernsten  Vegetationskulte  verfolgen  lafit  (a.  a.  O.  S.  441); 
und  urspriinglich  ist  es  zweifellos  der  in  der  Regenwolke  tatige 
Damon,  der  durch  diese  Handlung  zur  gleichen  Tatigkeit  heraus- 
gefordert  wird.  Die  auf  dem  Feld  zuriickgelassene  letzte  Garbe  da- 
gegen,  die  eine  gute  Ernte  fiir  das  nachste  Jahr  verbiirgen  soli,  ist 
bereits  ein  symbolischer  Zauber,  der  wahrscheinlich  erst  in  spaterer 
Zeit  entstanden  ist.  Jedenfalls  bilden  nun  die  Hauptbestandteile  der 
Zeremonien  der  Naturvolker,  soweit  sie  iiberhaupt  eine  deutliche  Be- 
ziehung  auf  ihren  Zweck  enthalten,  direkt  auf  die  Mithilfe  der  Damonen 
gerichtete  Zauberriten.  Wie  die  BegieDung  die  Wolkendamonen  zum 
Regen,  so  soli  der  phallische  Tanz  mit  seiner  gleichzeitig  energische 
Arbeit  und  zeugende  Tatigkeit  nachahmenden  Pantomimik  die  Geister 
des  Bodens  zur  Mitarbeit  anregen.  So  hat  der  Vegetationskult  offenbar 
seine  Wurzel  im  primitiven  Zauberkult;  und  in  scinen  komplizierteren 
Formen  besteht  er  aus  einer  Aneinanderreihung  dramatisch  verbun- 
dener  Zauberriten.  Einzelne  unter  diesen  konnen  dann  wieder  von 
einer  komplexen  Zeremonie  sich  loslosen  und  in  einen  fiir  sich 
vorkommenden  Zauberbrauch  von  der  Art  der  primitivsten  Zauber- 
kulte  tibergehen.  Das  geschieht  namentlich  dann,  wenn  auOerhalb 
der  zu  bestimmten  Zeiten  regelmaBig  wiederkehrenden  allgemeinen 
Kultfeier  ein  plotzlicher  Notstand  eine  auflerordentliche  kultische  MaB- 
nahme  fordert.  Sic  nimmt,  wie  sie  meist  nur  einen  beschrankteren 
Kreis  von  Volksgenossen  in  Mitleidenschaft  zieht,  so  auch  leicht  wieder 
die  Form  eines  vereinzelten  Zauberakts  an.  Dahin  gehoren  z.  B.  die 
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aus  Neu-Mexiko  beschriebenen  Regenprozessionen  bei  lange  dauernder 
Diirre,  wo  von  alien  sonst  die  Kultfeier  begleitenden  Ausstattungen 
nur  der  Regenzauber  der  WasserbegieBung  iibrig  geblieben  ist. 
Solche  Vorkommnisse  einer  Isolierung  des  einzelnen  Zaubcrritus 
gewahren  einen  Einblick  in  die  Entstehung  jener  zahlreichen  Reste 
ehemals  reicher  ausgebildeter  Vegetationskulte ,  wie  sie  besonders 
Mannhardt  gesammelt  hat1).  Sie  zeigen,  daB  zwar  in  vielen  Fallen 
die  isoliertcn  Zauberbrauche  besonders  bei  den  Erntefesten  wahr- 
scheinlich  als  Rudimente  einst  zusammengesetzterer  Erntekulte  an- 
zusehen  sind,  daB  aber  auch  das  Umgekehrte  moglich  ist,  daft  es 
sich  also  um  stehen  gebliebene  Formcn  eines  primitiven  Zaubers 
handelt,  der  sich  unter  giinstigen  Bedingungen  zu  einem  zusammen- 
gesetzten  Vegetationskult  vveiterentwickeln  oder,  wo  solche  Be¬ 
dingungen  fehlen,  seine  isolierte  Form  bewahren  kann.  Ein  Kult, 
der  aus  einer  grofleren  Anzahl  einzelncr,  zum  Teil  unabhangiger 
Kultakte  besteht,  kann  nun  in  dieser  komplexen  Beschaffenheit  un- 
moglich  etwas  Ursprtingliches  sein.  Wo  eine  Kulthandlung  im  iso- 
lierten  Zustande  vorkommt,  da  ist  daher  im  allgemeinen  stets  die 
doppeltc  Moglichkeit  vorhanden,  daO  sie  ein  Rudiment  ist,  das  sich 
aus  einem  komplexen  Kult  losgelost  hat  und  bestehen  blieb,  wah- 
rend  die  andern  Bestandteile  in  Vergessenheit  gerieten,  oder  daB 
sie  nie  anders  als  in  dieser  isolierten  Form  bestand,  daB  sie  also 
ein  von  Anfang  an  entwicklungslos  gebliebener  Brauch  ist.  In 
diesem  Verhaltnis  liegt  es  denn  auch  begriindet,  dafl  die  aber- 
glaubischen  Zauberbrauche  der  Kulturvolker  iiberhaupt  bald  Uber- 
lebnisse  fruherer,  entwickelterer  Kulte,  bald  neu  entstandene  Produkte 
der  niemals  auszurottenden  Motive  des  Zauberglaubens  sind,  und  daB 
sie  in  beiden  Fallen  meist  mit  den  analogen  Erscheinungen  bei  pri¬ 
mitiven  Volkern  in  ihren  wesentlichen  Ztigen  iibereinstimmen.  Selbst 
da,  wo  der  Zusammenhang  eines  vereinzelten  Zauberbrauclis  mit 
einer  einstigen  Kultform  nachzuweisen  ist,  bleibt  daher  schlieBlich  die 
Wahrscheinlichkeit  bestehen,  daB  sich  ein  solches  Rudiment  eisrent- 
lich  nur  in  den  primitiveren  Zustand  wieder  zuruckverwandelt  habe, 

x)  Mannhardt,  Wald-  und  Feldkulte,  Bd.  i  1875,  Bd.  2  1877.  Fur  die  Vegeta¬ 
tionskulte  kommt  hier  besonders  der  zweite  Band  mit  seincn  Parallelen  antiker  Feld¬ 
kulte  mit  nordeuropaischen  Brauchen  (S.  212  IT.)  in  Betracht.  Siehe  auch  oben  Teil  IT, 
S.  440  fT. 
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aus  dem  dereinst  der  zusammengesetztere  Brauch  hervorging.  So 
finden  sich  iiber  ganz  Europa  zerstreut  Erntebrauche,  bei  denen  der 
nach  seiner  urspriinglichen  Bedeutung  langst  in  Vergessenheit  ge- 
ratene  befruchtende  Vegetationsdamon  durch  einen  in  ein  Bocksfell 
gekleideten  Burschen  dargestellt  wird,  ein  Mimus,  der  sich  durchaus 
wie  ein  Rudiment  der  altromischen  Feier  der  » Lupercalien «  ausnimmt. 
Anderseits  leidet  es  aber  keinen  Zweifel,  dab  die  Lupercalien  selbst 
dereinst  aus  dem  weit  verbreiteten  Glauben  an  bocksgestaltige  Wald- 
und  Feldgeister  entsprungen  sind,  die  wahrscheinlich  lange  schon  zu 
einem  da  und  dort  geiibten  mimischen  Zauberbrauch  Anlab  boten, 
ehc  in  Rom  solche  sporadisch  geiibte  Gewohnheiten  dcr  Hirten  zu 
einer  geordneten  Festfeier  organisiert  wurden.  Wo  uns  daher  sonst 
zum  Teil  in  weit  entlegenen  Gebieten  scheinbare  Reminiszenzen  an 
die  Lupercalien  begegnen,  da  ist  es  an  sich  viel  wahrscheinlicher, 
daft  sie  direkt  von  urspriinglicheren  Zauberbrauchen  der  Hirten,  als 
dab  sie  von  den  Lupercalien  oder  unbekannten  analogen  Hirtenkulten 
herstammen1). 

Sind  auf  solche  Weise  die  Vegetationskulte  iiberall  aus  primitiven 
Zauberkulten  hervorgegangen,  so  liegt  aber  ein  wichtiges  Motiv  ihrer 
Erhebung  iiber  diese  Stufe  schon  in  der  Kumulation  zahlreicher 
einzelner  Zauberriten  und  ihrer  Verbindung  zu  einer  bestimmtcn  Ord- 
nung,  wie  eine  solche  die  Ubung  durch  eine  groOere  Kultgemein- 
schaft  mit  sich  fiihrt.  Denn  hier  kann  nun  gegeniiber  dem  Haupt- 
zweck  des  Ganzen  die  Bedeutung  der  einzelnen  Handlungen  ver- 
dunkelt  werden,  so  dab  diese  jetzt  neue  Motive  in  sich  aufnehmen 
und  auf  das  Ganze  ubertragen  konnen.  Indem  die  Vegetations¬ 
kulte  die  hauptsachlichsten  Anlasse  bieten,  aus  denen  sich  die 
Stammes-  oder  Gaugenossen  zu  kultischcn  Zwecken  versammeln, 
gruppieren  sich  so  urn  die  der  Gewinnung  eines  reichen  Erntesegens 
gewidmete  Kultfeier  andere  teils  allgemeinere  teils  individuelle  Zwecke, 
fur  die  man  durch  kultische  Handlungen  iibermenschliche  Hilfe  zu 
gewinnen  sucht.  Vor  allem  ist  es  hier  die  Heilung  der  Krankheiten, 
die,  wie  sie  schon  einen  Hauptinhalt  des  vereinzelten  primitiven  Zauber- 
brauchs  bildet,  so  nunmehr  an  die  allgemeine  Kultfeier  sich  anlehnt 

x)  Uber  die  Lupercalien  und  ihnen  verwandte  Vegetationskulte  vgl.  Mannhardt, 
Wald-  und  Feldkulte,  II,  S.  139  ff.,  200  ff.  Dazu  Wissowa,  Religion  und  Kultus  der 
Romer,  S.  172  IT. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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und  nicht  selten  in  einer  besonderen  Abteilung  der  Priesterschaft 
ihre  Pflege  findet.  Aber  auch  der  Krieg,  die  Jagd  und  andere 
Lebensinteressen  werden  von  dem  Kultus  der  Vegetationsgeister 
aufgenommen  und  in  der  allgemeinen  Festfeier  zuweilen  durch  be- 
sondere  Kultgenossenschaften  vertreten.  So  nehmen  besonders  bei 
den  Indianern  des  Pueblogebietes  die  Schwitzhauser,  die  neben  dem 
allgemeinen  Zweck  der  kultischen  Reinigung  hauptsachlich  der  Be- 
freiung  von  den  Damonen  der  Krankheit  bestimmt  sind,  meist  einen 
betrachtlichen  Raum  in  der  Umgebung  der  Festplatze  ein,  und  bei 
den  Zuni  bilden  neben  der  Regen-  auch  eine  >  Bogen-  und  eine 
Jagdbriiderschaft  besondere  Abteilungen  der  allgemeinen  Kultge- 
meinde J).  Die  Spuren  einer  analogen  Verbindung  anderer,  ganz 
besonders  der  auf  die  Heilung  von  Krankheit  und  die  Rettung  vom 
Tode  gerichteten  Kulte  fehlen  auch  in  der  Tradition  der  Kulturvolker 
nirgends.  Auch  der  griechische  Asklepios  beriihrt  sich  nach  seinem 
Ursprung  mit  den  unterirdischen  Gottern,  bei  denen  sich  friihe  schon 
mit  der  Vorstellung  von  Schutzmachten  der  Vegetation  die  der 
Herrschaft  iiber  Leben  und  Tod  verband* 2).  So  ist  diese  Aufnahme 
anderer  Sonderkulte  in  die  allgemeinere  Feier  der  Vegetationskulte 
gleichzeitig  nach  riickwarts  wie  nach  vorwarts  gerichtet.  Einerseits 
liegt  in  dieser  Assimilation  primitiverer  Zauberkulte  durch  den  zuerst 
als  eine  heilige  Pflicht  der  Gesamtheit  geiibten  offentlichen  Kult  eine 
Werterhohung  und  kultische  Lauterung  solcher  Zauberkulte  selbst. 
Anderseits  vveist  diese  Vereinigung  bereits  auf  die  Erhebung  der 
Vegetationskulte  zu  einer  hoheren  Stufe  religioser  Entwicklung  hin. 
Denn  einmal  bezeichnet  die  Kumulation  der  Kultzwecke  an  und 
fur  sich  schon  einen  religiosen  Fortschritt,  weil  der  Kultus,  in 
je  weiterem  Umfange  er  das  Leben  und  Streben  des  Menschen 
in  sich  schliefit,  um  so  mehr  die  urspriinglichen  niederen  Zauber- 
zwecke  gegentiber  einem  das  ganze  Leben  umfassenden  Heilsge- 
danken  zuriicktreten  laflt.  Sodann  aber  bereitet  sich  vor  allem  in 
der  zuerst  anscheinend  auOerlichen  Verbindung  der  Kulthandlungen, 
die  vor  Krankheit  und  Tod  schiitzen,  mit  denen,  die  die  lebenspen- 
dende  Nahrfrucht  schafifen  sollen,  eine  Verschmelzung  dieser  beiden 

x)  J.  Stevenson,  Ethnol.  Rep.  VIII,  1891,  p.  239  flf.  (Navajos).  M.  C.  Stevenson, 
ebenda  XXIII,  p.  62  fT.  (Zunis). 

2)  E.  Rohde,  Psyche3,  I,  S.  I4iff. 
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Kultzwecke  vor,  in  der  schlieBlich  der  Vegetationskult  selbst,  auf 
dessen  Boden  die  Verbindung  entstand,  in  jenen  umfassenderen  Kult- 
zwecken  verschwindet.  Darin  liegen  die  Anfange  eines  Bedeutungs- 
wandels,  der  einer  der  folgenreichsten  in  der  gesamten  religiosen 
Entwicklung  ist,  und  von  dem  man  wohl  sagen  darf,  daB  er  die 
bis  dahin  noch  unsichere  Grenze  zwischen  dem  vorreligiosen  und 
dem  religiosen  Kult  zum  ersten  Mai  scharf  bezeichnet.  Dies  ist  aber 
um  so  wichtiger,  als  es  sich  hier  wahrscheinlich  um  eine  Erscheinung 
handelt,  die  sich,  so  abweichend  die  Kulturbedingungen  sonst  sein 
mogen,  bei  alien  Volkern,  die  iiberhaupt  die  Stufe  des  primitiven 
Zauberkult  iiberschritten  haben,  in  libereinstimmender  Weise  wieder- 
holt  hat. 

Zu  diesen  Momenten  tritt  nun  noch  ein  anderes  hinzu,  das  sich 
mit  ihnen  auf  das  innigste  verwebt.  Es  besteht  in  der  eigentiim- 
lichen,  gegeniiber  den  sonstigen  Damonen  der  primitiven  Zauber- 
riten  zwiespaltigen  Natur  der  Vegetationsdamonen.  Soweit  diese 
freilich  in  der  fruchtbaren  Ackererde  oder  in  der  wachscnden  Frucht 
selbst  ihren  Sitz  haben,  gehoren  sie  noch  ganz  in  die  Reihe  der 
zahlreichen  niederen  Naturdamonen.  Diesen  Damonen  des  Bodens 
und  der  wachsenden  Frucht  sind  denn  auch  vornehmlich  die  primi- 
tiveren,  noch  wenig  durch  die  Gemeinschaft  organisierten  Vegetations- 
kulte  zugewandt.  Aber  daneben  werden  um  so  mehr,  eine  je  um- 
fangreichere  Pflege  der  Ackerboden  in  Anspruch  nimmt,  und  je 
mehr  diese  Pflege  zu  einer  wichtigen  Angelegenheit  der  Gemein¬ 
schaft  wird,  die  Machte,  die  Regen  und  Sonnenschein  spenden,  und 
die  in  dem  das  Wachstum  bald  zerstorenden  bald  fordernden  Wechsel 
des  Wetters  in  die  Arbeit  des  Menschen  und  jener  niederen  Natur¬ 
damonen  eingreifen,  zu  Objekten  der  Hofifnung  und  Furcht.  Damit 
gewinnen  die  Gestalten  des  primitiven  Himmelsmarchens,  die  in  diesem 
kaum  mehr  als  ein  wechselndes  Spiel  der  Phantasie  sind,  eine  reale, 
fur  die  Gegenwart  und  Zukunft  entscheidende  Bedeutung.  Die  Macht 
dieser  Naturerscheinungen ,  der  sichtbare  EinfluB  ihres  Wechsels 
kommen  hinzu,  um  in  ihnen  Wesen  verkorpert  zu  sehen,  die  auch  dem 
Heer  der  irdischen  Damonen  gebieten.  Indem  sie  diese  zugleich  in  der 
zauberhaften  Lenkung  des  menschlichen  Schicksals  teilweise  ablosen, 
erscheinen  vor  allem  Erntesegen  und  Unfruchtbarkeit  des  Bodens  als 
Wirkungen  ihres  VVohlwollens  und  ihres  Zorns.  So  gewinnt  der  Kultus 
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eine  doppelte  Richtung.  In  einem  Teil  seiner  Handlungen  hort  er  nicht 
auf,  die  Damonen  des  Bodens  in  mimischen  Kulttiinzen  und  andern 
Zeremonien  zu  fruchtbarer  Mitarbeit  anzuregen.  In  einem  andern, 
mehr  und  mehr  das  Ubergewicht  gewinnenden  Teil  ist  er  den  Himmels- 
wesen  zugewandt.  Beide  Bestandteile  konnen  sich  derart  vermischen, 
daft  sie  unlosbar  zusammenzugehoren  scheinen.  So  bevvegen  sich 
in  den  fiir  dieses  Stadium  besonders  charakteristischen  Festen  der 
Puebloindianer  die  Wolkenmasken  und  die  Sonnen-  und  Blitzgewander 
der  Kultgenossen  mitten  unter  den  mit  Fruchtemblemen  und  Sym- 
bolen  der  Erddamonen  geschmiickten  Tanzern.  Und  auch  in  dem 
Sinne  findet  sich  eine  gewisse  Vermittlung  zvvischen  den  Regionen 
der  irdischen  und  der  himmlischen  Vegetationsmachte  und  in  ihm 
ein  Ubergang  von  den  Damonen  zu  den  Gottern,  als  die  durch 
die  zahlreichsten  Masken  vertretenen,  einer  Zwischenregion  zwischen 
Damonen  und  Gottern  angehorenden  Wolken  zunachst  die  Haupt- 
rollc  spielen,  um  erst  allmahlich  in  den  holier  entwickelten  Kulten, 
wie  sie  in  Amerika  bei  den  Kulturvolkern  Mexikos  und  Perus  repra- 
sentiert  waren,  den  erhabeneren  Himmelsmachten,  an  deren  Spitze 
iiberall  der  Sonnengott  stand,  den  Platz  zu  raumen.  Daneben  fehlt 
nicht  eine  Beimischung  von  Seelenvorstellungen,  die  hier  vermutlich 
aus  einem  urspriinglich  selbstandig  entstandenen  Seelen-  und  Ahnen- 
kult  assimiliert  worden  sind.  Sie  erweitern  das  Gebiet  der  Vege- 
tationskulte  nach  einer  Richtung,  die,  wie  wir  sehen  werden,  fiir  die 
fernere  Entwicklung  derselben  von  groftter  Bedeutung  ist:  nach  der 
Richtung  der  Jenseitsvorstellungen.  Hinter  den  regnenden  Wolken 
sind  nach  einer  in  Neumexiko  verbreiteten  Anschauung  die  Stammes- 
ahnen  verborgen,  die  auf  solche  Weise  der  Fiirsorge  fiir  die  spa- 
teren  Geschlechter  walten.  So  sind  es  Teile  eines  Kultus  irdischer 
und  himmlischer  Damonen,  eines  Ahnen-  und  eines  Gotterkultus, 
die  verschmelzen,  um  die  Oberherrschaft  der  Himmelsgotter  vorzu- 
bereiten x). 

Bilden  in  solcher  Weise  die  Vegetationsfeste,  wenn  nicht  die 
einzigen,  so  jedenfalls  die  wichtigsten  Ausgangspunkte  des  Gotter- 

x)  tlber  hierher  gehbrige  Kulte  vgl.  J.  W.  Fewkes,  Tusayan  Katcinas,  Ethnol. 
Rep.  XV,  p.  189  ff.  J.  Stevenson,  Navajos,  ebenda  VIII,  1891.  M.  Stevenson,  Zuni, 
ebenda  XXIII,  1901.  Dazu  oben  Teil  II,  S.  424 ff.  Uber  die  mexikanischen  Feuer- 
gotter  K.  Th.  Preub,  Mitt,  der  Anthropol.  Ges.  in  Wien,  Bd.  33,  S.  191  ff. 
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kultus,  so  liegt  nun  in  diesen  Verbindungen  mit  Teilen  des  Damonen- 
und  Ahnenkultes  zugleich  ein  wesentliches  Motiv  fiir  die  Verschmel- 
zung  jener  beiden  in  der  Vorstellung  des  Gottes  sich  durchdringenden 
Elemente,  des  damonischen  und  des  heldenhaften,  die,  wie  wir  friiher 
sahen,  das  Wesen  des  Gotterbegriffs  konstituieren  (S.  323 ff.).  Ent- 
spricht  dieses  Hervorwachsen  aus  dem  Kultus  der  Vegetationsdamonen 
der  damonischen  Natur  des  Gottes,  so  liegt  in  der,  wenn  nicht  all- 
gemeingiiltigen,  so  doch,  wo  sie  vorkommt,  besonders  bedeutsamen 
Beziehung  zum  Ahnenkult  ein  wichtiges  Moment  der  Verstarkung 
der  Motive,  die  zur  Ubertragung  der  Heldeneigenschaften  auf  den 
Gott  drangen.  Sind  doch  iiberall,  wo  ein  ausgebildeter  Ahnenkult 
besteht,  Held  und  Ahne  zusammenfallende  Begriffe.  Auf  heldenhafte 
Voreltern  fiihrt  jeder  Stamm  und  jeder  einzelne,  der  in  der  Gesell- 
schaft  etwas  bedeutet,  sein  Geschlecht  zuriick,  und  auch  dies  setzt 
sich  auf  die  Gotter  fort,  indem  schlieftlich  ein  Gott  zum  Urahnen  des 
Helden  gemacht  wird.  Das  beweist  nicht,  wie  es  zuweilen  gedeutet 
wurde,  daft  der  Gotter-  aus  dem  Ahnenkult  entstanden  sei.  Wohl 
aber  bewahrt  sich  in  diesen  Mythenbildungen,  die  zumeist  wohl  einer 
spateren  Zeit  angehoren,  eine  Beziehung  zwischen  Ahnen-  und  Gotter- 
vorstellungen,  die  der  Mitwirkung  der  ersteren  bei  der  Entstehung 
des  Gotterkultus  entspricht. 

Indem  so  der  in  seinen  wesentlichsten  Bestandteilen  zu  einem 
Gotterkult  gewordene  Vegetationskult  teils  andere  Kultzwecke,  wie 
die  Heilung  der  Krankheiten,  das  Gliick  der  Jagd  und  des  Krieges, 
mit  den  zu  ihnen  gehorigen  Zauberzeremonien  in  sich  aufnimmt,  und 
indem  er  in  den  letzteren  fortan  Bestandteile  des  Damonen-  wie  des 
Seelenkultus  bewahrt,  entwickelt  er  in  steigendem  Mafte  die  Fahig- 
keit  eines  Bedeutungswandels,  in  dessen  Folge  der  urspriingliche 
Zweck  mehr  und  mehr  zuriicktreten  und  ein  anderer  entweder 
einst  nebensachlicher  oder  ein  vollig  neuer,  im  Wechsel  der  Kul- 
turen  erst  entstandener  an  seine  Stelle  treten  kann.  Solche  Wand- 
lungen  miissen  ja  notwendig  geschehen,  wenn  etwa  ein  Hirtenvolk 
in  seiner  Mehrheit  zum  Ackerbau  iibergeht,  oder  wenn  kriegerische 
Unternehmungen  einen  vorherrschenden  Einfluft  auszuiiben  beginnen, 
oder  endlich  wenn  Kultus  und  staatliche  Ordnung  Verbindungen 
eingehen,  die  die  Festlegung  von  Kultfesten  fiir  bestimmte  soziale 
Verbiinde  und  Berufe,  Gedachtnisfeiern  an  wichtige  Ereignisse 
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Oder  hervorragende  Personlichkeiten ,  endlich  nicht  an  letzter  Stelle 
cigens  zur  Ehrung  der  im  offentlichen  ICultus  anerkannten  Gotter 
mit  sich  fiihren.  Die  Fiille  solcher  Kultfeste,  die  sich  so  bei  alien 
Kulturvolkern  entwickelt  hat,  ist  dann  freilich  nur  noch  zum  geringsten 
Teil  aus  jenen  friihesten,  den  dringendsten  Lebensbediirfnissen  zu- 
gewandten  Kulten  hervorgegangen,  sondern,  nachdem  erst  einmal 
die  Spaltung  der  Kultzwecke  eingetreten  war,  haben  die  in  diesen 
Kulten  erwachten  Gottervorstellungen  direkt  auf  andere  Lebensgebiete 
iibergegrififen,  die  dem  Schutz  der  Gotter  unterstellt  wurden.  Daher 
gehen  die  Vermehrung  der  Kultc  und  die  der  Gottervorstellungen  im 
wesentlichen  einander  parallel.  In  dieses  Verhaltnis  hat  dann  noch 
ein  anderes  Moment  wirkungsvoll  eingegriffen,  in  welchem  uns  die 
Bedeutung,  die  diese  wachsende  Mannigfaltigkeit  der  Gotterkulte  fur 
die  Entwicklung  der  Kultur  selbst  besitzt,  deutlich  entgegentritt. 
Dieses  Moment  besteht  in  der  in  seinen  ersten  Anfangen  wiederum 
aus  den  Agrarkulten  und  ihrem  Ubergang  in  Gotterkulte  hervor- 
gegangenen  Ordnung  des  Festjahrs.  Sie  hat,  indem  sie  sich  auf  alle 
weiteren  Kulte  ausdehntc,  die  enge  Verbindung  zwischen  der  burger- 
lichen  Zeitrechnung  mit  dem  religiosen  Ivultus  geschaffen,  von  der 
bis  zum  heutigen  Tage  unser  Kalender  Zeugnis  ablegt.  Sucht  er 
doch  dem  doppelten  Zweck  einer  alle  Vorkommnisse  des  Lebens 
regelnden  Zeitzahlung  und  einer  jahrlichen  Festordnung  zu  geniigen; 
und  aus  dieser  zweiten  Stellung  haben  ihn  voriibergehende  Versuche 
einer  durch  und  durch  rationalisierten  Zeitzahlung  noch  nie  zu  ver- 
drangen  vermocht.  In  Wahrheit  kommt  aber  bei  der  Entstehung 
dieses  Dokumentes  menschlichen  Scharfsinns  nicht  dem  fiir  uns  heute 
domirierenden  weltlichen,  sondern  dem  religiosen  Interesse  die  Prio- 
ritat  zu.  Wohl  hat  hier  ein  auOerer  Naturvorgang,  namlich  der  ver- 
moge  der  natiirlichen  Gesetze  des  Pflanzenwachstums  in  annahernd 
regelmafligen  Zeitraumen  sich  vollziehende  Wechsel  von  Saat  und 
Ernte,  den  ersten  Anstofl  zu  einer  entsprechenden  Wiederholung 
der  begleitenden  Kulte  gegeben.  Sie  bilden  dann  die  nachsten  An- 
haltspunkte  fur  die  Teilung  des  Jahres,  hinter  denen  die  gleichzeitige 
Beobachtung  des  Standes  der  Sonne  noch  ganz  zuriicktrcten  kann. 
Daher  nicht  blob  die  friihesten  Agrarkulte  in  ihren  Festen  der  Saat 
und  Ernte  je  nach  der  Gunst  des  YVetters  und  dem  Stand  der 
Saaten  schwanken,  sondern  auch  die  entwickelteren  der  Kultur- 


Die  Kultformen. 


631 

volker,  solange  sie  nur  ihre  urspriingliche  Bedeutung  bewahren,  nicht 
immer  zu  den  bestimmt  fbderten  Jahresfesten  gehoren1).  Je  mehr 
nun  aber  der  Ackerbau  der  Pflege  der  Himmelsgotter  anheimge- 
gebcn  wird,  um  so  mehr  treten  die  Himmelserscheinungen  in  den 
Vordergrund  des  Interesses.  So  vverden  denn  auch  die  grofien  Kult- 
feste,  alien  voran  die  Vegetationskulte,  an  den  Jahreslauf  der  Sonne 
gebunden.  An  die  Stelle  der  schwankenden  Perioden  der  Saat-  und 
Erntefeier  treten  die  Sonnenwendfeste,  denen  der  Stand  der  Sonne 
im  Zeitpunkt  der  Frlihjahrs-  und  Herbstnachtgleiche  unverriickbar 
ihre  regelmaflige  Wiederkehr  vorzeichnet.  Wie  diese  beiden  Jahres- 
punkte  im  grofien  und  ganzen  dem  Beginn  der  neu  aufspriefienden 
Saat  und  dem  herannahenden  Absterben  der  Vegetation  entsprechen, 
so  fallen  sie  auch  noch  nahe  genug  mit  Saat  und  Ernte  zusammen, 
damit  in  die  so  entstehenden  Sonnenwendfeste  die  sonstigen,  an  die 
Pflege  des  Ackerbodens  gebundenen  Brauche  mit  iibergehen  konnen. 
Insoweit  aber  die  am  Himmcl  vorgezeichneten  und  die  durch  die 
Bedurfnisse  des  Ackerbaues  geforderten  Perioden  nicht  iibereinstimmen, 
konnen  nun  aus  den  grofieren  den  Himmelsgottern  geweihten  Festen 
kleinere  und  eventuell  wechselndere  sich  abzweigen.  Sie  bleiben  dann 
als  eigentliche  Ackerfeste  ubrig,  indes  die  den  Himmelsgottern  ge¬ 
weihten  regelmafiigen  Kulte  noch  andern  Zwecken  dienstbar  werden, 
so  daft  als  Ergebnis  dieses  Bedeutungswandels  schliefilich  als  die 
Kultfeier  des  Gottes  selbst  in  seiner  die  mannigfaltigsten  Gebiete 
des  Lebens  umfassenden  Tatigkeit  erscheint2). 

So  fiihren  denn  auch  die  Anfange  der  Astronomie,  zu  deren 
friihesten  und  wichtigsten  Aufgaben  die  Messung  der  Zeit  gehort, 
auf  den  Kultus  und  in  letzter  Instanz  auf  die  Vegetationskulte  zuriick. 
Indem  die  in  ihnen  vollzogene  Verbindung  der  dringendsten  Inter- 
essen  des  irdischen  Lebens  mit  den  grofien  Himmelserscheinungen 
weitere  und  weitere  Kreise  zog,  wurde  die  Sternenwelt  zum  Richt- 

J)  Vgl.  die  Mitteilungen  von  Preufi  iiber  solche  schwankende  Festtermine  der 
Agrarkulte  bei  den  heutigen  Mexikanos,  Archiv  fiir  Religionswissenschaft,  XI,  190s? 
S.  371  ff.,  dazn  Wissowa  iiber  die  Agrarfeste  der  Romer,  Religion  und  Kultus  der 
Romer,  S.  370. 

2)  Vgl.  iiber  diese  Beziebungen  der  Himmels-,  insbesondere  der  Sonnenwend- 
kulte  zu  den  Vegetationsfesten,  die  ebenso  in  manchen  Traditionen  iiber  den  Ursprung 
gewisser  Kulte  wie  in  den  Rudimenten  des  spateren  Branchs  vorkommen,  oben  Teil  H, 
S.  440  ff. 
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mafl  dor  irdischen  Welt.  Die  mythologische  Form,  die  dieser  Be- 
ziehung  Ausdruck  gab,  bestand  in  der  Vorstellung  der  unbedingten 
Oberherrschaft  der  Himmelsgotter  iiber  die  irdische  Welt.  Von  dem 
Gedanken  eines  Zusammenhangs  des  tief  in  das  menschliche  Leben 
eingreifenden  Wechsels  zwischen  neu  auflebender  und  absterbender 
Natur  mit  den  diese  irdischen  Vorgange  beherrschenden  Himmels- 
eischeinungen  ausgehend,  wurde  dann  die  Ubertragung  der  so  vor- 
gezeichneten  festen  Ordnung  auf  andere  Kulte  ein  uni  so  dringenderes 
Bediirfnis,  je  mehr  deren  Zahl  mit  wachsender  Kultur  zunahm.  Das 
sprechendste  Beispiel  einer  so  alle  Gebiete  des  biirgerlichen  und 
religiosen  Lebens  unter  die  Herrschaft  des  Kultus  stellenden  Lebens- 
ordnung  bietet  der  Festkalender  der  Romer.  Kaum  gab  es  hier  einen 
Tag  im  Jahre,  der  nicht  durch  ein  auf  ihn  fallendes  Kultfest  der 
Gesamtheit  oder  einzelner  Verbande  und  Berufe  gekennzeichnet  war. 
Was  in  diesem  Fall  vermoge  der  spezifischen  Riclitung  des  romischen 
Geistes  auf  strenge  Ordnung  aller  offentlichen  Verhaltnisse  besonders 
pragnant  uns  entgegentritt,  das  fehlt  aber  nirgends,  wo  uberhaupt 
der  Schritt  zu  einer  festen,  nach  den  Himmelserscheinungen  orien- 
tierten  Zeitzahlung  getan  wurde,  bei  den  Babyloniern,  Indern,  Griechen 
so  wenig  wie  bei  den  einstigen  Kulturvolkern  der  Neuen  Welt. 

c.  Der  Kampf  der  Kulte.  Ackerbauer  und  Nomade. 

Eine  so  wichtige  Stellung  die  Vegetationskulte  als  Ausgangspunkte 
religioser  Rulthandlungen  und  Kultfeste  einnehmen,  so  sind  sie  doch 
keineswegs  die  einzige  Quelle  des  religiosen  Kultus  in  der  spezifi¬ 
schen  Bedeutung  dieses  Wortes.  Dies  geht  schon  daraus  hervor, 
dab  sich  die  Vegetationskulte  selbst  aus  vorreligiosen  Zauber-  und 
Damonenkulten  entwickelt  haben,  zu  denen  in  ihnen  nur  neue  Motive 
hinzugctieten  sind,  die  auf  dem  Zusammenwirken  des  Einflusses  der 
Himmelserscheinungen  auf  die  Vegetation  und  der  erhohten  Anspruche 
an  gemeinsame  Arbeit  beruhen.  Hier  ist  *es  nun  aber  nicht  blofi 
ein  Nacheinander  jener  primitiveren  und  dieser  entwickelteren  Kult- 
formen,  das  den  ersteren  einen  dauernden  EinfiuO  auf  diese  sichert, 
sondern  auDerdem  reichen  einzelne,  einer  solchen  fruheren  Stufe  an- 
gehorige  Kulte  in  das  Zeitalter  der  Vegetationskulte  hiniiber,  um 
durch  sie  teils  assimiliert  zu  werden,  teils  aber  auch  mit  ihnen  in 
einen  Kampf  einzutreten,  aus  dem  schliefilich  neue,  einer  hoheren 
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Wertstufe  angehorige  Kulte  hervorgehen  konnen.  Dabei  vermitteln 
dann  solche  wechselseitige  Assimilationen  unmittelbar  den  Ubergang 
zu  den  hochsten  religiosen  Kultformen,  zu  den  Heils-  und  Heili- 
gungskulten;  insbesondere  konnen  sie  aber  durch  das  hier,  wie  bei 
alien  psychischen  Assimilationen,  wirksame  Motiv  der  Austilgung 
widerstreitender  Elemente  die  hoheren  Kulte  von  den  niedrigeren 
sinnlichen  Bestandteilen  befreien,  die  den  Agrarfesten  vermoge  ihrer 
Beziehungen  zu  den  Zeugungsvorgangen  urspriinglich  eigen  sind. 

Die  Kulte,  die  hier,  alter  als  die  Ackerkulte,  in  Konkurrenz  und 
schliefllich  in  enge  Verbindung  mit  ihnen  tretend,  im  Vordergrund 
stehen,  sind  die  Tier-  und  Herden kulte,  die  jenen  ebenso  voraus- 
gehen,  wie  das  Leben  des  Jagers  und  des  Nomaden  gegeniiber  dem 
des  Ackerbauers  eine  ursprtinglichere  Stufe  bezeichnet,  ohne  daft  frei- 
lich  zwischen  diesen  Formen  anders  als  nach  dem  Mafi  ihrer  Be- 
teiligung  an  der  Fristung  des  Lebens  eine  Grenze  zu  ziehen  ware. 
Wie  Jagd  und  Fischfang  nie  aufhoren,  ihren  Beitrag  zur  Beschaffung 
der  taglichen  Lebensbediirfnisse  zu  liefern,  so  pflegt  der  Nomade  im 
Umkreis  seines  Zeltes  ein  auf  die  Kiirze  seiner  Sefihaftigkeit  be- 
messenes  Stuck  Feld  zu  bebauen,  und  der  Ackerbauer  halt  sich 
seinen  kleinen  Viehbestand.  In  diesem  Nebeneinander  der  Lebens- 
formen  liegt  dann  zugleich  der  Grund,  daft  sich  auch  die  ihnen  zuge- 
horigen  Sitten  und  Kulte  mischen  und  assimilieren  konnen.  Ent- 
scheidend  ist  aber  iiberhaupt  nicht  die  Nahrungsbeschaffung  als  solche, 
sondern  die  durch  die  vorherrschende  Form  bestimmte  gesamte 
Lebenshaltung.  Hier  reicht  nun  das  Leben  des  Jagers  in  seinen 
kultischen  Begleiterscheinungen  noch  ganz  in  die  durch  Seelen-  und 
Totemvorstellungen  bestimmten  Zauberriten  des  vorreligioscn  Kultus 
zuriick,  wie  sie  in  dem  mythologischen  Tiermarchen  sich  spiegeln 
(S.  122  ff.).  Zu  einem  Gegensatz,  der  dem  Verhaltnis  des  wandernden 
Nomaden  zum  seflhaften  Ackerbauer  entspricht,  entwickeln  sich  die- 
Erscheinungen  erst  innerhalb  der,  auf  der  einen  Seite  in  der  Pflege 
der  domestizierten  Tiere,  auf  der  andern  in  der  planmaDigen  Be- 
bauung  des  Bodens  sich  betiitigenden  entwickelteren  Kulturen.  Doch 
sind  die  Kultunterschiede  im  ganzen  grofler  als  die  Kulturunter- 
schiede.  Alle  die  Motive,  die  bei  den  Vegetationskulten  die  Fiille 
jener  Kulthandlungen  und  Feste  im  Wechsel  der  Jahreszeiten  hervor- 
bringen,  die  Saat  und  Ernte  begleitcn,  sie  fehlen  im  Leben  des  No- 
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madcn.  Denn  die  Tierpflege  wiederholt  jene  Einschnitte  im  Jahreslauf, 
die  der  Ackerbau  mit  sich  fiihrt,  hochstens  in  sehr  abgeschwachtem 
Grade.  Damit  fallen  aber  auch  die  weiteren  Motive  hinweg,  die,  von 
den  Sonnenwendfeiern  ausgehend,  mehr  und  mehr  die  Himmels-  und 
Unterweltsgotter  zu  Schiitzern  der  Saat  erheben  und  damit  dem 
Gotterkult  tiberhaupt  seine  machtigsten  Anstofie  geben.  Wo  das 
Nomadentum  zur  dauernden  Lebensform  wird,  da  bleiben  daher,  falls 
nicht  von  auGen,  namentlich  von  bcnachbarten  Ackerbauvolkern  her, 
Einwirkungen  stattfinden,  der  Diimonenkult  auf  der  einen  und  der 
aus  dem  Totemismus  erwachsene  Ahnenkult  auf  der  andern  Seite 
die  herrschenden  Formen.  Diese  Verbindung  entspringt  aber  aus 
den  Lebensbedingungen  des  Nomaden.  Die  ausgedehnten  Steppen- 
und  Gebirgslandschaften,  die  der  Hirtenstamm  durchzieht,  spiegeln 
sich  in  den  Damonen  der  Berge  und  Einoden,  die  er  fiirchtet  und 
zu  gewinnen  sucht;  die  wichtige  Stelle,  die  neben  den  uralten  Seelen- 
tieren  das  gezahmte  Nutztier  in  seinem  Leben  einnimmt,  findet  ihren 
Ausdruck  im  blutigen  Tieropfer,  das  hier  seine  ersten  Wandlungen 
vom  individuellen  Blutzauber  zum  gemeinsamen  Opfermahl  erfahrt. 
Unter  diesen  Einwirkungen  des  Nomadenlebens  bilden  sich  dann  auch, 
wahrend  die  Vorstellungen  der  Tierahnen  und  tierischen  Schutz- 
damonen  verblassen,  die  bereits  aus  dem  wilderen  Jagerleben  iiber- 
nommenen  Tabuvorstellungen  in  die  Unterscheidungen  der  heiligen 
und  der  unheiligen,  der  reinen  und  der  unreinen  Tiere  um,  —  Meta- 
morphosen,  die,  ebenso  wie  die  des  Opfers,  zugleich  die  allmah- 
liche  Erhebung  der  Damonen  zu  Gottern  verraten.  Ein  letztes 
Erzeugnis  dieser  Lebensform  ist  endlich  die  der  patriarchalischen 
Gesellschaftsordnung  entstammende  Uberfiihrung  des  Seelenkults  in 
den  Ahnenkult,  wobei  dieser  nun  als  ein  resultierendes  Produkt  aus 
dem  Zusammenwirken  der  dem  Bereich  des  Damonenglaubens  zu- 
fallenden  Totenkulte  mit  den  Resten  der  vorangcgangenen  Vorstel¬ 
lungen  von  Tierahnen  und  Schutzdamonen  erscheint.  Auch  hier  sind 
es,  wie  in  so  vielen  Fallen  in  der  Entwicklung  des  Kultus,  zwei 
minderwertige  Formen,  die  eine  hohere  erzeugen,  durch  die  sie  dann 
selbst  verdrangt  werden.  Freilich  wtirde  dieses  hohere  Produkt  wie- 
derum  nicht  ohne  jenen  Wandel  der  aufleren  Kultur  entstehen  konnen, 
der  in  dem  gleichzeitigen  Zusammenhang  von  Ahnenkult  mit  patri- 
archalischer  Gesellschaft  seinen  Ausdruck  hndet.  Dabei  gehort  aber 
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auch  der  Ahnenkult  nach  seinen  wesentlichen  Merkmalen  zunachst 
noch  zu  den  Damonenkulten.  Es  fehlt  dem  Ahnen  der  umfassende, 
in  der  Erweiterung  der  Kultgenossenschaft  zur  Volksgemeinschaft  be- 
griindete  Charakter  des  eigentlichen  Gottes,  wie  er  allmahlich  aus  den 
vornehmlich  unter  dem  Einfluft  der  Vegetationskulte  zu  Gottern  sich 
erhebenden  Himmelsdamonen  entsteht.  Dagegen  hat  der  kultisch 
verehrte  Ahne  bereits  eines  mit  dem  Gott  gemein,  was  den  voran- 
gcgangenen  Natur-  und  Tierdamonen  fehlt:  die  Personlichkeit, 
die,  wo  sie  aus  der  Erinnerung  der  Lebenden  schwindet,  durch  die 
Ahnensage  wiederbelebt  wird.  Hier  bildet  dann  die  Ahnen-  und 
Stammessage  eine  Parallele  zu  der  bei  jener  Umwandlung  der  Da- 
monen  in  Gotter  wirksamen  Heldensage  (S.  338 f.).  Daher  denn  auch 
Anfange  epischer  Dichtung  bereits  bei  manchen  nomadisierenden  Vol- 
kern  zu  finden  sind1 2 * *). 

Typische  Beispiele  einer  Kulturstufe,  auf  der  uns  die  oben  be- 
zeichneten  Elemente  eines  noch  unentwickelten,  aus  Ahnen-  und  Da- 
monenverehrung  zusammengesetzten  Kultus  in  wesentlich  tiberein- 
stimmender,  durch  auflere  Einflusse  nur  wenig  veranderter  Form 
entgegentreten ,  sind  zum  Teil  in  weit  voneinander  abliegenden  Re- 
gionen  der  Erde  zu  finden.  Auf  der  einen  Seite  gehoren  hierher  die 
nomadisierenden  Bantustamme  im  afrikanischen  Siiden  und  Osten, 
auf  der  andern  die  mongolischen  Volker  Hochasiens  mit  den  ihnen 
verwandten  Stammen  Nordsibiriens.  Bei  den  nomadisierenden  Bantus 
steht  der  Ahnenkult  im  Vordergrund  des,  soweit  nicht  Einflusse  der 
christlichen  Mission  eingewirkt  haben,  der  vorreligiosen  Stufe  ange- 
horigen  Kultus.  Der  Zauberglaube,  in  dem  Gebrauch  von  Amuletten 
und  von  Zaubertopfen,  deren  Klang  bei  ihrem  Anschlagen  bald 
Damonen  vertreiben,  bald  die  Bedeutung  eines  primitiven  Orakels 
besitzen  soil,  endlich  besonders*  auch  in  den  Totenbrauchen  sich 
auflernd,  steht  fast  ganz  im  Dienste  dieses  Ahnenkultus,  der  keinen 
Priesterstand,  wie  ihn  der  Fetischdienst  der  Negervolker  entwickelt 
hat,  sondern  nur  vereinzelt  umherwandernde  Medizinmanner  kennt9). 
Innerhalb  der  patriarchalischen  Lebensform  in  ihrer  urspriinglichen 

J)  Vgl.  Teil  I,  S.  366,  2.  Aufl.  ni,  S.  387. 

2)  J.  Raum,  Uber  angebliche  Gotzen  am  Kilimandscharo,  Globus,  Bd.  85,  1904, 

S.  ioiff.  H.  Gutmann,  Trailer-  und  Begrabnissitten  der  Wadschagga,  ebenda  Bd.  89, 

1906,  S.  197  IT.  Dazu  Meinhof,  Archiv  fur  Religionswissenschaft,  Bd.  11,  1908,  S.  554 ff. 
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Gestalt  verwaltet  eben  das  Haupt  der  weiteren  Familie  zugleich  die 
priesterlichen  Funktionen.  Es  ist  im  wesentlichen  dasselbe  Bild,  nur 
modifiziert  durch  die  andere  Natur-  und  Kulturumgebung,  das  uns  bei 
den  wandernden  oder  halbseDhaften  Mongolen  und  den  ihnen  ver- 
wandten  nordischen  Stammen  begegnet.  Unter  eranischem  EinfluB 
haben  hier  wohl  Geister  des  Lichts  und  der  Finsternis  als  gute  und 
bose  Machte  Eingang  gefunden;  dann  hat  der  Buddhismus  weithin 
die  mongolische  Welt  erobert,  indes  bei  den  ural-altaischen  Volkern 
das  Christentum  zum  Teil  die  alten  Sitten  verdrangte.  Wo  immer 
aber  das  Hirten-  und  Kriegerleben  erhalten  blieb,  da  bilden  auch 
heute  noch  die  Damonen  der  Berge  und  Einoden  und  bei  den  sanges- 
freudigcn  Kirghisenstammen  ein  in  epischen  Liedern  anklingender 
Ahnenkult  die  Bodenschicht  der  unter  solchen  Einfliissen  entstan- 
deneri  religiosen  Mischungen.  Eine  charakteristische  Gestalt  in  dieser 
ganzen  Region  asiatischer  Nomadenstamme  ist  vor  allem  der  Scha- 
mane,  diese  Abart  des  iiberall,  wo  der  Zauber-  und  Damonen- 
glaube  herrschend  geblieben  ist,  verbreiteten  »Medizinmannes«.  Ist 
dieser  in  seiner  gewohnlichen  Erscheinungsform,  wie  sie  uns  bei  den 
Indianerstammen  Amerikas  und  in  den  afrikanischen  Negerlandern 
begegnet,  zumeist  an  bestimmte  Kult-  oder  politische  Gemeinschaften 
gebunden,  so  daO  sich  in  ihm  das  Priestertum  der  Kulturvolker  all- 
mahlich  vorbereitet,  so  bleibt  der  Schamane  fortan  ein  wandernder 
Zauberer,  der  sich  durch  Tanz  und  Geschrei  zu  wilder  Ekstase  be- 
geistert  und  in  Damonenbeschworungen  und  Weissagungen  seine 
Zauberkunst  betatigt.  In  dieser  Gestalt  reicht  der  Schamane  von  dem 
von  Lappen  bewohnten  Norden  des  europaischen  Finnland  bis  zu 
den  Grenzen  Chinas  und  Indiens,  und  das  Treiben  dieser  wandernden 
Zauberer  und  Ekstatiker  erstreckt  sich  in  diesen  Gebieten  von  unvor- 
denklicher  Zeit  an  bis  herab  zu  den  Derwischen  der  heutigen  Tiirkei1). 
Wie  aber  aus  dem  Medizinmann  der  primitiven  Kultgenossenschaften 
der  Priester  hervorgeht,  so  erhebt  sich  der  Schamane  in  Momenten 
gesteigerter  religioser  Motive  zum  Propheten.  Ein  Prophet  solcher 
Art  ist  auch  Mohammed,  und  der  Islam  hat  noch  manche  Ziige  be- 


“)  W.  Radleff,  Aus  Sibirien,  1884,  II,  S.  I  ff.  t)ber  Sekten  im  heutigen  Rutland, 
bei  denen  Erscheinungen  schamanistischer  Ekstase  und  Raserei  eine  Hauptrolle 
spielen,  vgl.  K.  Grass,  Die  russiscken  Sekten,  Bd.  I,  1907,  S.  101  fF.  Uber  die  tiirki- 
schen  Derwische  siehe  oben  Teil  I,  S.  4ooff.  2.  Aufl.  Ill  S.  425  fT. 
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wahrt,  die  an  die  alten  Kulte  der  nomadisierenden  Steppenbewohner 
erinnern.  Zum  Propheten  hat  sich  aber  hier  die  Gestalt  des  religiosen 
Visionars  erhoben,  indem  er  die  Mischung  altassyrischer,  jiidischer, 
christlicher  Elemente  mit  einer  Fiille  urspriinglicher  Ahnen-  und 
Stammeskulte  zu  einem  monotheistischen  Ganzen  verschmolz.  In 
dem  Gott  Allah  lebten  so  im  Grunde  doch  nur  die  alten  Schutz- 
geister  der  Stamme  zur  Einheit  verbunden  weiter,  ahnlich  wie  ihre 
schon  vorher  zur  Herrschaft  gelangten  Kult-  und  Pilgerstatten.  So 
ist  der  Islam  ein  Produkt  des  Kampfes  der  Religionen,  bei  dem  schlieO- 
lich  das  Urspriinglichste,  der  aus  Ahnenverehrung  und  Damonen- 
glaube  erwachsene  Stammeskult,  die  anderen  Elemente  teils  verdrangt, 
teils  sich  assimiliert  hat.  Daher  denn  auch  da,  wo  der  Zusammen- 
hang  mit  der  gemeinsamen  Religion  ein  loserer  wird,  wie  bei  den 
Beduinenstammen  der  arabischen  Wiiste,  als  herrschende  Bestandteile 
wiederum  Damonenglaube  und  Ahnenverehrung  an  die  Oberflache 
tretenx). 

Auch  bei  den  Kulturvolkern  der  Alten  Welt  fehlt  es  nicht  an 
den  Spuren  eines  Kampfes  der  Kulte,  der  bald  zu  Verschmel- 
zungen,  bald  aber  auch  zu  einem  Wechsel  zwischen  der  Herrschaft 
verschiedener  Gotter  und  Kulte  gefiihrt  hat.  Von  verhaltnismaftig 
geringei'er  Bedeutung  ist  hier  wohl  die  von  der  politischen  Pra- 
ponderanz  einzelner  Stadte  und  Provinzen  abhangige  zeitweise  Vor- 
herrschaft  von  Lokalkulten,  wie  sie  die  babylonisch-assyrische  und 
die  agyptische  Religionsgeschichte  zeigen.  Wichtiger  ist  in  der  letz- 
teren  der  wahrscheinlich  aus  einem  wachsenden  Einflufi  der  hier  wie 
anderwarts  eng  verwobenen  Acker-  und  Jenseitskulte  hervorgegan- 
gene,  die  alteren  Gestirns-  und  Tierkulte  teils  ablosende,  teils  sich  mit 
ihnen  verbindende  Osirisdienst.  Nicht  minder  zeigt  Indiens  religiose 
Entwicklung  eine  wechselnde  Herrschaft  verschiedener  Gotterkreise. 
Wahrend  im  Rigveda  Indra  mit  seinen  Begleitern  Agni,  Soma  im 
Vordergrund  steht,  drangen  sich  im  Atharvaveda  und  in  der  spate- 
ren  religiosen  Dichtung  Rudra,  Qiva  und  Vishnu  hervor,  Gotter- 
gestalten,  die  auf  Vegetationskulte  hinweisen.  Man  hat  vermutet, 
daO  es  sich  dabei  um  eine  Wiederbelebung  alterer  und  nie  ganz  er- 


x)  Wellhausen,  Reste  arabischen  Iieidentums,  1887,  S.  135  ff.  O.  Weber,  Arabien 
vor  dem  Islam,  1901.  (Der  alte  Orient,  III,  S.  1  ff.) 
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loschener  Volkskulte  handle,  welche  durch  die  solchen  orgiastischen 
Riten  abgeneigte  vedische  Priesterschaft  fur  langere  Zeit  zuriick- 
gedrangt  worden  seien1).  1st  dies  zutreffend,  so  wird  aber  angesichts 
der  groBen  Verehrung,  die  im  Rigveda  die  Kuh,  dieses  wichtigste 
Nahrungstier  des  Nomaden,  genieBt,  wohl  auch  die  weitere  Vcrmutung 
nicht  abzuweisen  sein,  daB  die  vorzugsweise  von  den  nomadisie- 
renden  Stammen  verehrten  Gottheiten,  die  vielleicht  einer  alteren 
religiosen  Uberlieferung  angehorten,  wahrend  einer  langeren  Zeit 
unter  dem  konservierenden  EinfluO  des  Priesterstandes  den  Vorrangf 
behaupteten. 

Wesentlich  anders  hat  sich  allem  Anscheine  nach  die  Wechsel- 
wirkung  der  ICulte  bei  den  Griechen  gestaltet.  Zugleich  bieten  hier 
die  beiden  klassischen  Volker,  die  Griechen  und  Romer,  in  den  An- 
fangen  ihrer  religiosen  Entwicklung  auffallige  Unterschiede.  Der  leicht 
empfangliche  Geist  der  Griechen  ist  von  friihe  an  der  Assimilation 
fremder  Kulte  gtinstig  gewesen,  so  daB  sehr  bald  nur  noch  die  Sage 
und  zum  JT eil  die  Form  des  Kultus  auf  den  fremden  Ursprung  eines 
Gottes  hinweisen.  In  Rom  blieb  es  im  wesentlichen  bei  einem  Neben- 
einander,  das  eine  eigentliche  Verschmelzung  hinderte.  So  erhielten 
sich  hier,  neben  dem  in  verschiedenen  Wandlungen  bis  in  die  Impera- 
torenvergotterung  hinein  sich  crstreckend en  Ahnenkult,  in  den  Jahres- 
festen  die  Plirten-  wie  die  Ackerkulte,  und  hochstens  verrat  sich  in  der 
Ubertragung  der  dem  Hirtenleben  entnommenen  Ausdrticke  auf  die 
biirgerliche  und  besonders  auf  die  militarische  Ordnung  eine  groBere 
Urspriinglichkeit  der  ersteren. 

Von  ungleich  groBerer  Wichtigkeit  ist  dagegen  die  Wechselvvirkung 
und  der  in  diesem  Fall  stark  hervortretende  Kampf  der  Kulte  bei 
demjenigcn  Volk,  das  in  der  Entwicklung  der  hoheren,  iiber  die  ein- 
seitigen  Einfliisse  des  Nomadenlebens  und  des  Ackerbaues  hinaus- 
fiihrenden  Kulte  die  bedeutsamste  Stellung  einnimmt:  bei  den  Israe- 

x)  L.  yon  Schroeder,  Mysterium  und  Mimus  im  Rigveda,  1908,  S.  55  ff.  Die  vom 
Verf.  aufgestellte  Hypothese,  diese  phallischen  Vegetationskulte  reichten,  da  sie  sich 
liberal]  noch  bei  andern  indogermanischen  Vdlkern  vorfinden,  in  eine  gemeinsame 
Urzeit  zuriick,  gehcirt  hier  der  Kuhn-Miillerschen  Hypothese  einer  arischen  Urreligion  an. 
Die  von  v.  Schroeder  selbst  betonten  Parallelen  bei  weit  entlegenen  Volkern,  wie  den 
alten  Mexikanern,  die  eine  von  Abstammung  und  historischen  Einflussen  unabhangige  Ent- 
stehung  solcher  Kulte  beweisen,  machen  aber  auch  in  diesem  Fall  jene  schon  aus  andern 
Griinden  unwahrscheinliche  Hypothese  mindestens  iiberflussig.  Vgl.  Teil  I,  S.  544f. 
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liten.  Nirgends  tritt  aber  auch  so  sehr,  begiinstigt  durch  eine  relativ 
weit  zuriickreichende  geschichtliche  Uberlieferung,  die  wechselseitigc 
Steigerung  und  die  schlieflliche  Neubildung  der  Motive  hervor.  Die 
alteste  Geschichte  Israels  bietet  uns  ein  Bild  wandernden  Nomaden- 
lebens.  In  der  Vatersage  verrat  sich  der  diesem  Leben  iiberall  eigene 
Ahnenkult;  und  wenn  jene  Vater  bisweilen  Ziige  einstiger  Stammes- 
gotter  an  sich  tragen,  die  mit  dem  Hauptgott  Jahwe  kampfen,  oder 
die  wie  Ebenbtirtige  mit  ihm  verkehren,  so  ist  das  moglicherweise 
ein  Hinweis  darauf,  daft  auch  hier,  ahnlich  wie  in  viel  spaterer  Zeit 
im  Islam,  die  aus  dem  Ahnenkult  hervorgewachsenen  Sondergotter  der 
Stamme  den  gemeinsamen  Kult  vorbereiteten  *).  Dieser  Jahwe  selbst 
aber,  der  auf  Bergen  und  in  Schluchten,  in  einer  Wolke,  im  Sturm  wie  im 
Sauseln  des  Windes  oder,  wenn  er  ziirnt,  unter  Donner  und  Blitzen  er- 
scheint,  ist  noch  in  manchen  seiner  Eigenschaften  den  Damonen  der 
Berge  und  Einoden  nahe  verwandt,  wie  sie  auch  sonst  so  vielfach 
den  Ubergang  zu  den  Gottervorstellungen  vermittelt  haben  (Teil  II, 
S.  382  ff.).  DaO  er  urspriinglich  nicht  in  Tempeln  verehrt,  sondern  in  der 
Bundeslade  von  Ort  zu  Ort  gefiihrt  wird,  bezeugt  am  schlagendsten, 
daO,  auch  nachdem  aus  der  Verschmelzung  von  Ahnenkult  und 
Damonenglaube  der  gcmeinsame  Stammesgott  entstanden,  das  Volk, 
das  diesem  Gott  huldigte,  zunachst  noch  ein  wanderndes  Nomaden- 
volk  geblieben  war.  Erst  als  sich  dieses  Volk,  zum  Ackerbau  iiber- 
gehend,  feste  Wohnsitze  erstritten  hatte,  wurde  die  Bundeslade  mit 
dem  Idol  des  Gottes  im  Tempel  zu  Jerusalem  aufgestellt,  —  ein  sinnen- 
falliges  Zeugnis,  daO  beim  Bau  dieses  Tempels  die  Erinnerung  an 
den  alten  Nomadenkult,  dem  das  Volk  seinen  Gott  verdankte,  noch 
nicht  erloschen  war.  Diese  Vereinigung  der  Symbole  des  Nomaden- 
kults  mit  dem  an  Ackerbau  und  feste  Wohnsitze  gebundenen  Tempel- 
dienst  bezeugt  zugleich  den  Sieg  des  alten  iiber  den  neuen  Kultus. 
Indcm  die  nomadisiercnden  Schwarme  der  Israeliten  im  Krieg  mit 
den  angesessenen  kanaanitischen  Volkern  feste  Wohnplatze  zu  ge- 
winnen  suchen,  die  ihnen  neben  der  Viehzucht  die  Bebauung  des 
Bodens  gestatten,  wird  aber  der  Kampf  der  Stamme  zu  einem  Kampf 
der  Kulte.  Der  Nomade  will  sich  seinen  Steppen-  und  Stammesgott 
bewahren.  Gegen  die  Ackerkulte  der  Einheimischen  kann  dieser 


T)  Vgl.  oben  S.  416  und  Teil  IT,  S.  3 63. 
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freilich  nicht  immer  Stand  halten.  Teils  ist  es  das  Volk  selbst,  das 
den  Verlockungen  der  sinnbetorendcn  Vegetationskulte  und  ihrer 
Feste  nicht  vviderstehen  kann,  teils  sind  es  die  Fiirsten,  die  die  anders- 
glaubigen  Stamme,  liber  die  sie  gebieten  und  mit  denen  sie  ver- 
kehren,  zu  gewinnen  suchen.  Die  Biicher  Samuelis  und  der  Konige 
bieten  ein  lebensvolles  Bild  dieses  Kampfes  der  Kulte,  in  dem  schliefl- 
lich  Jahwe,  der  Wlisten-  und  Nomadengott,  liber  die  Gdtter  der  Acker- 
kulte  des  unterworfenen  Kulturlandes  obsicgt.  So  mannigfaltige  Mythen- 
stoffe  auch  von  den  alten  Kulturgebieten  Vorderasiens  her  den  Israeliten  % 
zustromen  und  in  ihre  eigene  Sagengeschichte  verflochten  werden, 
der  Jahwekult  bleibt  aufrecht  stehen,  und  untcr  seinem  Einflusse 
werden  auch  jene  von  aufien  assimilierten  Mythen,  wie  dies  die  Schopf- 
ungsgeschichte  ini  Vergleich  mit  ihrem  babylonischen  Vorbild  so 
deutlich  zeigt,  auf  einen  minder  phantastischen  und  zugleich  erhabe- 
neren  Ton  gestimmt.  Die  Haupttrager  der  alten,  aus  der  Nomaden- 
zeit  liberkommenen  Stammesreligion  sind  aber  jene  altesten  Propheten, 
die  nicht  durch  die  Schrift,  sondern  durch  die  begeisterte  Predigt 
gewirkt  haben.  Diese  in  ihrem  allgemeinen  Charakter  sicherlich 
histor.ischen,  wenn  auch  viclfach  von  der  Wunderlegende  umwobenen 
Gestaiten,  ein  Samuel,  Nathan,  Ahia,  Elia,  Elisa,  die  iiberall  im  Lande 
herumziehcn,  mahnend  und  drohend  im  Namen  Jahvvcs  und  in  er- 
bitter1:em  Wettstreit  mit  den  Priestern  der  fremden  Kulte,  tragen  in 
ihrem  AuOern  fast  noch  die  Ziige  des  wandernden  Schamanen  an 
sich.  Aber  der  religiose  Enthusiasmus,  von  dem  sie  beseelt  sind, 
und  der  sie  ihr  Leben  ganz  dem  Dienste  des  ererbten  Gottes  weihen 
laOt,  erhebt  sie  weit  liber  ihre  primitiveren  Urbilder.  Und  nicht 
minder  iiberlegen  tritt  hier  der  Prophet  dem  Priester  gegenliber:  jener 
einsam  oder  nur  von  wenigen  J linger n  begleitet,  dieser  mit  Scharen 
Seinesgleichen  vereint,  in  wilden  Tanzen  und  sinnbetaubenden  An- 
rufungen  die  Gdtter  beschworend.  Drastisch  zeigt  diesen  Gegensatz 
die  Elialegende  in  der  Szene  am  Berge  Karmel,  wo  Hunderte  von 
Baalspriestern  laut  schreiend  um  den  Altar  ihres  Gottes  tanzen,  in 
stundenlangem  Rasen  und  ekstatischem  Taumel  den  eigenen  Leib 
zerfleischen,  aber  vergebens  den  Baal  beschworen,  daO  er  den 
unter  dem  Opfertier  aufgerichteten  HolzstoO  entzlinden  moge.  Ihnen 
steht  Elia  allein  gegenliber.  Er  errichtet  seinen  Altar  im  Namen 
Jahwes,  zieht  auch  noch  einen  Graben  um  diesen,  den  er  mit  Wasser 
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fullt,  und  schichtet  das  Holz  unter  dem  Opfertier,  dann  betet  er  zu 
seinem  Gott.  Da  sendet  Jahvve  Feuer  vom  Iiimmel  herab,  das  mit 
dem  Brandopfer  die  Steine  samt  dem  Wasser  verzehrt  (1.  Kon.  18, 
2 1  ff.).  Es  ist  nicht  bloB  die  Ubermacht  Jahwes  iiber  den  fremden 
Gott,  die  in  dieser  zvvischen  einem  Gotterkampf  und  eincm  Gottes- 
urteil  die  Mitte  haltenden  Szene  geschildert  wird;  auch  die  schlichte 
Erhabenheit  des  alten  Stammeskultus  kontrastiert  in  ihr  lebhaft  gegen 
das  phantastisch  wilde  Gebahren  der  Baalspriesterschaft.  Darin  ver- 
herrlicht  zugleich  die  Legende  den  Sieg  des  Monotheismus,  der  hier 
durch  den  Propheten  und  sein  einfaches  Gebet  reprasentiert  ist,  iiber 
den  von  einer  zahlreichen  Priesterschaft  und  ihre  gerauschvollen  Zere- 
monien  gepflegten  Polytheismus.  Wohl  aber  darf  man  vermuten, 
daB  die  Erzahlung  eben  jenen  Monotheismus,  der  nicht  bloB  die 
fremden  Gotter  iiberwindet,  sondern  auch  die  einzelnen  Ahncn-  und 
Stammeskulte  in  sich  aufhebt,  nach  Legendenart  als  einen  dem  Volke 
Israel  urspriinglich  eigenen  Besitz  darstellt,  wahrend  er  in  Wahrheit 
doch  selbst  erst  aus  jenem  Kampf  der  Kulte  hervorgegangen  ist, 
in  welchem  das  BewuBtsein  der  Stammeseinheit,  gedrangt  durch  den 
Widerstand  der  fremden  Religionen,  zu  einer  Zusammenfassung  der 
alten  Ahncn-  und  Damonenkulte  in  einen  einzigen  Kultus  drangte. 
Daher  denn  auch  mit  diesem  ProzeB  der  Verschmelzung  urspriinglich 
gesonderter  Elemente  der  andere  der  Assimilation  aus  den  fremden, 
iibervvundenen  Kulten  einherging.  Dies  verrat  sich  nicht  nur  in  den 
einzelnen,  nachweislich  von  auBen  zugeflossenen  Mythenstoffen,  son¬ 
dern  auch  in  den  Jahresfesten,  zu  denen  die  Ackerkulte  einen  nicht 
geringen  Beitrag  liefern  muBten.  So  empfangt  dieser  Jahwekultus 
nicht  zum  vvenigsten  seinen  einzigartigen  Charakter  dadurch,  daB  er 
in  eine  seinem  Ursprung  fremde  Umgebung  versetzt  wird.  Wohl  mag 
der  alte  Wiisten-  und  Steppengott  bei  seiner  Wanderung  in  die  frucht- 
reichcn  Taler  des  gelobten  Landes  von  den  hier  heimischen  Mythen 
und  Festen  vieles  sich  aneignen,  die  fremden  Gotter  weist  er  um  so 
energischer  zuriick,  je  mchr  von  den  geistigen  Fiihrern  des  Volkes 
das  Wesen  jenes  Stammesgottes  als  ein  anderes,  an  das  Volk  als 
solches  gebundenes  und  den  Naturgottern  dieser  Lander  fremdes 
empfunden  wird.  Das  einfluBreichste  aber  unter  den  neu  hinzustro- 
menden  Elementen  bleibt  der  an  den  Ubergang  zu  der  seBhaften 
Lebensform  eng  gebundene,  neu  entstandene  Tempelkult,  der  einen 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  4 1 
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Priesterstand  zu  seiner  regelmafligen  Pfiege  fordert.  Vollends  als  nach 
dem  Exil  an  der  Stelle  des  alten  ein  neuer  praclitvollerer  Tempel 
erstanden  und  das  Prophetentum  erloschen  war,  da  begann  auch  das 
zur  Macht  gelangte  Priestertum  nach  den  Vorbildern,  die  es  in  der 
Verbannung  kennen  gelernt,  das  Leben  des  einzelnen  wie  den  Kultus 
des  Gottes  mit  einer  Ftillc  peinlich  zu  befolgender  auOerer  Normen 
zu  unigeben.  In  ihnen  erstarrte  die  angestammte  Religion  zu  einer 
der  Priesterherrschaft  dienenden  Gesetzesreligion,  indes  als  Ersatz  fiir 
die  bogeisternde  Kraft  des  alten  Glaubens  die  Bilder  einer  jenseitigen 
Welt  und  der  von  den  Propheten  geweissagten  Zukunft  des  Volkes, 
ausgeschmiickt  mit  der  Phantastik  orientalischer  Mythen,  auflebten. 
Dies  konnte  wiederum  nicht  geschehen,  ohne  den  Monotheismus  der 
Jahwereligion  zu  beeintrachtigen. 

Die  Religion  Israels  ist  nicht  die  einzige  Ouelle  eines  solchen 
Monotheismus  gewesen.  Aber  sie  ist  die  einzige,  die  ihn  unmittelbar 
aus  der  Volksreligion  selbst  entspringen  lieft.  Uberall  sonst,  wo  er 
sich  ge gen  die  widerstrebenden  Motive  des  Mythus  wie  gegen  die 
nach  Befriedigung  vielgestaltiger  Bediirfnisse  ringenden  religiosen 
Triebe  durchkampfen  muflte,  in  Indien  wie  in  Griechenland,  ist  die 
Philosophic  seine  Geburtsstatte.  In  Indien  ging  diese  aus  dem 
brahmanischen  Priestertum  selbst  hervor.  In  Griechenland  waren 
es  Manner  weltlichen  Standes,  die  der  Volksreligion  und  ihrer  mytho- 
logischen  Phantastik  mit  strenger  Kritik  und  mit  herbem  Spott  ent- 
gegentraten.  Darum  begann  die  monotheistische  Reform  Indiens  als 
friedl  che  philosophische  Fortbildung  der  Volksreligion,  die  Griechen- 
lands  im  Kampf  gegen  die  letztere.  Nur  in  Israel  hat,  so  viel  wir 
wissen,  die  Volksreligion  selbst  den  Monotheismus  hervorgebracht; 
und  eben  dies  ist  nur  durch  jenen  Kampf  der  Kulte  moglich  ge- 
worden,  bei  dem  ein  in  einem  vollig  andern  Medium  entstandener 
Gott  in  eine  neue  Umgebung  versetzt  wurde.  Doch  selbst  die 
Philosophic  Indiens  und  Gricchenlands  hat  einen  absoluten  Mono¬ 
theismus  nicht  erzeugt.  Auch  ein  Aristoteles,  der  ihm  am  nachsten 
kommt,  sah  in  den  Gestirnen  gottliche,  wenngleich  der  hochsten  Gott- 
heit  untergeordnete  Wesen.  Erst  eine  viel  spiitere  Zeit  hat  hier, 
im  AnschluO  an  die  solche  himmlische  Untergotter  erbarmungslos 
zerstdrende  Naturwissenschaft,  das  Werk  vollcndet,  das  die  alte  Philo¬ 
sophy  begonnen.  Mehr  noch  ist  die  Volksreligion,  auch  die  Israels, 
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auf  der  Stufe  eines  bloO  relativen  Monotheismus  stehen  geblieben. 
Dem  alten  Israel  galten  die  Gotter  anderer  Volker  ebenso  als  deren 
wirkliche  Schutzmachte ,  wie  Jahwe  der  Gott  Israels  war.  Als  aber 
unter  dem  EinfluO  des  spateren  Prophetentums  Jalivve  schlieOlich  zum 
einzigen  weltbeherrschenden  Gott  sich  erhob,  da  wuchsen  nun  um 
so  reicher  jene  Unter-  und  Gegengotter,  die  Scharen  der  guten  und 
der  bosen  Engel,  an  denen  es  von  Anfang  an  nicht  gefehlt  hatte, 
zu  einem  Gotterstaat  aus,  der  dem  hochsten  Gott  untertan  war.  So 
wiederholten  sich,  nur  in  einer  die  Oberherrschaft  der  hochsten  Gottheit 
starker  hervorhebenden  Weise,  die  Verhaltnisse  des  polytheistischen 
Gotterstaats.  Darum  ist  der  absolute  Monotheismus  iiberhaupt  nur 
ein  Erzeugnis  der  Philosophic.  Als  Volksreligion  hat  er  nie  existiert, 
und  existiert  er  noch  heute  nicht.  (Vgl.  unten  II,  1.) 

d.  Heils-  und  Heiligungskul te. 

Nicht  die  neugierige  Frage  nach  dem  Warum  der  Erscheinungen  hat, 
wie  die  landlaufige  Mythentheorie  und  die  intellektualistische  Vulgar- 
psychologie  anzunehmen  pflegen,  die  Gotter  geschaffen,  sondern  durch 
die  Affekte  der  Hoffnung  und  Furcht,  die  die  gemeinsame  Sorge  um  das 
Gedeihen  und  die  Zerstorung  der  unentbehrlichen  Subsistenzmittel  des 
Lebens  begleiten,  sind  die  harmlosen  Gestalten  des  primitiven  Mythen- 
marchens  mit  beginnender  Kultur  zu  segncnden  oder  drohenden 
Himmelsgottern  erhoben  worden,  denen  der  gemeinsame  Kult  sich 
zuwandte.  So  hat  der  Kultus  die  Gotter  geschaffen,  nicht  umgekehrt. 
Sie  werden  nun  als  die  Spender  zunachst  aller  aufleren  Lebensgiiter 
verehrt.  Gesundheit  und  Reichtum,  die  Starke  und  der  Erfolg  des 
Helden,  Macht  und  Herrschaft  sind  Gaben  der  Gotter,  und  in  jedem 
Ungliick,  das  den  Menschen  trifft,  wird  ihre  ziirnende  und  strafende 
Gewalt  erkannt.  So  werden  die  Gotter  zu  heil-  oder  unheilbringenden 
Machten  in  der  weitesten  Bedeutung  dieser  Begriffe.  Ihre  Kulte  sind 
Heils kul te,  die  freilich  fortan  nach  verschiedenen  Richtungen  sich 
sondern  konnen,  in  denen  aber  doch  die  Gesamtheit  solcher  Heils- 
zwecke  zu  einer  Einlieit  vereinigt  bleibt,  die  das  ganze  in  ungewisser 
Zukunft  liegende  Schicksal  des  Menschen  umfaOt.  Damit  geht  jene 
aufiere  Angliederung  weiterer  Kultzwecke  an  die  urspriinglichen  Vege- 
tationskulte  in  einen  das  ganze  Leben  umfassenden  Gotterkult  iiber, 
in  welchem  einzelne  Sonderkulte  fortan  als  sich  erganzende  Bestand- 
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teile  eines  einheitlichen  religiosen  Lebens  vcrbunden  bleiben.  Dieser 
Vorgang  der  Verschmelzung  spiegelt  sich  auch  in  den  Gottern,  die 
nun  auf  der  einen  Seite  die  verschiedenen  im  Kultus  erstrebten  Heils- 
giiter  unter  ihren  besonderen  Schutz  nehmen,  auf  der  andern  aber 
schon  in  ihren  Einzelpersonlichkeiten  verschiedene  Zwecke  zu  ver- 
einigeri  pflegen  und  in  dem  »Gotterstaat«  selbst  eine  der  mensch- 
lichen  Kultgemeinschaft  nachgebildete  Einheit  darstellen. 

Indem  der  gemeinsame  Gotterkult  alle  Einzelkulte  in  sich  aufnimmt, 
bemachtigt  er  sich  aber  auch  derjenigen  Kultform,  deren  Gegenstande 
urspriinglich  ebenso  wie  die  der  niemals  aussterbenden  primitiven 
Zauberkulte  abseits  von  einer  groOere  Kreise  umfassenden  gemeinsamen 
Pflege  stehen,  die  aber  immerhin  gegeniiber  dem  individuellen  Zauber- 
brauch  durch  ihre  tief  in  das  Einzelleben  eingreifende  Bedeutung  sich 
auszeichnet:  der  Seelenkulte.  Auch  sie  haben  ja,  wie  wir  friiher 
sahen,  in  einer  Entwicklung,  die  zum  Teil  der  der  Gotterkulte  parallel 
geht  und  in  ihren  spateren  Stadien  bereits  von  diesen  beeinfluBt 
ist,  bedeutsame  Umwandlungen  erfahren.  Urpriinglich  aus  Zauber- 
brauchen  hervorgegangen,  die  die  Zuriickbleibenden  vor  dem  Damon 
schiitzen  sollen,  in  den  sich  die  abgeschiedene  Seele  verwandelt,  sind 
mit  dem  Ubergang  der  Seelen  in  Schutzgeister  der  Geschlechter 
die  Beschworungen  dieser  schiitzenden  Ahnengeister  zu  einem  wirk- 
lichen  Kultus  geworden,  der  demnach  von  Anfang  an  Seelcnkult  und 
Ahnenkult  zugleich  ist1).  Eine  naheliegende  psychologische  Affinitat 
verbindet  dann  diese  Vorstellungen  mit  den  Gestalten  der  Helden- 
und  Meroensage  und  bringt  sie  durch  diese  in  eine  enge  Ver- 
bindung  mit  den  Gottervorstellungen,  ohne  daO  daraus  freilich  an 
eine  Entstehung  dieser  selbst  aus  dem  Ahnenkultus  zu  denken  ware 
(vgl.  oben  S.  393).  Aber  auch  der  umgekehrte  Vorgang,  das 
Heriiberwirken  des  Gotterkultus  auf  jenen  alten  Ahnenkult,  tritt 
zuriick,  solange  der  letztere  noch  ganz  in  dem  Streben  wurzelt, 
den  Schutz  jener  Geister  der  Vorfahren  zu  gewinnen.  Das  wird 
anders,  sobald  diese  objektive  Seite  ihre  subjektive  Erganzung  in 
dem  Wunsche  findet,  der  eigenen  Seele  jenseits  des  Todes  eine 
Fortdauer  zu  sichern,  die  den  Verzicht  auf  das  irdische  Leben  ver- 
gessen  laflt  Hier,  wo  der  Seelenglaube  in  die  Jenseitsvorstellungen 


x)  Vgl.  Teil  II,  S.  139  ft*. 
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einmiindet,  nimmt  nun  auch  der  Seelenkult  eine  ganz  und  gar  subjek- 
tive  Richtung  (S.  552 ff.).  Er  wendet  sich  nicht  mehr  an  die  Seelen 
Verstorbener,  die  nach  dem  Damonenglauben  in  ihrem  Wirken  immer 
noch  teilvveise  dem  irdischen  Leben  angehoren,  in  das  sie  helfend 
oder  schadigend  eingreifen  konnen,  sondern  er  erstrebt  die  Rettung 
der  eigenen  Seele  des  Hilfeflehenden.  Diese  Richtung  des  Seelen- 
kults  ist,  wie  wir  bei  der  Entwicklung  der  Jenseitsvorstellungen  ge- 
sehen  haben,  keine  urspriingliche,  und  sie  hat  je  nach  den  besonderen 
Bedingungen  des  religiosen  Lebens  wieder  sehr  verschiedene  Ge- 
staltungen  gewonnen.  Aber  so  wenig  sie  jeder  Zeit  und  jeder  Form 
der  Kultur  eigen  ist,  so  besitzt  doch  auch  diese  Subjektivierung  des 
Seelenkults  in  dem  Sinne  Allgemeingiiltigkeit,  daft  sie  unter  dem  Zu- 
sammentreffen  gewisser  Bedingungen  der  allgemeinen  Kultur  und  des 
religiosen  Lebens  iiberall  eintritt.  Keinesfalls  gehort  sie  also  zu  den- 
jenigen  Glaubensinhalten,  bei  denen  eine  Verbreitung  von  einem  ein- 
zigen  Punkte  aus  irgendvvie  wahrscheinlich  ist.  Nach  der  Seite  der 
allgemeinen  Kultur  bezeichnet  das  Auftreten  solcher  Kulte  sichtlich  eine 
Hohe  der  Entwicklung,  auf  der  eine  gesteigerte  Schatzung  des  geistigen 
Lebens  und  der  durch  dasselbe  geschaffenen  Werte  um  sich  gegriffen 
hat,  und  wo  nun,  unterstiitzt  durch  eine  Stimmung  des  Ungeniigens  an 
den  aufleren  Lebcnsgiitern,  diese  Umwalzung  eintritt.  Auf  religioser 
Seite  ist  es  die  dieser  Kulturentwicklung  parallel  gehende  Ausbildung 
der  Gotterkulte  mit  ihren  Riickwirkungen  auf  die  Gottervorstellungen 
selbst,  die  hier  entscheidend  eingreift.  Ftir  die  zentrale  Stellung, 
die  dabei  die  Vegetationskulte  einnehmen,  ist  es  aber  bezeichnend, 
dafl  auch  dieses  wichtige  Ereignis  der  Assimilation  des  Seelenkults 
durch  die  allgemeinen  Gotterkulte  zu  einem  wesentlichen  Teile  an 
jene  gebunden  scheint.  Der  Vorgang,  wie  er  sich  in  den  der  ge- 
schichtlichen  Verfolgung  einigermaOen  zuganglichen  Fallen  darstellt, 
ist  der  folgende.  Die  mythologische  Anschauung,  in  der  von  friihe 
an  die  beiden  Vorstellungen  von  der  Entstehung  der  Nahrfriichte  und 
von  dem  Fortleben  der  Seele  zusammenmunden,  ist  die  von  der 
» Mutter  Erde«.  Die  Erde  spendet  dem  Menschen,  was  er  zu  seinem 
Leben  bedarf.  Sie  nimmt  ihn  aber  auch  bei  der  urspriinglichsten 
und  allezeit  verbreitetsten  Form  der  Bestattung  nach  dem  Tode  in 
sich  auf.  In  einer  Unterwelt  denkt  sich  daher  zunachst  der  Volks- 
glaube  die  Seelen  der  Verstorbenen ,  und  in  einer  verbreiteten 
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Umkehrung  dieses  Gedankens  liiftt  er  den  Menschen  hinwiederum, 
ahnlich  der  wachsenden  Frucht,  aus  der  gleichen  Mutter  Erde  her- 
vorgehen.  Hier  liegt  nun  der  Punkt,  wo  zunachst  noch  innerhalb 
des  engeren  Umkreises  Vegetationskulte  die  Stellung,  die  in  diesen 
die  Himmelsgotter  gewonnen,  auf  die  Bilder  von  der  Erde  und  den 
in  ihr  verborgenen  Machten  heriiberwirkt.  Sind  in  den  primitiveren 
Ackerkulten  und  ihren  spaten  Nachwirkungen  in  Saat-  und  Ernte- 
brauchen  die  Geister  des  Bodens  innerhalb  des  Kreises  niederer 
Naturdamonen  verblieben,  so  crheben  sich  diese  in  der  Vegetation 
unmittelbar  wirksamen  Machte  in  dem  Mafle  zu  hoherer  Bedeutung, 
als  die  fortschreitende  Kultur  des  Bodens  die  an  ihn  gebundenen 
zeugenden  Krafte  gegeniiber  der  zufalligen  Gunst  des  YVetters  wieder 
in  den  Vordergrund  riickt.  Den  gesteigerten  Anforderungen  dieser 
Kulte  geniigen  nun  aber  die  alten  Fruchtbarkeitsdamonen  nicht  mehr. 
Je  mehr  sie  den  Himmelsgottern  dieses  besondere  Gebiet  des  Kultus 
abnehmen,  urn  so  mehr  raumen  sie  einer  neuen  Klasse  von  Gottern 
ihre  Stelle,  und  diese  bemachtigcn  sich  dann  in  einem  weiteren 
Stadium  auch  jener  vom  Gotterkultus  assimilierten  neuen  Form  des 
Seelenkults,  die  in  den  Gottern  der  Erdtiefe  die  natiirlichen  Schutz- 
machte  vorfindet.  An  sie  wendet  man  sich  nun  vor  allem  auch  um 
die  Gewinnung  aller  der  Heilsgiiter,  die  schon  in  diesem  Leben  und 
dann  in  einem  in  der  Zukunft  erhofften  Fortleben  der  Seele  erstrebt 
werden. 


e.  Der  Kultus  der  chtli  onischen  Gotter. 

1 

Damit  sind  zwei  tief  in  die  Entwicklung  des  religiosen  Lebens 
eingreifende  Erscheinungen  gege ben.  Den  Himmelsgottern  tritt  als 
eine  zweite,  ihnen  in  ihrem  Wert  fur  die  wichtigsten  Giiter  dieses 
und  des  jenseitigen  Lebens  gleichgeordnete  oder  selbst  iiberlegene 
Klasse,  die  der  chthonischen  Gotter  zur  Seite;  und  die  Seelen- 
kulte  treten  in  die  Reihe  der  Gotterkulte  ein,  um  in  diesen  mehr  und 
mehr  die  Vorherrschaft  zu  gewinnen.  Von  diesen  beiden  eng  anein- 
ander  gekniipften  Erscheinungen  fuhrt  die  erste  mannigfache  Wechsel- 
beziehungen  zwischen  den  beiden  so  entstandenen  Gotterkategorien 
mit  sich.  Teils  nehmen  die  alten  Himmelsgotter  Eigenschaften  der 
chthonischen  Gottheiten  in  sich  auf,  vor  allem  solche,  die  mit  dem 
allgemeinen  Heilsberuf  der  Gotter  iiberhaupt  zusammenhangen ;  teils 
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werden  die  chthonischen  Gotter  in  ihrer  Verbindung  mit  dem  groBen 
Kreis  der  himmiischen  selbst  zu  Himmelsgottern.  So  haben  im 
gricchischen  Kultus  vor  allem  Apollo,  Hermes  und  der  oberste  der 
Gotter,  Zeus,  als  »Zeus  chthonios*  Funktionen  Iibernommen,  die  sie 
eng  mit  den  Unterirdischen  verbinden.  Demeter  und  Dionysos  aber, 
die  spateren  Haupttriiger  der  chthonischen  Kulte,  sind  dem  engeren 
Gotterrat  der  Himmiischen  zugezahlt  worden.  In  allem  dem  bereitet 
sich  die  Idee  gottlicher  Machte  vor,  die  im  Diesseits  wie  in  der  jen- 
seitigen  Welt  schrankenlos  iiber  dem  Schicksal  des  Menschen  walten. 

Ein  typisches  Beispiel  fiir  diese  wahrscheinlich  allgemeingiiltige, 
wenn  auch  in  einzelnen  Ziigen  mannigfach  abweichende  Entwicklung 
bietet  der  griechische  Demeterkultus.  Bei  Homer  ist  Demeter  noch 
ganz  eine  Gottin  der  fruchtbaren  Erde  (II.  14,  326).  Neben  ihr  steht 
unabhangig  Persephone  als  Herrscherin  im  unterirdischen  Totenreich. 
Nur  darin,  daB  sie  einc  Tochtcr  der  Demeter  genannt  wird,  ist  eine 
Verbindung  bereits  angedeutet  (Od.  10,  217).  Die  iibereinstimmcnde 
Beziehung  auf  unter  der  Erde  waltende  Krafte  macht  dies  ohne 
weiteres  verstandlich.  Aber  eine  andere  als  diese  rein  auBerliche 
Bedeutung  besitzt  die  Verbindung  offenbar  nicht.  So  sind  denn 
auch  die  der  Demeter  gevveihten  eleusinischen  Festc,  wie  man  an- 
nehmcn  darf,  urspriinglich  reine  Agrarkulte  gewesen.  Doch  wie  die 
Teilnehmer  an  diesen  Festen  friihe  schon  zu  Kultgenossenschaften 
sich  verbanden,  so  dehnten  sich  auch  die  Kultzwecke  allmahlich  auf 
die  verschiedensten  andern  Lebensgiiter  aus.  Es  ist  ein  Vorgang, 
den  man  sich  schwerlich  wesentlich  anders  wird  denken  konnen  als 
analog  der  Bildung  jener  Kultverbande,  die  wir  noch  heute  da  und 
dort  auf  amerikanischem  Boden,  ebenfalls  mit  dem  Ackerkult  als  ihrem 
Zentrum,  vorfinden.  Auch  auf  die  Geschlossenheit  gegen  auBen,  das 
Geheimnis,  das  sie  infolge  dessen  umgibt,  endlich  auf  die  Leitung 
durch  eine  den  Kult  nach  festen  Normen  regelnde  Priesterschaft  er- 
streckt  sich  diese  Ahnlichkeit.  In  dem  griechischen  Kult  fand  aber, 
der  reich  ausgebildeten  Helden-  und  Gottersage  entsprechend,  die 
Vereinignng  der  Kultzwecke  ihren  Ausdruck  in  einer  Vielheit  von 
Gottergestalten.  Sie  gruppieren  sich  nun  um  Demeter  als  ein 
groBerer  chthonischer  Gotterkreis,  der  teils  aus  ehcmaligen  Lokal- 
und  Berufskulten  stammen  mochte,  die  die  Teilnehmer  aus  ihren 
besonderen  Gebieten  mitbrachten,  teils  aber  auch,  wie  Plutos,  der 
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Spender  des  Reichtums,  unmittelbare  Objektivierungen  der  alle  Giiter 
des  Lebens  umfassenden  Wiinsche  waren.  Hier  folgten  dann,  indem 
die  in  der  kultischen  Handlung  erstrebten  Ziele  auf  das  zukiinftige 
Leben  sich  ausdehnten,  die  Gotter  des  Totenreichs  demselben  Zuge. 
Ihren  dichterischen  Ausdruck  findet  diese  Verbindung  in  der  Legende 
vom  Raub  der  Persephone.  Sie  tragt  alle  Merkmale  einer  priester- 
lichen  Allegorie  an  sich.  Doch  im  Hintergrunde  der  Allegorie  steht 
unverkennbar  ein  der  tatsachlichen  religiosen  Entwicklung  angehoriger 
Vorgang:  der  Hinzutritt  der  Jenseitsvorstellungen  und  der  an  diese 
gebundenen  Hoffnungen  auf  ein  Fortleben  der  Seele  zu  den  bis  da- 
hin  auf  das  Gedeihen  der  Ernte  und  die  Segnung  mit  sonstigen 
auBeren  Gliicksgiitern  gerichteten  Kulten.  Diese  Erweiterung  der  den 
chthonischen  Gottern  geweihten  Pflege  laBt  schlieBlich  auch  den- 
jenigen  Gott  der  Gefolgschaft  der  Demeter  sich  einordnen,  der,  von 
auOen  zugewandert,  zum  Teil  von  einer  weiteren,  unten  noch  zu  be- 
sprechenden  Seite  her  den  alten  Seelenkulten  naher  getreten  war: 
den  Dionysos. 

Mehrfach  ist  die  Frage  erortert  worden,  welches  die  Motive  ge- 
wesen  seien,  die  jene  beiden  Gattungen  chthonischer  Gottheiten,  die 
des  Erntesegens  und  der  ihm  verwandten  auBeren  Gliicksgiiter  und 
die  der  jenseitigen  Welt,  in  diese  Verbindung  der  Kulte  gebracht 
haben,  um  in  ihnen  dann  mehr  und  mehr  den  anfanglich  zuriicktreten- 
den  Seelenkulten  die  Vorherrschaft  zu  lassen.  In  der  Regel  faBte 
man  diese  Beziehung  als  eine  symbolische.  Wie  das  Samenkorn  in 
der  Erde  verschwinde,  um  in  der  neu  erbliihenden  Frucht  wiederzu- 
erstehen,  und  wie  der  Mensch  nach  seinem  Tod  in  die  Erde  versenkt 
werde,  damit  seine  Seele  wieder  auferstehe,  so  verschwinde  Perse¬ 
phone  und  kehre  wieder.  Der  Mythus  sei  also  hier  gleichzeitig  eine 
Versinnlichung  dcs  Wechsels  der  Vegetation  und  ein  allegorisches 
Bild  des  Schicksals  der  menschlichen  Seele.  Diese  symbolische  Deu- 
tung  jedoch,  deren  innere  Unwahrscheinlichkeit  E.  Rohde  mit  Recht 
bctont  hat1),  scheitert,  wenn  sie  eine  Deutung  der  Verbindung  der 
Kulte  sein  soil,  schon  daran,  daB  die  Legende  vom  Raub  der 
Persephone  sicherlicli  spater  ist,  als  jene  ihr  vorausgegangene  Ver- 
schmelzung  der  beiden  chthonischen  Kulte  in  den  eleusinischen 
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Mysterien.  Die  Legende  ist  ja  selbst  nur  ein  allegorisches  Bild 
dieser  Verschmelzung.  Mag  also  immerhin  der  Gedanke  an  eine 
solche  Symbolik  bei  ihrer  Erdichtung  mitgespielt  haben,  der  Ent- 
stehung  der  Kulte  und  ihrer  spateren  Vereinigung  liegt  er  gewifl 
ebenso  fern,  wie  eine  willkiirliche  Symbolik  dem  Mythus  iiberhaupt 
fernliegt.  Auch  hier  kann  vielmehr  die  treibende  Kraft  der  Entwicklung 
nur  in  der  natiirlichen  Assoziation  der  in  beiden  urspriinglich  unab- 
hangigen  Kulten  entstandenen  Gotter  und  in  der  Ausdehnung  der  im 
Kultus  erstrebten  Heilsgiiter  auf  das  iibersinnliche,  jenseitige  Leben 
gesehen  werden. 

Mit  der  aus  der  gleichen  Anschauung  entsprungenen  Einordnung 
des  Dionysos  Jakchos  unter  die  Gotter  der  eleusinischen  Feste,  der 
die  spatere  Dichtung  ebenfalls  ein  mythologisches  Substrat  zu  geben 
suclite,  indem  sie  diesen  Gott  zu  einem  Sohne  der  Persephone  machte, 
tritt  aber  noch  ein  weiteres  Motiv  dieser  Kulte  hervor,  das  mach- 
tiger  als  die  auftere  Verbindung  der  chthonischen  Gottheiten  auf 
die  Assimilation  der  Seelen-  und  Jenscitsvorstellungen  durch  die 
Vegetationskulte  gewirkt  hat.  Es  ist  das  Motiv  der  Ekstase  mit 
alien  ihren  friiher  geschilderten  Begleiterscheinungen  der  Vision  und 
Mantik,  in  denen  sich  die  natiirlichen  Einflusse  des  Traumes  auf  die 
Seelenvorstellungen  zu  einer  das  Bewufttsein  vollig  gefangen  nehmen- 
den  Hohe  steigern1).  So  bezeichnet  denn  die  Verbindung,  in  die  nach 
dem  Zeugnis  der  Kultgeschichte  aller  Zeiten  und  Lander  vor  alien  an- 
dern  die  Vegetationskulte  und  Sonnenwendfeste  mit  Auflerungen  eksta- 
tischer,  sinnbetaubender  Freude  und  ausgelassenen,  die  Tatigkeit  der 
Fruchtbarkeitsdamonen  nachahmenden  Tanzen  treten,  eine  folgenreiche 
Erweiterung  dieser  urspriinglich  ganz  den  auBeren  Gliicksgiitern  zu- 
gewandten  Kulte.  Indem  jene  ersten  Kultzwecke  durch  ihre  eigenen 
Wirkungen  zuriickgedrangt  werden,  machen  sie  neuen  Platz,  die 
aus  der  Steigerung  der  seelischen  Zustiinde  selbst  entspringen. 
Scliwerlich  gibt  es  eine  volkerpsychologische  Erscheinung,  in  der  das 
alien  Wechsel  der  Gemiitsbewegungen  beherrschende  Kontrastgesetz 
von  so  tief  eingreifender  Bedeutung  ware  wie  hier.  Jene  Riickwir- 
kung  der  die  aufterste  Freude  an  der  Natur  und  den  von  ihr  ge- 
spendeten  Gaben  ausdriickenden  Kultzeremonien  auf  die  Affekte  der 


J)  Vgl.  Teil  II,  S.  94flf. 


650 


Der  Ursprung  der  Religion. 


Hoffnung  und  Furcht,  die  sich  in  der  Ekstase  der  jenseits  der 
Schranken  des  Leibes  weilenden  Seele  zuwenden,  bezeichnet  in  der 
Tat  einen  der  wichtigsten  YVendepunkte  in  der  gesamten  religiosen 
Entwicklung.  Zugleich  wird  hier  die  auf  den  ersten  Blick  fast  be- 
fremdend  erscheinende  Tatsache,  daG  gerade  die  Vegetationskulte  die 
Ursprungsstatten  der  hoheren,  den  geistigen  und  iiber  das  irdischc 
Leben  hinausreichenden  Heilsgiitern  zugewandten  religiosen  Kulte 
sind,  psychologisch  verstandlich.  Dieser  Rtickwirkung  gegentiber 
sinkt  die  auflere  Verbindung  der  chthonischen  Gotter  des  Diesseits 
und  Jenseits  zu  einem  verhaltnismaGig  nebensachlichen  Motiv  herab. 
In  dem  EinfluO  der  ekstatischen  Elemente  der  Kultfeier  steigert  aber 
jeder  Teil  den  andern.  Der  die  Vegetationsgeister  nachahmende 
orgiastische  Tanz  wird  ge steigert  durch  die  die  wiederkehrende  Sonne 
darstellenden  Feuerzeremonien;  und  die  erregende  Wirkung  dieser  ver- 
starkt  sich  in  der  wilden  Bewegung  des  Tanzes.  Wie  bei  den  ameri- 
kanischen  Kulten  der  Tabak,  so  bot  bei  den  griechischen  Dionysos- 
festen  der  Wein,  dessen  Pflege  dem  Gott  vor  andern  Erzeugnissen 
des  Feldes  zugeteilt  wurde,  den  Ziigen  der  trunkenen  Manaden  und 
Bakchen  ein  weiteres  Steigerungsmittel.  Der  Taumel  der  auGersten 
Ekstase  aber,  der  sich  von  der  Raserei  des  Tobsiichtigen  nicht  mehr 
unterscheidet,  geht  schlieGlich  in  einen  unwiderstehlichen  Zerstorungs- 
trieb  iiber.  Die  Handlungen  des  sonst  gewohnten  Opferbrauchs 
iiberstiirzen  sich:  die  lebenden  Opfertiere  werden  zerrissen.  In  dem 
GenuG  ihres  rohen  Fleisches  und  Blutes  befriedigt  die  Horde  der 
rasenden  Bakchanten,  vor  allem  der  Frauen,  deren  groGere  Affekt- 
erregbarkeit  sie  bei  diesen  Kulten  eine  hervorragende  Rolle  spielen 
laGt,  ihren  Trieb,  dem  Gotte  sich  hinzugeben,  indem  sie  in  dem  ihn 
vertretenden  Tier  den  Gott  selber  verzehren.  Hier  tritt  nun  noch  ein 
letztes,  in  dieser  Verkettung  der  seelischen  Erregungen  nicht  minder 
naturnotwendig  aus  den  vorigen  entspringendes  Motiv  hervor:  die 
in  der  Vereinigung  mit  dem  Gott  erreichte  Vergottlichung  des 
eigenen  Seins.  Damit  verwandeln  sich  erst  recht  die  Eingebungen 
der  Vision  in  Bilder  des  iibersinnlichen  Daseins,  zu  dem  die  Seele 
bestimmt  ist.  Hier  pflegt  dann  aber  auch  die  Ekstase  die  Greuze  zu 
finden,  wo  sie  in  den  apathischen  Zustand  zuriicksinkt,  der  unaus- 
bleiblich  solcher  ubermaGigen  Erregung  folgt.  Aber  das  in  der 
Ekstase  erlebte  Gefiihl  der  eigenen  Erhebung  zur  Gottheit  wird  fest- 
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gehalten,  und  es  gibt  nun  auch  auBerhalb  solcher  schwarmcnden 
Festziige  den  Kulthandlungen  einen  wesentlichen  Teil  ihres  Inhalts. 
Auch  liier  hat  dann  die  Legende  den  aus  den  ekstatischen  Szenen 
der  Vegetationskulte  erwachsenen  und  ihnen  schlieBlich  entwachsenen 
Heilskult  in  einem  Mythus  veranschaulicht.  Die  Titanen  stellen  auf 
Anstiften  der  Hera  dem  jugendlichen  Gotte  nach,  der  sich  ihnen 
in  wechselnden  Tierverwandlungen  entzieht,  zuletzt  aber  in  der  Ge¬ 
stalt  eines  Stiers  iiberwaltigt  wird.  Sie  zerreiBen  ihn  in  Stiicke,  die 
sie  verschlingen.  Nur  das  Herz  wird  von  Athene  gerettet,  die  es 
dem  Zeus  iiberbringt.  Dieser  verschluckt  es,  damit  aus  ihm  ein 
neuer  Dionysos  wicder  auflebe.  Auch  diese  Erzahlung  tragt,  gleich 
der  Demeterlegende,  durchaus  das  Geprage  einer  priesterlichen  Alle- 
gorie.  Indem  diese  wahrscheinlich  im  Kreise  orphischer  Sekten  ent- 
standene  Allegoric  zugleich  die  ekstatischen  Handlungen  des  Kultus 
schildert,  iibertragt  sie  aber  die  Kulthandlungen  in  Erlebnisse  des 
Gottes  selbst.  Das  Schicksal  des  Gottes,  dessen  Seele  die  Legende 
nach  uraltem  Seelenglauben  in  seinem  Herzen  verborgen  sein  laBt, 
ist  vorbildlich  fur  das  Schicksal  der  menschlichcn  Seele,  die,  ebenso 
wie  der  Gott,  nach  dem  Tode  als  ein  neuer,  unsterblicher  Mensch 
wiedergeboren  wird.  Damit  erhebt  sich  diese  Legende  iiber  die 
Grenzen  einer  gewohnlichen  Allegorie:  sie  wird  zu  einer  mythologischen 
Motivierung  der  Opferhandlung  in  der  Umgestaltung,  die  sie  im 
Dienste  des  neuen  Seelenkultus  erfahren  hat.  Das  Essen  vom  Fleisch 
des  den  Gott  vertretenden  Opfertiers  erfiillt  den  Mysten  selbst  mit 
der  gottlichen  Kraft,  die  ihn  den  Tod  iiberwinden  laBt.  Darum  kann 
man  sich  wohl  die  Legende  vom  Dionysos  Zagreus  als  einen  Teil 
der  Liturgie  denken,  die  in  den  orphischen  Mysterienkulten  die 
Zeremonie  des  Essens  vom  Fleisch  des  Opfers  begleitete.  Die 
Legende  selbst  spielt  so  auf  die  Erlosernatur  des  Gottes  an,  die 
das  leitende  Motiv  dieses  Kultus  bildet.  Darin  liegt  zugleich  ein 
Zeugnis  daftir,  daB  in  den  Dionysoskulten  der  alte  Vegetationskult 
ganz  in  dem  Seelcn-  und  Jenseitskult  aufgegangen  war.  Gleichwohl 
wird  man  daraus  nicht  schlieBen  diirfen,  jene  seien  von  Anfang  an 
orgiastische  Seelenkulte  gewesen,  die  umgekehrt  erst  spater  Bestandteile 
eines  Vegetationskultes  in  sich  aufnahmen1).  Einer  solchen  Umkehrung 


x)  So  im  wesentlichen  Rohde,  Psyche,  II3,  S.  103  ft*. 
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widerspricht  nicht  nur  der  allgemeine  und  insbesondere  auch  in  den 
der  thrakischen  Heimat  des  Dionysoskultes  benachbarten  Gebieten, 
z.  B.  in  dem  phrygischen  Kybelekult,  wiederkehrende  Zusammenhang, 
sondern  auch  der  bei  primitiveren  Volkern  noch  deutlich  in  seinen 
Anfangsstadien  zu  beobachtende  Ursprung  der  mantischen  Seelen- 
kulte  aus  den  orgiastischen  Zeremonien  der  Vegetationskulte. 

Indem  von  friihe  an  die  Vegetationskulte  mit  den  Jahresfesten, 
vor  allem  mit  den  Sonnenwendfeiern  verschmolzen,  wirkte  nun  aber 
auch  diese  Verbindung  der  himmlischen  mit  den  irdischen  Natur- 
erscheinungen  auf  die  aus  jenen  Festen  erwachsenen  hoheren  Seelen- 
kulte  ein.  Deutlich  hangt  damit  der  schon  oben  geschilderte  Uber- 
gang  des  kiinftigen  Aufenthaltsortes  der  Seelen  aus  einem  Land 
unter  der  Erde  in  eine  himmlische  Wohnstatt  zusammen  (vgl.  oben 
S.  576).  Aber  friiher  noch  als  dieser  zumeist  verhaltnismaflig  spat 
erfolgte  Ubergang  wirkt  die  in  den  Vegetationskulten  eingetretene 
Unterordnung  der  irdischen  unter  die  himmlischen  Machte  bei  diesen 
Weiterbildungen  zu  einem  neuen  Seelcnkult  in  der  Natur  der  Gott- 
heiten  nach,  die  nunmehr  die  flihrende  Rolle  iibernehmen.  Wohl 
konnen  auch  hier,  vornehmlich  wenn  in  der  entstandenen  Verbindung 
die  Agrarkulte  erhalten  bleiben  und  die  Hadesvorstellungen  noch 
einen  entscheidenden  EinfluB  ausiiben,  die  Gotter  ihren  chthonischen 
Charakter  bewahren.  So  im  griechischcn  Kultus  vor  alien  Demeter, 
die  trotz  ihrer  Aufnahme  in  den  Kreis  der  Himmlischen  ihr  Wesen 
als  Erdgottin  beibehalten  hat.  Auch  laftt  sich  nicht  verkennen,  daO 
eine  nach  dieser  Richtung  gehende  Tendenz  im  AnschluO  an  die 
nie  ganz  erloschenden  Vorstellungen  von  der  Erde  als  der  Urmutter 
alles  Lebendigen  immer  wieder  zum  Durchbruch  gelangt.  Nachdem 
sich  die  personlichen  Gotter,  deren  der  Kultus  bedarf,  von  der  Erde 
losgelost,  wirkt  sie  lange  noch  darin  nach,  daft  weibliche,  miitter- 
liche  Gottheiten  als  Tragerinnen  der  Vegetationskulte  wie  der  aus 
ihncn  erwachsenen  Seelenkulte  gedacht  werdcn.  So  die  Demeter 
selbst  und  in  spathellenistischer  Zeit  die  groOe  Gottermutter  im  Attis- 
kult.  Die  Attislegende  erinnert,  abgesehen  von  den  an  die  phrygischen 
Fruchtbarkeitskulte  ankniipfenden  sexuellen  Motiven,  stark  an  die 
Dionysos-Zagreuslegende,  wie  denn  auch  die  orgiastischen  Brauche 
den  Dionysosfeiern  verwandt  sind.  Als  ein  spezifisches,  iibrigens 
den  Ubergang  der  Opferkulte  in  ekstatische  Formen  auch  sonst  be- 
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gleitendes  Moment  treten  dabei  nur  die  Selbstverstiimmelungen  der 
rasenden  Kultgenossen  hervor1).  Doch  eine  solche  Entvvicklung  ist 
wohl  nur  da  moglich,  wo  fortan  die  irdischen  Motive  der  Vege- 
tationskulte  neben  den  himmlischen,  besonders  den  vom  Sonncn- 
lauf  ausgehenden  ihre  alte  Macht  bewahrt  haben.  Sobald  dagegen, 
wie  dies  wahrscheinlich  die  regelmaOige  Entwicklung  ist,  die  letz- 
teren  die  Oberhand  gewinnen,  iibernehmen  nun  die  Himmelsgotter, 
alien  voran  die  in  der  Sonne  verkorpert  gedachte  Gottheit,  die 
leitende  Stellung  in  dem  zum  Heilskult  sich  erweiternden  Vege- 
tationskult.  So  nehmen  unter  den  Gotterbildern,  mit  denen  bei  den 
Kultfesten  der  Pueblolander  die  Festplatze  geschmiickt  werden,  noch 
heute  die  der  Sonnengotter  die  oberste  Stellung  ein,  und  in  den 
groften  Kulturlandern  der  Neuen  Welt,  Mexiko  und  Peru,  hat  sich, 
wie  die  Uberlieferungen  zeigen,  der  in  beiden  Gebieten  herrschende 
Sonnenkult  wesentlich  aus  den  Vegetations-  und  Heilskulten  ent- 
wickelt,  oder  vielmehr,  er  fallt  in  seinen  Grundbestandteilen  mit 
ihnen  zusammen.  Denn  auch  hier  hat  nicht  der  Gott  den  Kult, 
sondern  der  Kult  den  Gott  geschaffen,  indem  er  die  unbestimmt 
fluktuierenden  Vorstellungen  des  Himmelsmarchens  in  eine  feste 
Beziehung  zu  den  Bediirfnissen  des  menschlichen  Lebens  brachte. 
Nicht  anders  hat  in  den  grofien  Kulturreichen  der  Alten  Welt  in 
erster  Linie  der  Sonnengott  die  Bedeutung  eines  Heilsgottes.  So  der 
babylonische  Marduk,  der  agyptisclie  Osiris,  der  persische  Mithras. 
Vornehmlich  die  Osiris-  und  die  Mithraslegende  zeigen  dabei  eine 
iiberraschende  Verwandtschaft  mit  dem  Dionysosmythus.  Ob  Dio¬ 
nysos  selbst  dereinst  neben  seiner  Stellung  als  Vegetations-  und 
Ileilsgott  die  Naturbedeutung  eines  Sonnengottes  besessen  hat,  ist 
freilich  unsicher;  jedenfalls  hat  bei  ihm  der  Kultur-  und  Heilsgott 
friihe  schon  solche  Vorstellungen  zuriickgedrangt.  Nicht  minder  gilt 
das  von  dem  nordischen  Balder,  dessen  Legende  ihn  in  erster  Linie 
zum  Vegetationsgott  stempelt,  wahrend  die  Beziehung  zur  Sage  von 
der  Gdtterdammerung  und  Welterneuerung,  in  die  ihn  die  nordische 
Dichtung  bringt,  in  ihrer  Deutung  zweifelhaft  bleibt,  da  hier  mog- 
licherweise  erst  der  nicht  auszuschlieOende  christliche  EinfluJB  die 

x)  Hugo  Hepding,  Attis,  seine  Mythen  und  sein  Kult,  1903,  bes.  S.  123  flf.  Vgl. 
auch  die  hochst  charaktcristische  Rede  Kaiser  Julians  auf  die  Gottermutter,  G.  Man, 
Die  Religionsphilosophie  Kaiser  Julians,  1907,  S.  1 52  fT. 
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Sage  zu  der  eigentiimlichen  Form  einer  kosmogonischen  Heilslegende 
umgestaltet  hat.  Ganz  losen  sich  vollends  die  Gestalten  der  Heils- 
gotter  von  diesen  ihnen  in  ihrem  Ursprung  anhaftenden  Verbin- 
dungen  mit  dem  Naturmythus  da,  wo  der  Heilsgott  selbst  nicht  aus 
einem  Naturgott  hervorgeht,  sondern  ein  zum  Gott  erhobener  Mensch 
ist.  Schon  die  Osiris-  und  die  Mithraslegende  nahern  sich  dieser 
Grenze,  indem  sie  den  Gott  mcnschlichem  Tun  und  Leiden  nahe 
bringen  und  vor  allem  den  seinem  Wesen  nach  Unsterblichen  das 
Loos  des  Todes  mit  dem  Menschen  teilen  lassen.  Uberschritten  wird 
aber  die  Grenze  endgiiltig,  wenn  nicht  der  Gott  zum  Menschen  herab- 
steigt,  sondern  umgekehrt  ein  Mensch,  dessen  geschichtliche  Wirk- 
lichkeit  feststeht,  zum  Gott  erhoben  wird.  Das  ist  der  grofte  Schritt, 
den  die  beiden  grofiten  Kulturreligionen  der  Alten  Welt,  der  Budd- 
hismus  und  das  Christentum,  getan  haben.  In  ihnen  erst  hat  sich 
der  Heilskultus  von  der  Verbindung  mit  dem  Naturmythus  vollig 
gelost. 

Mit  diesem  letzten  Schritt  vollendet  sich  eine  Entwicklung,  die 
in  ihrem  Beginn  bis  in  die  ersten  Anfange  der  Heilskulte  zuriick- 
reicht.  Der  Iieilskult  wird  zum  Heiligungskult ,  und  dieser,  zu- 
nachst  nur  als  ein  allmahlich  hinzutretendes  Nebenmotiv  jenen  be- 
gleitend,  wird  mehr  und  mchr  zum  Hauptzweck  desselben.  Auch 
das  ist  wieder  eine  der  folgenreichsten  Bedeutungswandlungen  in  der 
Geschichte  des  religiosen  Lebens.  Es  wiederholt  sich  in  ihr  noch 
einmal  auf  einer  hoheren  Stufe  jener  Ubergang  eines  urspriinglich 
rein  objektiven  in  einen  ganz  und  gar  subjektiv  werdenden  Kult- 
zweek,  der  uns  in  einer  andern  Form  bereits  bei  der  Fortbildung  der 
Vegetationskulte  zu  den  Heilskulten  begegnet  ist.  Auch  der  Heils- 
kult  ist  zunachst  nach  auflen  gerichtet.  Aufiere  Gtiter  will  er  ge- 
winnen,  und  die  Kulthandlungen,  die  dieses  Ziel  zu  erreichen  streben, 
besitzen  ebenfalls  nur  vermoge  der  aufieren  Form  ihrer  Ausiibung, 
auf  deren  peinliche  Befolgung  daher  vor  allem  die  Kultvorschriften 
gerichtet  sind,  ihren  kultischen  Wert.  Darin  gleicht  er  noch  ganz 
dem  vorangehenden  primitiven  Zauberkult.  Der  Erfolg  haftet  an 
der  auOeren  Handlung  selbst,  gleichiiltig  wie  und  von  wem  sie 
ausgefiihrt  wird.  Mit  der  Ervveiterung  der  Kultzwecke  andert  sich 
das.  Mogen  auch  die  erstrebten  Giiter  immer  noch  auflere  bleiben, 
schon  der  Vorzug,  den  im  gemeinsamen  Kult  der  einzelne  vor 
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andern  genieflt,  die  groOere  Huld  der  Gottheit,  die  er  zu  gewinnen 
strebt,  bietet  AnlaO  genug,  daO  sich  der  Kampf  der  Interessen, 
der  den  taglichen  Verkehr  beherrscht,  auf  den  Kultus  iibertragt  und 
auch  in  ihm  um  so  starker  hervortritt,  je  mehr  sich  die  eintretende 
Organisation  desselben  stets  innerhalb  einer  gewissen  Nachbildung 
der  aufieren  Gesellschaftsordnung  bewegt.  Dieser  Vorgang  findet 
seinen  sprechenden  Ausdruck  in  einer  Erscheinung,  die  in  ihrer 
innerhalb  der  verschiedensten  Lander  und  Zeiten  unabhangigen  Ver- 
breitung  deutlich  wiederum  auf  einen  allgemeinen,  von  Ubertra- 
gungen  und  Kultwanderungen  unabhangigen  Ursprung  hinweist.  Sie 
besteht  in  der  Bildung  engerer  Kultgenossenschaften,  die,  unab- 
hangig  von  den  Gruppen  der  biirgerlichen  Gesellschaft,  ihre  spezi- 
fische  Auspragung  durch  die  verschiedene  Einweihung  in  gewisse 
Kultgeheimnisse  gewinnen,  deren  sich  die  Kultgenossen  je  nach  ihrer 
Zugehorigkeit  zu  bestimmten  Ordensgraden  riihmen  konnen.  Solche 
bald  mehr  bald  weniger  von  dem  Zauber  des  Geheimnisses  umge- 
bene  Kultgenossenschaften  begegnen  uns  schon  in  den  sogenannten 
Medizingesellschaften  der  amerikanischen  Halbkulturvolker,  dann  aus- 
gebildeter  in  den  Vereinigungen  der  griechischen  und  orientalischen 
Mysterienkulte.  In  veranderter  und  teilweise  des  Geheimnisses  ent- 
kleideter  Form  reichen  sie  noch  in  die  Ordensgrade  des  Klerus  und 
der  Kongregationen  der  katholischen  Kirche  herein;  ja  sie  kehren 
selbst  in  gewissen  weltlichen  Gesellschaften  wieder,  die  sich  dann 
abermals  mit  Vorliebe  in  den  Schleier  des  Geheimnisses  htillen. 
Haben  auch  hier  iiberall  geschichtliche  Einfliisse  und  YVechselwir- 
kungen  nicht  gefehlt,  so  waltet  doch  liber  dieser  ganzen  Erschei- 
nung  eine  unverkennbare  psychologische  Gesetzmafligkeit.  Sind  es 
zunachst  auch  hier,  wie  wir  annehmen  diirfen,  auI3ere  Bedingungen, 
die  der  Erscheinung  zugrunde  liegen,  so  wandeln  sich  doch  unver- 
meidlich  diese  allmahlich  in  innere  Motive  um,  die  mit  den  Heils- 
zwecken  selbst  mehr  und  mehr  eine  geistige  Richtung  gewinnen  und 
so  fiir  die  erfolgreiche  Ausfiihrung  der  kultischen  Handlung  auf  die 
Eigenschaften  des  Handelnden  den  Hauptwert  legen  lassen.  Hat 
sich  dieser  urspriinglich  dadurch  einen  Vorrang  zu  erringen  ge- 
sucht,  daO  er  sich  der  magischen  Hilfsmittel  zur  Erringung  der  gott- 
lichen  Hilfe  kundiger  wuBte  als  andere,  so  erwachst  nun  daraus  das 
Streben,  jenen  Vorzug  durch  besondere,  darauf  gerichtete  Kulthand- 
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lungen  sich  anzueignen.  So  beginnt  sich  der  Kult  selbst  in  zwei 
Bestandteile  zu  sondern,  die  dann  freilich  in  der  Ausfuhrung  so  innig 
verwachsen  sind,  daB  im  allgemeinen  jeder  Alct  beiden  Zwecken, 
dem  objektiven  und  dem  subjektiven  zugleich  aient.  Die  Kulthand- 
lung  soil  vor  allem  ihrem  Vollbringer  die  Eigenschaften  verleihen, 
die  ihr  den  auBeren  Erfolg  sichern.  So  riickt  schon  in  einem  Sta¬ 
dium,  in  dem  sich  der  Kult  noch  ganz  in  der  Region  der  auBeren 
Heilsgiiter  bewegt,  jener  vorbereitende  Zweck  immerhin  zeitlich  an 
die  erste  Stelle.  In  dem  MaBe  aber,  als  die  erstrebten  Zwecke 
geistige  Giiter  sind,  die  teils  dem  wirklichen  Leben  angehoren,  teils  in 
idealer  Vollkommenheit  in  das  Jenseits  verlegt  werden,  erringt  nun 
diese  subjektive  Seite  der  Kultliandlung  auch  ihrem  inneren  VVerte 
nach  den  Vorrang.  So  wird  die  eigene  Heiligung  zu  dem  Mittel, 
das  Heil  der  Seele  zu  sichern.  Mit  dem  Heilskult  verbindet  sich 
daher  untrennbar  der  Heiligungskult,  und  beide  verschmelzen 
zu  einer  Einheit,  in  der  sich  die  Heiligung  schlieBlich  zum  Selbst- 
zweck  erheben  kann,  so  daB  der  Heilszweck  nur  noch  als  ein  letzter 
egoistischer  Erdenrest  dem  hochsten  Gut  der  Heiligung  der  Person- 
lichkeit  anhaftet.  In  so  weiter  Feme  auch  dieses  letzte  Ziel  noch 
erscheinen  mag,  es  kiindet  sich  friihe  schon  in  der  fortschreitenden 
Vergeistigung  der  Heilszwecke  und  vor  allem  in  den  Veranderungen 
an,  die  die  Kultushandlungen  selbst  bei  ihrer  Entwicklung  erfahren. 
Diese  Veranderungen  trefFen  weniger  die  auBeren  Erscheinungen,  die 
von  den  friihesten  Anfangen  eines  gemeinsamen  Gotterkultus,  ja  zum 
Teil  iiber  diesen  hinaus  vom  primitiven  Damonenkult  an  in  ihren 
Grundformen  dieselben  bleiben.  Um  so  tiefer  eingreifend  ist  der  Be- 
deutungswandel,  den  sie  erfahren,  und  in  dem  sich  vor  allem  andern 
die  ungeheure  Tragweite  zu  erkennen  gibt,  die  das  Prinzip  der  Hete- 
rogonie  der  Zwecke  fiir  die  religiose  Entwicklung  besitzt. 

3.  Die  Kulthandlungen. 

a.  Das  Gebet.  Allgemeine  Charaktcristik  der  Geb  etsformen. 

Drei  Formen  auBerer  Betatigung  seelischer  Erregungen  sind  es, 
die  uns  in  den  Kulthandlungen  aller  Volker,  Zeiten  und  Kulturstufen 
begegnen.  Zu  ihrer  Bezeichnung  wahlen  wir  zweckmafiig  Namen,  die 
wenn  sie  auch  an  sich  bereits  gewissen  Hohepunkten  der  Entwick- 
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lung  entsprechen,  doch  gerade  darum  diese  selbst  deutlich  in  ihre 
Hauptrichtungen  zerlegen,  In  diesem  Sinne  scheiden  wir  die  allge- 
meincn  Kultushandllungen  in  das  Gebet,  die  Opferhandlungen 
und  die  Heiligungszeremonien.  Psychologisch  lassen  sie  sich 
dahin  kennzeichnen,  daft  das  Gebet  im  weitesten  Sinne  alle  Aus- 
drucksbewegungen  in  Worten  umfaftt,  die  auf  die  Hilfe  iibermensch- 
licher  Machte  gerichtet  sind,  wahrend  unter  Opfer  die  Handlungen 
verstanden  werden,  durch  deren  objektive  Wirkungen  ein  Einfluft 
auf  Damonen  oder  Gutter  erstrebt  wird,  und  endlich  der  Begriff  der 
Heiligungszeremonien  diejenigen  Handlungen  in  sich  schlieftt,  die 
eine  subjektive  Wirkung  auf  den  Handelnden  selbst  im  Sinne 
eines  ihm  heilsamen,  fur  den  Kultzweck  ersprieftlichen  Einflusses  zum 
Ziele  haben.  Erganzen  sich  demnach  das  Opfer  und  die  Heiligungs- 
zeremonie  darin,  daft  jenes  an  sich  objektiv,  diese  subjektiv  gerichtet 
ist,  so  steht  das  Gebet  insofern  in  der  Mitte,  als  es  je  nach  seiner 
besonderen  Form  dem  einen  oder  dem  andern  Zweck  dienen  oder 
auch  beide  in  sich  vereinigen  kann.  YVie  zvvischen  den  verschiedenen 
Formen  des  Gebets,  so  sind  iibrigens  auch  bei  dem  Opfer  und  den 
Heiligungszeremonien  mannigfache  Ubergange  und  Verbindungen 
moglich,  und  die  Hauptformen  selbst  pflegen  sich  in  der  konkreten 
Erscheinung  zu  komplexen  Kulthandlungen  zu  vereinigen.  Da  uns 
alle  hier  in  Frage  kommenden  Erscheinungen,  die  einfachen  Gebets-, 
Opfer-  und  Heiligungshandlungen  ebenso  wie  ihre  Verbindungen,  im 
einzelnen  zumeist  schon  bei  den  Seelenvorstellungen  begegnet  sind, 
so  werden  wir  uns  an  dieser  Stelle  wiederum  mit  einer  zusammen- 
fasscnden  Ubersicht  begniigen  diirfen,  die  nach  den  Gesichtspunkten 
der  religiosen  Entwicklung  orientiert  ist. 

Hier  tritt  uns  nun  bei  dem  Gebet,  dieser  allgemeinsten  und 
dauerndsten  Kulthandlung,  die  darum  auch  ebensowohl  selbstandig 
vorkommen,  wie  jede  der  andern  Formen  begleiten  kann,  eine  Vier- 
zahl  von  Unterformen  entgegen:  die  Beschworung,  das  Bitt-  und 
Dankgebet,  das  Buftgebet  und  die  Lobpreisung.  Sie  bilden 
in  der  angegebenen  Folge  eine  aufsteigende  Entwicklung,  die,  wie 
so  manche  andere  ahnlicher  Art,  die  Eigentiimlichkeit  besitzt,  daft 
die  primitiveren  Formen  in  die  folgenden  hiniiberreichen,  dabei  aber 
zugleich  charakteristische  Veranderungen  erfahren.  Solche  werden 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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namentlich  dadurch  herbeigefiihrt,  daB  die  niedrigere  Form  Elemente 
der  hoheren  in  sich  aufnimmt  oder  bei  noch  weiterem  Fortschritt 
selbst  nur  noch  in  einzelnen  Bruchstiicken  oder  Anklangen  in  dieser 
erhalten  bleibt.  Damit  hangt  es  zusammen,  daB  uns  zvvar  die 
erstere  unter  gewissen  Kult-  und  Kulturbedingungen  fiir  sich  allein 
begegnet,  daB  dies  aber  fiir  die  letztere  niemals  zutrifft.  Hier  fiihrt 
vielmehr  die  Mischung  mit  andern  Bestandteilen  haufig  iiber  die 
Grenzen  des  reinen  Gebets  hinaus,  um  in  lyrische  und  epische  Dich- 
tungsformen  iiberzugehen.  So  bildet  die  reine  Beschworung  nicht 
bloB  bei  den  primitiven  Zauber-  und  Damonenkulten  vieler  Natur- 
volker  eine  alleinherrschende  Rolle,  sondern  sie  ist  auch  in  den  Rudi- 
menten  jenes  Kultus  im  Aberglauben  aller  Zeiten  und  Volker  in 
der  gleichen  Isolierung  noch  fortwahrend  zu  finden.  Auch  fallt  das 
Bittgebet  in  seinen  eindringlichsten  Steigerungen  nicht  selten  wenigstens 
in  der  auBeren  Form  in  die  Beschworung  zuriick,  wenn  dabei  auch 
der  Bedeutungsinhalt  unter  der  Wirkung  der  Bittstimmung  verschoben 
sein  mag.  VerhaltnismaBig  am  reinsten  pflegt  noch  das  Bittgebet 
selbst  erhalten  zu  bleiben,  das  der  ganzen  Gattung  dieser  verbalen 
Kulthandlungen  den  Namen  gegeben  hat.  Denn  Gebet  und  Bitte 
sind  auf  religiosem  Gebiet  synonvme  Begriffe,  insofern  das  Wesen  des 
Gebets  im  engeren  Sinne  eben  darin  besteht,  daB  es  eine  Bitte  an 
die  Gottheit  richtet.  Da  nun  alle  in  Worten  sich  betatigenden  Kult¬ 
handlungen  das  gleiche  Motiv  des  Wunsches  enthalten,  das  nur  in 
dem  Bittgebet  seinen  adaquatesten  Ausdruck  findet,  so  ist  dieses, 
sobald  es  einmal  aus  der  primitiveren  Zauberbeschworung  heraus 
entstanden,  diejenige  Form,  die  fortan  auch  alle  weiteren  zu  begleiten 
pflegt,  und  die  zuriickbleibt,  wenn  diese  verschwunden  sind.  Die 
Grenze  zwischen  Beschworung  und  Gebet  fallt  aber  im  wesentlichen 
mit  der  zwischen  Damonen-  und  Gotterkultus  zusammen.  Der  Damon 
wird  beschworen,  um  durch  das  Zauberwort  seinen  Willen  dem 
eigenen  Willen  zu  ftigen.  Zum  Gott  wird  gebetet,  weil  er  Zauber 
ausiibt,  selbst  jedoch  der  Macht  desselben  im  allgemeinen  entwachsen 
ist.  Wo  die  Beschworung  dem  Gebete  sich  beimengt  oder  gar  an 
seine  Stelle  tritt,  da  ist  daher  dies  ein  Zcichen,  daB  der  Damonen- 
kult  auch  aus  dem  Gotterkult  noch  nicht  ganz  verschwunden  ist. 
Mit  dem  Bittgebet  hangt  endlich  das  Dankgebet  auf  das  engste 
zusammen.  Schon  auBerlich  zeigt  sich  dies  darin,  daB  beide  in  der 
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Haufigkeit  ihres  Vorkommens  einander  parallel  gehen.  Auch  psy¬ 
chologist  ist  ja  der  Dank  die  Erganzung  der  Bitte.  Sobald  diese 
erfiillt  wird,  folgt  in  der  natiirlichen  Reaktion  der  Gefiihle  der  Dank. 
Gerade  infolge  dieser  Beziehung  kann  aber  auch  der  Dank  teilweise 
vorausgenommen  und  so  das  Dank-  mit  dem  Bittgebet  zu  einer  Ein- 
heit  vereinigt  werden,  indes  ebenso  beide,  und  unter  ihnen  zunachst 
wieder  das  Dankgebet,  zur  Lobpreisung  in  nachster  Affinitat  stehen. 

Vielseitiger  noch  sind  die  Beziehungen  des  BuOgebets,  das  aus 
dem  Bittgebet  entpringt,  sobald  einerseits  das  BewuOtsein  der  sub- 
jektiven  Verpflichtung  gegen  die  Gottheit  lebendig  wird,  anderseits 
auOere  Bedrangnisse,  sei  es  die  eigene  Not  des  Betenden,  seien 
es  groOere,  die  staatliche  oder  religiose  Gemeinschaft  treffende  U11- 
gliicksfalle,  das  Gemiit  bedriicken.  Der  wesentliche  religiose  Fort- 
schritt  des  BuOgebets,  gegeniiber  dem  neben  ihm  bestehen  bleibenden 
und  fortan  die  allgemeinere  Stellung  bewahrenden  Bitt-  und  Dank¬ 
gebet,  liegt  in  dem  SchuldbewuOtsein,  aus  dem  es  entspringt,  und 
zu  dem  hier  der  Schicksalswechsel,  an  den  es  meist  gebunden  ist, 
nur  eine  auOere  Entstehungsbedingung  bildet,  die  schlummernde  Motive 
vveckt  und  eine  steigernde  Wirkung  auf  sie  ausiibt.  So  sehr  aber  auch 
in  dem  weiteren  Vorkommen  des  BuOgebets  solche  auOere  Anlasse 
immer  wieder  hervortreten,  so  kann  es  von  einer  bestimmten  Stufe 
religioser  Entwicklung  an,  die  freilich  durch  die  Wucht  auOerer  Er- 
eignisse  beschleunigt  wird,  doch  auch  ohne  diese  Anlasse,  als  reiner 
Ausdruck  des  Heilsbediirfnisses  hervortreten.  In  dieser  ganz  und  gar 
subjektiv  gewordenen  Motivierung  bildet  es  dann  einen  wesentlichen 
Bestandteil  der  Erscheinungen,  in  denen  sich  der  Ubergang  des  Heils- 
kultes  zum  Heiligungskult  zu  erkennen  gibt.  Die  BuOe  und  im  Zu- 
sammenhang  mit  andern  BuOhandlungen  vor  allem  auch  das  BuO- 
gebet  erscheint  nun  als  ein  wichtiges  Hilfsmittel  solcher  Heiligung. 
Es  reicht,  indem  es  in  erster  Linie  eine  Entlastung  des  eigenen 
Gemiits  darstellt,  in  lyrische  Formen  der  Dichtung  hiniiber,  die  ihm 
hierin  verwandt  sind.  Insbesondere  steht  ihm  das  Klagelied  als  lyri- 
scher  Ausdruck  der  BuOstimmung  nahe. 

Einen  Kontrast  und  durch  diesen  Kontrast  zugleich  eine  psych 0- 
logische  Erganzung  zu  dem  BuOgcbet  bildet  die  Lobpreisung.  Sie 
bezeichnet  die  hochste  Stufe  des  Gotterkultes.  Die  egoistischen 
Motive,  die  am  rohesten  aus  der  Beschworung,  aber  auch  noch 
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aus  dem  Bitt-  und  Dankgebct  herauszuhoren  sind,  und  die  selbst 
beim  BuBgebet  in  seiner  Beziehung  zur  Reinigung  und  Heiligung 
der  eigenen  Seele  anklingen,  sie  sind  in  der  Lobpreisung  ganz  zu- 
riickgedrangt.  In  der  staunenden  Bewunderung  und  Verehrung  der 
Erhabenheit  des  Gottes  vergiflt  hier,  wo  immer  die  Lobpreisung  das 
einzige  Thema  der  Anrufung  bildet,  der  Betende  die  eigenen  Bediirf- 
nisse  und  Bedrangnisse.  Eben  darin  ist  diese  Form  der  direkte 
Gegensatz  zum  Buflgebet.  Der  niedergedriicktcn ,  schuldbewuBten 
Stimmung,  die  sich  in  diesem  Luft  macht,  steht  jene  als  jubelnde 
Erhebung  der  Seele  zum  Ruhm  gottlicher  Machtfiille  gegeniiber.  Der 
vorherrschende  Inhalt  des  Buflgebets  bleibt  daher  das  heilsbediirftige 
Subjekt,  der  der  Lobpreisung  ist  der  vollig  objektiv  gewordene  In- 
begriff  alles  Heils,  die  Gottheit  selbst.  Wie  darum  dem  BuBgebet 
als  dichterische  Form  die  lyrische  des  Klagelieds  zur  Seite  steht,  so 
ist  es  der  lyrisch-epische  Hymnus,  der  der  Lobpreisung  die  ihr 
adaquate  dichterische  Gestalt  gibt.  In  dem  Hymnus  geht,  wie  die 
hierhergehorigen  Beispiele  religioser  Dichtung  aller  Zeiten  und  Volker 
lehren,  die  lyrische  Stimmung  mit  innerer  Notwendigkeit  ganz  oder 
teilweise  in  die  epische  Schilderung  der  Taten  des  Gottes  iiber,  — 
ein  aufleres  Zeichen  eben  jener  objektiven  Richtung,  die  die  Lob¬ 
preisung  im  Gegensatz  zum  BuOgebet  nimmt.  Die  Naturschilderungen, 
die,  so  lange  der  Naturmythus  den  Gottern  noch  ihre  Naturbedeu- 
tung  bewahrt  hat,  hier  mit  eingreifen,  und  die,  von  der  visionaren 
Ekstase  unterstiitzt,  am  meisten  in  den  Sonnenkulten  der  Alten  und 
der  Neuen  Welt  hervortreten,  werden  um  so  mehr  durch  diese  epi- 
schen  Elemente  auch  in  dem  Gotterhymnus  zurtickgedrangt,  je  mehr 
unter  dem  Heriiberwirken  der  Hclden-  auf  die  Gottersage  die  Gotter 
vermenschlicht  worden  sind.  Nunmehr  findet  der  Dicliter  in  den  Taten 
der  Gotter  das  wirksamste  Mittel  ihrer  Glorifizierung,  wie  ja  auch 
beim  Helden  nicht,  wie  in  den  Damonenschilderungen  des  Natur¬ 
mythus,  die  furchtbare  oder  groteske  Gestalt,  sondern  die  Grofle 
seiner  Taten  Staunen  und  Bewunderung  erregt.  Ein  sprechendes 
Zeugnis  dafiir  bilden  die  griechischen  Kulthymnen,  wie  sie  uns  in  der 
Sammlung  der  sogenannten  homerischen  Hymnen  und  zum  Teil  in 
sichtlichen  Nachbildungen  in  manchen  Chorgesangen  der  Tragodie 
erhalten  sind.  Freilich  zeigt  sich  dabei  gerade  an  den  eigentlichen 
Hymnen  in  solchen  Fallen,  wo  sie  nicht,  wie  im  Chorlied  der  Tra-r 
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godie,  bereits  auberhalb  des  eigentlichen  Kultgebrauchs  stehen,  sondern 
in  ilirer  urspriinglichen  Form  erhalten  blieben,  dab  die  reine  Lobprei- 
sung  hier  lcaum  jemals  vorkommt.  Wo  sie  dem  religiosen  Kultus  selbst 
angehoren,  da  pflegen  sie  sich  vielmehr  stets  mit  dem  Bittgebet  zu  ver- 
binden.  In  dieser  Verbindung  entsprcchen  sie  dann  erst  vollkommen 
der  Mischung  der  Motive,  die  vor  allem  den  hoheren  Kulthandlungen 
eigen  ist.  Zuerst  sucht  der  Betende  die  Gotter  seinen  Wiinschen 
gnadig  zu  stimmen.  Dann  tragt  er  diese  Wiinsche  im  eigentlichen 
Gebet  den  Gottern  vor. 

b.  Die  psych  ologische  Entwicklung  der  Gebe  tsfo  rraen. 

Fur  die  Ausgangsform  der  oben  in  ihren  allgemeinen  Umrissen 
skizzierten  Entwicklung  der  Gebetskulte,  die  Damonen-  und  Gotter- 
beschworung,  bieten  sich  uns,  der  doppelten  Erscheinungsweise 
dieser  primitiven  Gebetshandlung  entsprechend,  zweierlei  Zeugnisse: 
solche,  die  dem  vorreligiosen  Kultus  in  der  friiher  (S.  597)  be- 
zeichneten  Bedeutung  des  Wortes  angehoren,  und  andere,  die  als 
Uberlebnisse  solcher  Zauberkulte  oder  als  Riickfalle  in  dieselben  in 
dem  spateren  religiosen  Kult  vorkommen.  Wie  der  Jubel-  und  der 
Schmerzensruf  die  Ausdruckslaute  sind,  die  den  Auberungen  der  Ge- 
miitsbewegung  im  Liede  vorangehen  und  sich  ihnen  bei  gcsteigertem 
Affekt  immer  noch  gelegentlich  beimischen,  so  ist  die  Beschworung 
die  Vorstufe  des  Bittgebetes,  das  sich  im  Drang  der  die  Seele  er- 
fiillenden  Wiinsche  momentan  wieder  mit  der  Beschworung  vermischen 
kann.  Immerhin  ist  dieses  Gleichnis  in  einem  Punkt  unvollstandig. 
Es  bringt  den  psychologischen  Gegensatz  der  Beschworung  zum 
eigentlichen  Gebet,  auf  dem  der  vorreligiose  Charakter  des  einen  und 
der  religiose  des  andern  beruht,  nicht  zur  Geltung.  Die  Beschwo¬ 
rung  will  selbst  als  Zauber  wirken.  Das  Gebet  erfleht  die  Hilfe  der 
Gotter  bei  den  Erlebnissen  und  Handlungen  des  Betenden.  Oder, 
auf  einer  hoheren  Stufe  fleht  dieser  zur  Gottheit  um  das  Heil  seiner 
Seele  im  Diesseits  und  Jenseits.  Hier  hat  sich  also  jener  Zauber  in 
einen  Wunsch  verwandelt,  der  unter  dem  Einflusse  des  Glaubens  an 
eine  gottliche  Weltlenkung  zur  Bitte  an  die  Gottheit  wird.  So  fallt 
die  Grenze  zwischen  Beschworung  und  Bittgebet  genau  mit  der  zwischen 
Diimonenglaube  und  Gotterglaube  zusammen.  Die  Beschworung  bleibt 
die  natiirliche  Auberung  eines  primitiven  Zauberkultes,  das  Bittgebet 
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ist  die  einfachste  Betatigung  des  Gotterkultus.  Dies  gilt  ebenso  da, 
wo  sie  sich  noch  als  die  alleinherrschende  Form  findet,  bei  den  pri- 
mitiven  Naturvolkern ,  wie  dort,  wo  sie  nebcn  einem  ausgebildeten 
Gotterkult  erhalten  geblieben  ist.  Ausgepragte  Beispiele  letzterer  Art 
bieten  vor  allem  die  babylonischen  Beschworungstexte1).  Sie  sind 
durchweg  an  Damonen,  nicht  an  Gotter  gerichtet,  wahrend  umgekehrt 
die  Gotteranrufungen  den  Charakter  von  Bittgebeten  besitzcn.  Nicht 
anders  verhiilt  es  sich  in  der  indischen  und  eranischen  Religion.  Nur 
sind  hier,  wie  bei  den  meisten  Kulturvolkern,  diese  primitiven  AuDe- 
rungen  des  Volksglaubens  zumeist  nicht  aufbewahrt,  oder  sie  treten 
nur  an  einzelnen,  ausdriicklich  gegen  die  bosen  Damonen  gerichteten 
Stellen  sonstiger  Gebete  hervor2). 

In  alien  diesen  Fallen  sind  es  zwei  Eigenschaften,  die  die  Be- 
schworung  in  formaler  Beziehung  auszeichnen:  die  imperative  Form 
und  die  Steigerung  durch  Wiederholung.  »Herbei  ihr  regnenden 
VVolken,  herbeiU  ruft  in  eintoniger  Wiederholung  der  Regenpriester 
der  Indianer.  »Hinweg  von  der  Wohnung,  von  dem  Dorfe,  von  der 
Burg!«  lauten  die  in  das  Gebetsritual  des  Avesta  eingestreuten  For- 
meln  gegen  die  Damonen,  und  die  Anweisung  ist  ihnen  beigefiigt, 
die  Worte  je  dreimal  zu  sprechen  (Vend.  X,  17  ff.  u.  a.).  Neben  solchen 
ihren  Zweck  direkt  andeutenden  Imperativen  treten  nun  aber,  wo 
der  Damonenglaube  neben  dem  religiosen  Kult  fortbesteht  oder  sich 
mit  ihm  mischt,  mannigfachc  Ubertragungen  aus  diesem  hinzu.  Dahin 
gehort  in  erster  Linie  die  Verwendung  von  Gotternamen,  dann  all- 
gemeiner  die  von  Gebetsformeln  und  Gebetsworten.  Diese  Anleihe, 
die  die  Beschworung  bei  dem  Gebet  macht  —  denn  auch  den  Gotter¬ 
namen  darf  man  in  diesem  Fall  als  ein  Gebetswort  betrachten  —  hat 
wohi  ihren  Ursprung  darin,  daO  die  Gottheit  zur  Flilfe  gegen  unheil- 
bringende  Damonen  angerufen  wird.  Daher  im  Avesta,  ofifenbar  be- 
giinstigt  durch  den  auch  das  Gebetsritual  beherrschenden  Dualismus, 


x)  Uber  Zauberbeschworungen  amerikanischer  Kultgesellschaften  vgl.  Tcil  I, 
S.  321  f.  (2.  Aufl.  Ill,  S.  338).  Ober  babylonische  Zaubertexte  Jastrow,  Die  Religion  Baby- 
loniens  und  Assyriens,  I,  S.  273  ff.  Eine  kurze  Cbersicht  mit  Beispielen  gibt  O.  Weber, 
Literatur  der  Babylonier,  S.  147  ff. 

2)  So  7. .  B.  Avesta,  Vend.  X,  11  ff.,  XXI,  iff  (Spiegel).  Ober  Vedische  Bc- 
schworungsformeln  vgl.  A.  Hillebrandt,  Ritualliteratur,  Vedische  Opfer  und  Zauber, 
1897,  S.  169  ff. 
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der  Gottername  oft  unmittelbar  den  Drohrufen  gegen  die  Damonen 
vorangestellt  wird.  In  der  spateren  Entwicklung  tritt  jedoch  diese 
urspriingliche  Bedeutung  mehr  und  mehr  zuriick:  dann  ist  der  Gotter¬ 
name  aus  einem  Hilferuf  zu  einem  magischen  Zauberwort  geworden. 
So  besitzen  noch  im  heutigen  Volksaberglauben  die  Namen  der  »drei 
heiligen  Leute«,  Jesus,  Maria  und  Josef,  sowie  der  Heiligen  iiberhaupt 
eine  Unheil  abwehrende  Bedeutung.  Ahnlich  dem  Gottes-  oder 
Heiligennamen  konnen  aber  auch  einzelne  Gebetsworte  und  endlich 
aus  der  Versttimmelung  solcher  hervorgegangene  oder  sonst  zufallig 
aufgegrififene,  an  sich  sinnlose  Laute  eine  magische  Bedeutung  ge- 
winnen,  vermoge  jener  Affinitat  des  Geheimnisvollen  zum  Magischen, 
die  wir  als  eine  allgemeine  Erscheinung  des  Zauberglaubens  bereits 
kcnnen  lernten1). 

Insofern  die  Beschworung  die  urspriinglichste  Gebetsform  darstellt, 
aus  der  sich  das  Bittgebet  und  die  an  dieses  sich  anschliefienden 
BuOgebete  und  Lobpreisungen  mit  dem  Ubergang  des  Damonen-  in 
den  Gotterkultus  entwickelt  haben,  laflt  sich  hiernach  auch  der  Uber¬ 
gang  des  Gebetsworts  in  das  Zauberwort  als  eine  Rtickverwandlung 
bctrachten,  bei  der  das  Gebet  nunmehr  den  Stoff  hergibt,  um  die 
primitive  Form,  aus  der  es  entstanden,  wieder  aus  sich  zu  erzcugen. 
In  dieser  Riickbildung  wiederholt  sich  auf  dem  Gebiet  des  Gebets 
eine  Erscheinung,  die  dem  religiosen  Kultus  iiberhaupt  eigen  ist. 
Uberall  besteht  hier  der  sogenannte  »Aberglaube«  seinem  Inhalte 
nach  in  einem  Riickfall  in  primitiven  Zauber-  und  Damonenglauben. 
Die  Formen,  deren  sich  solche  Rudimente  des  Damonenkultus  be- 
dienen,  sind  aber  zum  Teil,  und  namentlich  in  den  die  Handlungen 
begleitenden  Beschworungsformeln,  dem  religiosen  Kultus  selbst  ent- 
lehnt.  Noch  nach  einer  andern  Richtung  kann  jedoch  dcr  letztere  dem 
urspriinglichen  Zauberwort  eine  veranderte  Richtung  seiner  Bedeutung 
geben.  Dieser  VVandel  beginnt  teilweise  schon  in  der  Region  des 
Damonenglaubens  selbst.  Der  Beschworung  stellt  sich  die  Gegen- 
beschworung  gegeniiber.  Sie  beginnt  im  Gebiet  des  reincn  Da- 

J)  Vgl.  Teil  II.  S.  195  ff.  Uber  die  in  liellenistischer  Zeit  verbreitete  Verwandlung 
von  Kulthymnen  und  besonders  von  einzelnen  Stellen  aus  ilinen  in  Zauberformeln 
vgl.  A.  Dieterich,  Eine  Mithrasliturgie,  S.  27  f.  Uber  die  Vorliebe  fur  fremdsprachige, 
also  unverstandliche  Worte  in  solchen  Formeln  ebenda,  S.  36.  Reitzenstein,  Poi- 
mandres,  S.  14  Anm.  1. 
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monenglaubens  im  Widerstreit  von  Zauber  und  Gegenzauber.  Zu 
weiterer  Entfaltung  gelangt  sie,  wo  der  Kampf  zwischen  Gottern  und 
Damonen  die  Anrufung  gottlicher  Hilfe  zur  Abwendung  verderblicher 
Damonenbeschworungen  herausfordert.  Dann  gilt  dem  Damon  die 
Beschworung,  dem  Gott  die  Gegenbeschworung.  Auch  dafiir  bietet 
wieder  vornehmlich  der  Avesta  sprechende  Belege.  Hier  ist  aber 
auch  alsbald  ein  weiterer  Ubergang  nahegelegt:  die  Anrufung  be- 
schrankt  sich  nicht  auf  die  Abwehr  des  libels,  sondern  sie  wird  zum 
gliickverheiflenden  Wort,  zum  Segensspruch  (Avesta,  Yagna  III,  iff.). 
Der  Segensspruch  kann  sich  dann,  analog  der  Beschworung,  weiterhin 
zum  Segenswort  verkiirzen,  und  das  Segenswort  schliefilich  zur  bloflen 
Bekraftigung  verblassen,  wie  in  dem  stabil  gewordenen  SchluOwort 
»Amen«  unserer  Gebete. 

Auf  diese  YVeise  sind  Segensspruch  und  Segenswort  zu  Bestand- 
teilen  der  wichtigsten  und  allgemeinsten  Formen  der  Gebete,  des 
Bitt-  und  Dankgebets,  geworden.  Es  bildet  das  spezifische 
Merkmal  des  religiosen  gegeniAber  dem  vorreligiosen  Kultus,  und  es 
begleitet  jenen  von  seinen  Anfangen  an  bis  auf  die  Hohen  seiner 
Entwicklung.  Mit  seiner  Annaherung  an  diese  kann  es  dann  zugleich 
je  nach  der  Richtung  der  religiosen  Stimmung  teils  dem  BuBgebet 
teils  der  Lobpreisung  den  Platz  raumen.  Dabei  handelt  es  sich  aber 
nicht  mehr  um  eine  irgendwie  scharf  zu  ziehende  Grenze,  wie  bei  dem 
Ubergang  von  der  Beschworung  zur  Bitte,  sondern  jene  Formen 
fliefien  von  Anfang  an  in  dem  Sinne  ineinander,  daO  bald  Bitte  oder 
Dank  oder  beide  vereint  allein  den  Inhalt  des  Gebetes  bilden,  bald 
mit  Bufte  oder  Lobpreisung  sich  verbinden.  Solche  Verbindungen 
entspringen  unmittelbar  aus  den  subjektiven  Motiven,  die  aus  den 
der  Bitte  zugrunde  liegenden  objektiven  Bediirfnissen  hervorgehen, 
und  die  teils  in  der  schuldbewuBten  und  trostbediirftigen  Stimmung 
des  Betenden,  teils  in  seiner  Ehrfurcht  vor  der  Gottheit  ihre  Quelle 
haben.  Demnach  erstrecken  sich  diese  subjektiven  Motive  in  beiden 
Fallen  wieder  nach  verschiedenen  Richtungen.  Bei  dem  BuGgebet 
ist  die  Bitte  um  Hilfe  gegen  die  seelische  Not  des  Betenden  ge- 
richtet.  Auf  den  friiheren  Stufen  des  Gebetskultus  pflegt  diese  Seelennot 
eine  direkte  Folge  auGerer  schwerer  Schicksale,  sei  es  des  Einzelnen, 
sei  es  der  Stammes-  oder  Volksgemeinschaft,  zu  sein.  So  dringt  aus 
den  BuBpsalmen  der  Babylonier  wie  der  Israeliten  iiberall  die  Klagc 
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iiber  schweres  auGeres  Ungliick  zu  unserem  Ohr.  In  viel  spaterer 
Zeit  erst  erzeugt  das  sich  mehr  und  mehr  vertiefende  religiose  Ge- 
fuhl  rein  aus  sich  selbst  eine  BuGstimmung.  Sie  hat  vor  allem 
in  der  indischen  und  christlichen  Askese  iliren  Ausdruck  gefunden. 
Hier  ist  das  BuOgebet  die  in  Worte  umgesetzte  Askese  selbst,  die, 
so  lange  die  BuGstimmung  ihre  ursprungliche  Kraft  bewahrt,  eine 
natiirliche  Erganzung  in  der  auGeren  asketischen  Kultiibung  findet, 
anderseits  aber  auch,  wo  diese  schwindet,  als  ihre  Stellvertreterin 
zuriickzubleiben  pflegt. 

Unter  andern  Bedingungen  steht  die  Lobpreisung.  Zunachst 
erscheint  sie  als  eine  natiirliche  und  darum  selten  fchlende  Begleiterin 
des  Dankgebets.  Von  da  aus  ubertragt  sie  sich  auf  das  Bittgebet. 
Sie  geht  hier  meist  der  Bitte  voraus :  die  Gottheit  soli  durch  das  ge- 
spendete  Lob  der  Erhorung  der  Bitte  geneigt  gestimmt  werden.  Hier 
liegt  dann  weiterhin  auch  noch  die  dreifache  Verbindung  von  Bitt-, 
Lob-  und  Dankgebet  nahe:  der  Betende  sucht  die  Gottheit  zu  ge- 
winnen,  indem  er  sie  preist  und  zugleich  auf  diq  Hilfe  hinweist,  die 
sie  ihm  vordem  zuteil  werden  lieG.  Fiir  alle  diese  Kombinationen 
bieten  die  biblischen  Psalmen  zahlreiche  Belege1).  Der  vorwaltende 
Eindruck  ist  iiberall  der  einer  Captatio  benevolentiae  gegeniiber  der 
Gottheit.  Bezeichnend  fiir  dieses,  besonders  die  Anfange  religioser 
Hymnendichtung  beherrschende  Motiv  ist  die  in  babylonischen  wie 
eranischen  und  indischen  Ritual texten  haufig  vorkommende  Ver¬ 
bindung  mit  Damonenbeschworungen.  Unverkennbar  tritt  nun  aber 
unter  der  Wirkung  der  in  andern  Gebetsformen  herrschenden  rcli- 
giosen  Stimmungen  ein  allmahlicher  Bedeutungswandel  ein.  Hier 
spielt  dann  besonders  die  in  den  Unsterblichkeitskulten  zur  Vorherr- 
schaft  gelangte  Richtung  des  Bittgebets  auf  das  Jenseits  eine  wichtige 
Rolle.  Wie  aus  dem  Bitt-  und  dem  BuGgebet,  so  schwinden  jedoch 
schlieGlich  auch  aus  der  Lobpreisung  mehr  und  mehr  die  cgoistischen 
Triebfedern.  Der  Preis  der  Gottheit  wird  zum  Selbstzweck,  zum  Aus¬ 
druck  unbedingter  bewundernder  Hingabe2).  Diese  Konzentration  der 


*)  Es  seien  beispielsweise  angefuhrt:  1.  Bittgebete  Ps.  13,  17,  42,  64,  70;  2.  Dank- 
gebete  Ps.  3,  9;  3.  Bubgebete  Ps.  6,  8,  9,  11;  4.  Lobpreisungcn  Ps.  n,  18,  19,  23, 
75?  9^1  5-  Lobpreisungcn  mit  Bitte  Ps.  13,  56,  102  j  6.  Lobpreisungen  mit  Dankgebet 
Ps.  98,  103;  7.  Lobpreisungen  mit  Dank  und  Bitte  Ps.  74. 

2)  Dab  es  nicht  moglich  ist,  diese  psychologische  Entwicklung  zugleich  als  eine 
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Stimmung,  durch  die  sich  die  Lobpreisung  vor  den  andern  Gebets- 
formen  auszeichnet,  findet  noch  in  einer  andern  wichtigen  Eigenschaft 
ihren  Ausdruck,  durch  die  sie  vor  allem  in  einen  Gegensatz  zum 
BuOgebet  tritt.  Die  Lobpreisung  wendet  sich  in  der  Regel  nur  an 
einen  Gott.  Wohl  kann  in  einer  Reihe  verschicdener  Gebete  in 
dem  einen  diese,  in  dem  andern  jene  Gottheit  gepriesen  werden. 
In  dem  einzelnen  Gebet  duldet  der  Gott,  dem  gehuldigt  wird,  keine 
andern  Gotter  neben  sich.  Man  hat  diese  Erscheinung,  die  uns 
am  augenfalligsten  in  der  babylonischen  Gebetsdichtung  begegnet, 
aber  auch  anderwarts  nicht  fehlt,  auf  eine  monotheistische  Stromung 
innerhalb  der  polytheistischen  Religion  oder  sogar  auf  einen  voran- 
gegangenen  Monotheismus  gedeutet1).  Doch  jene  Konzentration  der 
religiosen  Huldigung  mag  immerhin  die  Ausbildung  eines  herrschenden 
Gottes  untersttitzen.  An  sich  ist  sie  keine  Wirkung  der  Religion  als 
solcher,  sondern  eine  psychologisch  notwendige  Wirkung  der  Lob¬ 
preisung,  die  dann  auch  auf  das  Bitt-  und  Dankgebet  iibergehen  kann, 
namentlich  wo  sich  diese  mit  der  Lobpreisung  verbinden.  Daft  sich 
aber  die  letztere  auf  eine  cinzige  Gotterpersonlichkeit  beschrankt,  das 
hat  sein  zwingendes  Motiv  darin,  daO  jedes  einem  andern  Gott  ge- 
spendete  Lob  die  Verherrlichung  des  einen,  dem  sich  das  Gebet  zu- 
wendet,  beeintrachtigen  wtirde.  Der  iiberzeugende  Beweis  hierfiir 
liegt  denn  auch  in  dem  BuOgebet,  das  genau  die  entgegengesetztc 
Eigenschaft  hat.  In  ihm  zahlt  der  Betende  die  ganze  Reihe  der 
Gotter  auf,  gegen  die  er  moglicherweise  gefehlt  hat;  ja  zuweilen 

chronologische  an  den  groBen  Gebctssammlungen  der  Kulturvolker  nachzuweisen, 
muB  freilich  zngestanden  werden.  Abgesehen  von  den  Schwierigkeiten  der  Chrono¬ 
logic  alterer  Literaturdenkmiiler,  ist  das  um  so  weniger  mbglich,  als,  wie  uns  noch  die 
heutige  Gebetsliturgie  nnserer  Kirchen  lehren  kann,  die  verschiedenen  Stufen  des  Bitt- 
und  BuBgebets  und  der  Lobpreisung,  jene  in  ihren  auBeren  wie  inneren,  geistigen 
Motivrichtungen  vorkommen.  Man  vergleiche  z.  B.  aus  der  babylonischen  Iiymnen- 
literatur  das  Gebet  Assurbanipals  an  den  Mondgott  und  das  bertihmte  Gebet  an  Marduk, 
jenes  liberschwanglich,  aber  gleichwohl  noch  in  Damonenbeschwdrungen  ausmiindend, 
dieses  mit  seiner  Schilderung  der  Herrlichkeit  des  Gottes  und  der  nur  auf  das  allge- 
meine  Iieil  des  Leibes  und  der  Seele  gerichteten  Bitte  (H.  Zimmern,  Der  Alte  Orient, 
VII,  3,  S.  ii  f.  und  S.  1 5  f.).  Oder  man  nehme  unter  den  Psalmen  den  Ps.  6,  wo  die 
Lobpreisung  Jahwes  geradezu  als  ein  Lohn  erscheint,  der  ihm  fur  seine  Hilfe  zuteil 
werden  soil,  und  die  hochgestimmte  Lobpreisung  Gottes  in  Ps.  8,  wohl  dem  Schonsten, 
was  die  religiose  Literatur  aller  Zeiten  in  dieser  Gattung  hervorgebracht  hat. 

x)  A.  Jeremias,  Monotheistische  Stromungen  innerhalb  der  babylonischen  Religion, 
1904,  S.  23  ff. 
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versaumt  er  nicht,  nachdem  er  alle  Namen  genannt,  sich  auch  noch 
an  die  unbekannten  Gotter,  die  er  beleidigt  haben  konnte,  zu  wenden1). 
Wie  die  Lobpreisung  die  Beschrankung  auf  den  Gegenstand  des 
Lobes,  so  heischt  eben  die  Furcht  vor  dem  Zorn  der  Gottheit  die 
angstliche  Umschau  nach  alien  moglichen  Gottern,  die  etwa  dem 
Betenden  das  Unheil,  das  ihn  getroffen,  zugefiigt  haben. 

Zu  dem  Imperativ  der  Beschworung,  der  im  Bufl-  wie  im  Bitt- 
gebet  immer  noch  anklingt,  bildet  schlieftlich  eine  letzte  sprachliche 
Kulthandlung,  die  im  weiteren  Sinne  ebenfalls  den  Gebetsformen  zu- 
gezahlt  werden  kann,  einen  Gegensatz  und  zugleich  eine  Erganzung: 
die  Frage  an  die  Gottheit.  Die  Antwort,  die  auf  solche  Frage 
durch  den  Mund  eines  von  der  Gottheit  hierzu  Ausersehenen,  meist 
in  Ekstase  und  Vision  des  Verkehrs  mit  ihr  gewurdigten,  erzielt  wird, 
ist  der  Orakelspruch.  Als  Antwort  auf  eine  der  Gottheit  vor- 
getragene  Bitte  erganzt  er  das  Bittgebet.  Als  Kundgebung  der  Gott¬ 
heit  an  den  Menschen  reicht  er  aber  in  das  umfassendere  Gebiet 
des  Orakelwesens  hinein,  das  in  seinen  hierher  gehorigen  auOeren 
Kulthandlungen  mit  den  Opferhandlungeii  in  nachster  genetischer 
Beziehung  steht. 

c.  Die  Ausgangspunkte  der  religiosen  Opferhandlungen. 

Die  Ausgangspunkte  und  die  Hauptformen  des  Opferkultus  sind 
wegen  ihres  nahen  Zusammenhangs  mit  den  Seelen-  und  speziell  mit 
den  Tabuvorstellungen  bereits  eingehend  geschildert  worden  (Teil  II, 
S.  330  ff.).  Es  bedarf  darum  hier  nur  eines  kurzen  Riickblicks  auf 
die  dort  gewonnenen  Ergebnisse,  um  nunmehr  auf  Grund  der  oben 
erorterten  allgemeinen  Merkmale  des  religiosen  Kultus  die  Grenze 
zu  bestimmen,  wo  das  Opfer  eine  religiose  Bedeutung  gewinnt,  und 
um  auf  die  Einfltisse  hinzuweisen,  die  der  Opferkultus  auf  die  reli¬ 
giose  Entwicklung  ausiibt. 

Nun  liegt  der  Ursprung  der  Opfermotive,  ganz  wie  der  des  Ge- 
bets,  bereits  im  vorreligiosen  Kultus.  Wurzelt  doch  die  primitive 
Opferhandlung  einerseits  in  den  Zauberbrauchen,  bei  denen  be- 
stimmte  Gegenstande,  wie  Tabak  und  andere  Zauberkrauter ,  be- 
rauschende  Safte,  zuweilen  auch  Totemtiere  oder  Teile  von  ihnen 


x)  Man  vcrgleiche  den  schonen  Bufipsalm  bei  Jereraias  a.  a.  O.,  S.  371* 
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zur  Beschworung  der  Damonen  verwendet  werden,  anderseits  in  den 
Tabuvorstellungen  und  Lustrationshandlungen,  die  diese  Vorstellungen 
als  ihre  natiirlichen  Ausdrucksbewegungen  begleiten.  Die  zur  Be¬ 
schworung  dienenden  Zauberobjekte  sind  Unterstutzungsmittel  der  Be- 
schworungsworte,  von  denen  sie  in  der  Regel  begleitet  werden,  und 
beide  stimmen  daher  auch  in  ihrer  Bedeutung  vollig  uberein:  sie 
wollen  einen  magischen  Zwang  auf  die  damonischen  Machte  aus- 
iiben;  der  Gedanke  der  Bitte  und  der  Wunsch  jene  giinstig  zu  stimmen 
liegt  ihnen  noch  fern.  Tabu  und  Lustration  reichen  in  ihren  Anfangen 
gleichfalls  in  den  Zauber-  und  Damonenglauben  zuriick.  Von  dem 
Leichnam,  der  Wochnerin,  dem  Kranken,  endlich  von  ungewohn- 
lichen,  durch  ihre  besonderen  Eigenschaften  die  Scheu  des  Natur- 
menschen  erregenden  Gegenstanden  gehen  nach  seiner  Vorstellung 
damonische  Einflusse  aus,  die  im  Sinne  des  direkten,  von  Seele  auf 
Seele  gerichteten  Zaubers  das  eigene  Leben  bedrohen,  und  die  daher 
in  natiirlicher  Reaktion  gegen  diese  Gefahr  Abwehrhandlungen  aus- 
losenx).  Solcher  Abwehrhandlungen  gibt  es  zwei:  die  Damonen- 
beschworung  mit  der  sie  begleitenden  Darbringung  zauberwirkender 
Objekte,  und  die  Reinigung  durch  Wasser  oder  Feuer,  die  in  ahn- 
lichem  Sinne  den  Ausgangspunkt  der  auflercn  Kulthandlungen,  wie 
die  Damonenbeschworung  den  der  Gebetsformen  bildet.  Die  Lustra¬ 
tion  steht  als  eine  Schutzhandlung,  die  sich  teils  abwehrend  gegen 
den  aufleren  Gegenstand  kehrt,  der  als  Sitz  damonischer  Krafte  gilt, 
teils  den  durch  solche  Bedrohten  von  deren  schadigenden  Wir- 
kungen  befreien  will,  noch  genau  in  der  Mitte  zwischen  den  objektiv 
und  den  subjektiv  gerichteten  auBeren  Kulthandlungen.  In  der  Tat 
ist  sie  beides  zugleich:  der  objektive  und  der  subjektive  Zweck,  der 
sich  bei  der  entwickelteren  Kulthandlung  in  die  objektive  Opferhand- 
lung  und  in  die  subjektive  Heiligungszeremonie  spaltet,  ist  bei  der 
primitive!!  Lustration  noch  zur  Einheit  verbunden.  Sie  ist  kein 
Opfer;  dazu  fehlt  ihr  das  die  Opferhandlung  begleitende  Motiv  eincr 
verandernden  Einwirkung  auf  das  Kultusobjekt,  das  sie  nur  fernzu- 
halten,  nicht  zu  besanftigen  oder  zu  eigenem  Vorteil  giinstig  zu 
stimmen  sucht.  Sie  ist  abcr  auch  keine  Heiligungszeremonie.  Denn 
es  ist  zunachst  nur  die  Befreiung  von  damonischem  Zauber,  die 


')  Vgl.  Teil  II,  S.  300  ff.,  330  ff. 
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bezweckt  wird;  es  fehlt  noch  die  erganzende  positive  Seite:  die 
Werterhohung  der  eigenen  Personlichkeit.  Daran  andert  es  nichts, 
daO  die  Reinigungshandlungen  ihrer  aufleren  Form  nach  im  vvesent- 
lichen  die  gleichen  bleiben,  wenn  bei  ihnen  zur  bloflen  Abwendung 
auOerer  Schadigung  jenes  hohere  Ziel  der  eigenen  Heiligung  hinzu- 
tritt.  Hier  liegt  eben  eine  neue  Erscheinung  eingreifenden  Bedeu- 
tungswandels  der  kultischen  AuOerungen  vor,  wie  er  uns  iiberall 
bei  dem  Ubergang  des  vorreligiosen  in  den  religiosen  Kultus  be- 
gegnet.  Fiir  jene  urspriingliche  Zwischenstellung  der  Lustration  ist 
es  aber  bezeichnend,  da ft  sie  in  einzelnen  ihrer  Erscheinungsformen, 
und  das  gerade  in  solchen,  die  nicht  einmal  zu  den  urspriinglichsten 
gehoren  diirften,  die  doppelte  Richtung  bewahrt,  die  sie  an  den 
Anfang  beider  Kultformen  stellt.  Flierher  gehort  namentlich  die  sehr 
friihe  schon  stellvertretend  fiir  die  Feuerlustration  eingetretene 
Rauch erung.  In  ihrer  primitiven  Verwendung,  von  der  uns  noch 
Spuren  in  den  dualistischen  Riten  des  Avesta  und  der  Veden  be- 
gegnen,  soil  auch  sie  die  feindlichen  Damonen  von  der  Person  des 
Opfernden  fernhalten.  Mehr  und  mehr  wird  sie  dann  aber  zu  einer 
den  Gottern  wohlgefalligen  Handlung.  Nun  werden  daher  wohl- 
riechende  Krauter  und  Plarze  dem  brennenden  Holz  beigemischt, 
damit  der  aufsteigende  Rauch  den  Gottern  gefalle  und  aufterdem 
den  in  den  Wohlgeruch  gehiillten  Opfernden  selbst  heilige.  Gehort 
daher  auch  das  Rauchopfer  in  dieser  borm  erst  einer  spaten  Stufe 
des  Opferkultus  an,  auf  der  in  diesem  bereits  das  Motiv  der  Gabe 
an  die  Gottheit  zur  Herrschaft  gelangt,  so  wirft  doch  die  Affinitat, 
die  noch  hier  Opfer  und  Lustration  bekunden,  und  die  uns  weiterhin 
in  andern  ahnlichen  Verbindungen  beider  begegnen  wird,  ein  be- 
zeichnendes  Licht  auf  jene  Vorstufen,  wo  in  der  primitiven  Lustration 
die  Motive  beider  iiberhaupt  nicht  geschieden  waren. 

Das  eigentliche  Opfer  beginnt  nun  da,  wo  sich  aus  dieser  ur- 
spriinglichen  Indifferenz  lieraus  die  objektiven  Motive  zu  verselb- 
standigen  beginnen  und  daher  in  besonderen,  ausschliefllich  auf  das 
damonische  Objekt  gerichteten  Plandlungen  nach  auDen  treten.  Das 
will  selbstverstandlich  nicht  bedeuten,  daO  nicht  auch  hier  das  sub- 
jektive  Begehren  entscheidend  ware.  Aber  es  ist  eben  in  den  aus 
ihm  entspringenden  Handlungen  eine  Differenzierung  eingetreten,  ver- 
moge  deren  fur  gewisse  unter  ihnen  das  Kultobjekt,  fiir  andere  das 
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handelnde  Subjekt  selbst  zum  Zielpunkt  der  Handlungen  wird.  Dabei 
erfolgt  dann  aber  diese  Differenzierung  zunachst  in  dem  Sinne  ein- 
seitig,  daft  die  objektiv  gerichteten  Handlungen  der  deutlichen  Son- 
derung  der  subjektiven  vorausgehen.  So  treffen  wir  denn  ausge- 
pragte  Opferhandlungen  schon  auf  einer  Stufe  religioser  Entwicklung 
an,  auf  der  die  Lustration  noch  ganz  ihre  abwehrende,  der  Diimonen- 
furcht  entsprungene  Tendenz  bewahrt  hat.  Dies  entspricht  durchaus 
der  Tatsache,  daft  die  Opferidee  iiberhaupt  ungleich  friiher  entsteht 
als  die  der  religiosen  Heiligung,  ja  daft  diese,  wie  wir  sehen  werden, 
iiberall  erst  unter  der  starken  Mitwirkung  eines  bereits  entwickelten 
Opferkultus  zur  Entwicklung  gelangt.  Diese  Riicklenkung  vom  Ob- 
jekt  zum  Subjekt  ist  sichtlich  ein  ahnlicher  Ausdruck  der  allmah- 
lichen  Verinnerlichung  der  religiosen  Motive,  wie  wir  einen  solchen 
bereits  bei  den  dem  Opferkult  parallel  gehenden  Gebetsformen  be- 
obachtet  haben  —  eine  Erscheinung  auf  religiosem  Gebiet,  in  der 
sich  hinwiederum  die  allgemeine  Richtung  der  Entwicklung  des  gei- 
stigen  Lebens  iiberhaupt  spiegelt.  Innerhalb  des  Opferkultus  selbst 
bilden  nun  die  Entstehung  der  Tabu-  und  die  der  Gottervorstel- 
lungen  die  beiden  selbst  wieder  eng  verbundenen  Elauptmotive  der 
Entwicklung.  Die  Tabugebote  gehen  den  Gottern  voran.  Sie  reichen 
in  den  friihesten  Seelen-  und  Totemkult  zuriick.  Der  Leichnam, 
die  Kleider,  die  Hiitte  des  Verstorbenen,  sodann  die  Totemtiere, 
iiberhaupt  aber  alles,  was  der  Sitz  damonischer  Machte  sein  kann, 
gelten  als  tabu.  Hier  regt  sich  iiberall  schon,  wo  das  auf  dem 
Gegenstand  ruhende  Tabu  verletzt  wurde,  der  Trieb,  eine  solche 
Handlung  durch  eine  andere  ungeschehen  zu  machen.  Wie  die 
Beschworung  da,  wo  sie  als  Ursache  drohenden  Unheils  ange- 
sehen  wird,  die  Gegenbeschworung,  so  fordert  die  Gefahr,  die  aus 
der  Beriihrung  des  damonenhaften  Objektes  entspringt,  einen  Gegen- 
zauber  heraus,  der,  gemaft  der  Assoziation  gleichartiger  Wirkungen 
und  Gegenwirkungen,  ebenfalls  in  einer  Handlung  bestehen  muft. 
Auf  der  Stufe  des  Damonenglaubens  ist  diese  Unheil  abwehrende 
Handlung  die  Lustration:  sie  macht  die  gefahrliche  Beriihrung  mit 
dem  damonischen  Objekt  ungeschehen,  indem  sie  im  buchstablichen 
Sinne  dessen  Spuren  entfernt.  Stehen  so  die  primitiveren  Tabu- 
brauche  noch  aufterhalb  des  Opfergedankens,  so  andert  sich  nun 
die  Lage  in  dem  Augenblick,  wo  das  Objekt,  das  tabu  fiir  den 
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Menschen  ist,  jenseits  der  Sphare  der  in  unmittelbarem  Kontakt  mit 
ihm  stehenden  Umgebung  gedacht  wird,  oder  wo  es  zwar  durch 
einen  dieser  Umgebung  angehorenden  Gegenstand  vertreten,  selbst 
aber  der  Beriihrung  unzuganglich  ist.  Dieser  Schritt  wird  unvermeid- 
lich  vollzogen,  wenn  die  Tabuvorstellung  auf  die  Gotter  iibertragen 
wird,  und  das  geschieht,  sobald  iiberhaupt  Gottervorstellungen  sich 
ausgebildet  haben.  Freilich  konnen  jene  auf  den  Gott  selbst  direkt 
nicht  iibergreifen.  Um  so  mehr  erstrecken  sie  sich  auf  alles  das, 
was  den  Gott  vertritt,  als  dessen  Wohnstatte  oder  als  ein  sinn- 
lich  gegenwartiger  Teil  seiner  selbst,  also  auf  den  Tempel,  den 
heiligen  Platz,  das  Gotterbild,  schlieftlich  auf  den  Priester  oder  Herr- 
scher,  der  mit  der  Gottheit  in  engerer  Beziehung  steht.  Wie  diese 
irdischen  Personen  und  Dinge  einerseits  die  Angriffspunkte  sind,  von 
denen  die  frtiher  geschildertcn  V eraufl erlichungen  und  Wucherungen 
der  Tabugebote  ausgehen,  so  bilden  sie  anderseits  die  Ausgangs- 
punkte  von  Handlungen,  die  ganz  im  Sinne  der  Lustration  eine  vor- 
angegangene  Verfehlung,  zunachst  wohl  ebenfalls  die  durch  die  Be- 
riihrung  eines  verbotenen  Gegenstandes  begangene,  wieder  aufheben 
sollen.  Indem  nun  aber  hier  an  die  Stelle  des  in  unmittelbarer 
Nahe  wirksamen  Damons  der  in  der  Feme  weilende  Gott  tritt, 
nimmt  jener  Gegenzauber  der  Reinigung  Handlungen  zu  Hilfe,  die 
die  namliche  zauberhafte  Wirkung  auf  den  der  Beriihrung  unzugang- 
lichen  Gott  ausiiben  sollen.  Unter  den  friihesten  Formen  solcher 
Zorn  und  Strafe  der  Gotter  herausfordernden  Verfehlungen  stehen 
zuerst  solche  im  Vordergrund,  bei  denen  die  unmittelbare  Beriih- 
rung  eines  mit  dem  Tabu  gottlicher  Heiligkeit  versehenen  Gegen¬ 
standes  und  die  Furcht  vor  dem  in  der  Feme  weilenden  Gott  zu- 
sammenwirken.  Das  Gotterbild,  der  Tempel,  heilige  Bezirke  und 
Gegenstande,  der  Priester  und  Herrscher,  sie  gelten  nun  in  doppeltem 
Sinne  als  tabu:  nicht  blofl  weil  sie  es,  ahnlich  den  damonischen  Ob- 
jekten  des  primitiven  Zauberkultus,  selbst  sind,  sondern  weil  ihre  Be- 
riihrung  indirekt  auch  auf  den  fernen  Gott  wirkt,  der  in  den  ihm 
geheiligten  Personen  und  Gegenstanden  anwesend  gedacht  wird.  Von 
der  ersten  dieser  Verfehlungen  kann  die  Lustration  befreien.  Die 
zweite  bedarf  anderer,  in  die  Feme  reichender  Handlungen,  die, 
wenn  sie  auch  vermoge  der  natiirlichen  Schranken  menschlichen  1  uns 
nicht  ins  Unendliche  reichen,  immerhin  indirekt  eine  solche  Wir- 
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kung  ausiiben,  indem  sie  auBere  Objekte  zu  Hilfe  nehmen,  die  zum 
Zweck  solcher  Wirkungen  zu  den  himmlischen  oder  unterirdischen 
Machten  in  unmittelbare  Beziehung  gebracht  werden. 

Zauberhandlungen  dieser  Art,  die  durch  auBere  zauberkraftige 
Mittei  eine  Wirkung  auf  die  Gotter  erstreben,  sind  nun  die  Opfer- 
h andlungen;  und  das  auBere  zauberkraftige  Objekt,  das  in  der  Hand 
des  Menschen  diese  Wirkung  vermittelt,  wird  im  gegenstandlichen  Sinne 
das  Opfer  genannt.  Es  ist  je  nach  der  Natur  dieses  Gegenstandes 
Menschenopfer,  Tieropfer,  Blutopfer,  Fettopfer,  Fruchtopfer,  Speise- 
opfer  usw.  Alle  diese  Opferobjekte  vereinen  mit  der  Eigenschaft  eines 
Wertgehalts  fiir  den  opfernden  Menschen  die  eines  spezifischen  zauber- 
haften  Einflusses  auf  die  Gottheit.  Dem  entsprechend  iiberschreitet 
auch  der  Zweck  des  beginnenden  Opfcrkultus  noch  wenig  die  Sphare 
des  Damonenkults.  Er  ist  nur  mit  der  erhabeneren  Natur  der  Gotter- 
vorstellungen  umfassender  geworden,  indem  zu  dem  Streben,  sich  vor 
den  Gottern  von  der  Verletzung  der  Tabugebote  zu  reinigen,  ver- 
moge  der  naturlichen  Verbindung  der  Affekte  der  Furcht  und  des 
Hoffens  das  andere  hinzutritt,  sie  zu  bevorstehenden  Unternehmungen 
zu  gewinnen,  und  endlich  das  noch  allgemeinere,  sie  fur  Gegenwart 
und  Zukunft  immerdar  giinstig  zu  stimmen.  Ftihren  die  ersteren 
beiden  Anlasse  zunachst  zu  wechselnden  Opferhandlungen,  so  fiihrt 
die  zweite  Bedingung  zu  einem  regelmaBigen  Opferkult,  wie  er, 
zusammenhangend  mit  der  Sonderung  der  Kulturgebiete  und  ihrer 
Gotter  und  mit  der  Ordnung  der  kultischen  Jahresfeste,  einen  wich- 
tigen  Bestandteil  der  entwickelteren  Gotterkulte  bildet.  So  fiihren 
die  Tabuvorstellungen  zur  Opferhandlung  als  der  ihnen  adaquaten 
AuBerung,  sobald  das  Tabu  auf  die  Gotter  bezogen  wird.  Denn 
nun  bedarf  es  besonderer  Handlungen,  die  der  Abwendung  eines 
durch  solchen  Tabu  hochster  Stufe  heraufbeschworenen  und  der  Be- 
schworung  des  durch  seine  Verletzung  drohenden  Unheils  dienen. 

Ist  hiernach  das  Opfer  nach  seiner  Entstehung  ein  Produkt  der 
Verschmelzung  der  Tabu-  mit  den  Gottervorstellungen,  so  ist  darin 
auch  schon  ausgesprochen,  daB  es  zunachst  in  Zaubervorstellungen 
wurzelt.  Denn  stets  haftet  an  dem  Tabu  dieses  Motiv  einer  von  dem 
Objekt  ausgehenden  magischen  Wirkung.  Da  eine  solche  magische 
Wirkung  den  Gottern  im  hochsten  MaOe  zukommt,  so  ist  aber  hier 
das  Zaubermotiv  nicht  bloB  das  urspriingliche,  sondern  es  begleitet 
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fortan  die  Entwicklung  des  Gotterkultus,  und  es  steigert  sich  mit  der 
GroBe  seines  Gegenstandes  so  lange,  bis  das  Opfer  entweder  zu  einer 
bloBen  auBeren  Form  der  Betatigung  des  religiosen  Gefiihls  iiber- 
haupt  geworden,  oder  bis  mindestens  auch  bei  ihm  der  Ubergang 
eines  realen  in  ein  ideales  Symbol  eingetreten  ist.  Dieser  setzt  in  der 
Tat  gerade  beim  Opfer  friihe  schon  ein,  und  er  vermittelt  wesentlich 
die  tiefgreifenden  Wandlungen,  die  die  Opferidee  erfahrt.  Eine  der 
wichtigsten  Phasen  in  diesem  Wandel  wird  durch  die  Auffassung  des 
Opfers  als  eines  Geschenkes  an  die  Gottheit  bezeichnet.  In  Wahr- 
heit  ist  das  cbensowenig  das  urspriingliche  wie  das  endgiiltige  Opfer- 
motiv.  Vielmehr  gibt  sich  das  erstere  sowohl  in  der  Beschaffenheit 
der  Opferobjekte  wie  in  den  begleitenden  Handlungen  deutlich  als 
ein  rein  magisches  zu  erkennen.  Nicht  der  auBere  Wert  der  Ob- 
jekte  ist  fiir  die  Verwendung  zum  Opfer  entscheidend,  sondern  ihre 
magische  Natur.  Sie  haftet  nach  der  bereits  im  Mythenmarchen  sich 
auspragenden  Gradabstufung  in  erster  Linie  am  Tier,  dann  in  zweiter, 
aber  wohl  nur  unter  besonderen  Bedingungen  der  Heiligung,  auch 
am  Menschen.  Das  Tieropfer  und  das  wahrscheinlich  erst  mit  dem 
Zuriicktreten  totemistischer  Anschauungen  und  unter  dem  Einflusse 
menschlich  gestalteter  Gotter  auftretende  Menschenopfer  sind  daher 
die  friihesten  Formen.  Aber  auch  unter  den  Tieren  sind  nur  ganz 
bestimmte  zum  Opfer  geeignet,  und  es  ist  zu  vermuten,  daB  zunachst 
die  Totemtiere  diesen  Vorzug  genossen  haben,  wenn  auch  manche 
Verschiebungen  friihe  schon  eingetreten  sein  mogen,  ebenso  wie 
dies  bei  der  hiermit  nahe  zusammcnhangenden  Scheidung  der  reinen 
und  der  unreinen  Tiere  geschah.  Unter  den  Teilen  des  Tieres  sind 
dann  weiterhin  keineswegs  alle  gleich  geeignet  zum  Opfer,  son¬ 
dern  durchgehends  stehen  das  Blut  und  das  Fett  alien  andern  voran. 
Beide  sind,  wie  wir  wissen,  Seelentrager:  das  Blut  als  solches,  das 
Fett  der  Eingeweide  durch  die  von  ihm  umhtillte  Niere,  auBerdem 
wohl  auch  dadurch,  daB  es  beim  Brandopfer  die  Flamme  nahrt,  deren 
Rauch  zu  den  Gottern  aufsteigt.  Von  den  Seelentragern  aber  wissen 
wir,  daB  sie  schon  auf  Erden  von  Mensch  zu  Mensch  als  Amu- 
lette  und  andere  Zaubcrmittel  magische  Wirkungen  ausiiben  (Teil  II, 
S.  207  fif.).  Ist  damit  bereits  die  urspriingliche  Natur  des  Opfers  als 
eines  auf  die  Gotter  ausgeiibten  Zaubers  nahegelegt,  so  bestatigen  das 
auBerdem  die  begleitenden  Beschworungsformeln  wie  nicht  minder  die 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 
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strengen  rituellen  Vorschriften,  die  das  Opfer  umgeben,  und  die  fiir 
cine  magische  Handlung,  die  als  solche  stets  an  strenge  Einhaltung 
der  Formen  gebunden  ist,  nicht  aber  fiir  ein  frei  dargebotenes  Ge- 
schcnk  ein en  Sinn  haben.  Nachdem  sich  erst  die  rituelle  Form  fixiert 
hat,  wirkt  sie  dan n  freilich  durch  sich  selbst,  als  geheiligte  Uber- 
lieferung,  so  daft  sie  jetzt,  wie  dies  bei  dem  Bedeutungsvvandel  der 
Opferidee  tatsachiich  geschieht,  einen  weiteren  Inhalt  aufnehmen  kann. 

Fiir  die  Art,  wie  man  sich  urspriinglich  die  Seelentrager  beim 
Opfer  wirksam  denkt,  sind  nun  offenbar  ihre  sonstigen  magischen 
Verwendungen  von  wegweisender  Bedeutung.  Von  dem  Blut,  dem 
Herzen  eines  getoteten  Menschen  zu  essen,  gilt  innerhalb  der  ani- 
mistischen  Vorstellungssphare  als  ein  Mittel,  sich  dessen  Kraft  anzu- 
eignen.  Ebenso  hat  das  Essen  von  dem  Fleisch  der  Totemtiere  eine 
rituelle  Bedeutung,  die  auf  das  gleiche  Motiv  der  Aneignung  der  in 
dem  Tier  verkorperten  seelischcn  und  magischen  Krafte  zuriickgeht 
(Teil  II.  S.  15,  247  k).  Aus  dem  Kreise  dieser  Anschauungen  heraus 
kann  die  Darbietung  der  Opfertiere  und  ihrer  fiir  den  Seelenglauben 
wertvollsten  Teile  zunachst  kaum  einen  andern  Sinn  haben  als 
den,  auch  auf  den  Gott  die  seelischen  Krafte  des  Opfers  wirken  zu 
lassen  und  so  dessen  Willen  nach  dem  Willen  des  Opfernden  zu 
lenlcen.  So  werden  denn  auch  diese  Vorstellungen  nocli  darin 
cinander  naher  geriickt,  daft  die  Gotter  als  unsichtbar  an  der  Opfer- 
statte  anwesend  gedacht  werden.  Vor  allem  aber  ist  es  der  von  dem 
Brandopfer  aufsteigende  Rauch,  den  auch  sie  in  ihrer  himmlischen 
Feme  genieOen  (Teil  II,  S.  327). 

d.  Das  Opfermahl.  Die  Heiligung  des  Opfernden. 

Mit  diesem  nachsten  Zaubermotiv  verbindet  sich  nun  noch  ein 
weiteres:  seine  Riickwirkung  auf  den  Opfernden  selbst.  Indem 
durch  diese  subjektive  Riickwirkung  jenes  erste  Motiv  in  den  Hinter- 
grund  gedriingt  wird,  kann  dann  das  Opfer  seiner  objektiven  Be¬ 
deutung  entfremdet  und  mehr  und  mehr  in  eine  rein  subjektive 
Heiligungszeremonie  iibergefiihrt  werden.  Dieses  weitere  magische 
Motiv  entspringt  aus  dem  Streben,  dem  Opfertier  die  Eigenschaften 
mitzuteilen,  durch  die  es  auf  den  Willen  der  Gotter  einwirken 
kann.  Solchem  Zweck  dient  schon  die  Wahl  gewisser  zum  Opfer 
besonders  bevorzugter  Tiere  und  Korperteile.  Dazu  kommen  zere- 
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monielle  Vorbercitungen,  die  dem  Opfer  eine  spezifische  Heiligkeit 
verleihen  sollen.  Hier  kann  bcreits  die  Bestimmung,  geopfert  zu 
werden,  ein  solches  Heiligungsmittel  sein.  Der  heilige  Zweck,  zu 
dem  es  ausersehen  ist,  wirkt  nach  e’iner  auf  mythologischem  Gebiet 
iiberall  vviederkehrenden  Assoziation  auf  das  zu  opfernde  Tier  zu- 
riick.  Diese  Wirkung  ist  es  nun  aber,  die  eine  weitere  wichtige 
Folge  nach  sich  zieht.  Der  Opfernde  will  selbst  an  der  Heiligkeit 
seines  Opfers  teilnehmen.  Ist  daher  auch  das  letztere  in  erster 
Linie  dem  Gott  bestimmt,  so  genieflt  doch  auch  der  Opfernde  von 
dessen  Fleisch,  oder  er  lalit  zwar  die  bevorzugten  Teile  dem  Gott, 
sucht  aber  mit  den  iibrigen  eine  der  gottlichcn  nahekommende  Heilig¬ 
keit  zu  gevvinnen.  So  vvird  das  Opfer  zum  Opfermahl.  Dieses 
pflegt  friihe  schon  ein  so  wesentlicher  Bestandteil  der  Opferhandlung 
zu  sein,  dafi  man  in  der  durch  das  Mahl  hergestellten  Gemeinschaft 
mit  der  Gottheit  den  urspriinglichen  Sinn  des  Opfers  gesehen  hat. 
Nach  der  gesamten  Natur  der  Anschauungen,  zu  denen  es  gehort, 
bezweckt  aber  das  urspriingliche  Opfermahl  nicht  sowohl  eine  Teil- 
nahme  an  dem  Genufl  des  der  Gottheit  dargebrachten  Opfers  —  dazu 
kann  es  erst  kommen,  wcnn  das  Opfer  selbst  die  Bedeutung  eines  Ge- 
schenkes  angenommen  hat  —  als  vielmehr  eine  Teilnahme  an  dem 
Zauber,  den  es  auf  die  Gottheit  ausuben  soli ,  und  der  vermoge  der 
gottlichen  Eigenschaften  des  Opferticrs  iiberdies  zu  eincr  magischen 
Wirkung  der  Gottheit  auf  den  Opfernden  wird.  Die  sprechendsten 
Zeugnisse  hierfiir  bieten  die  Zeremonicn,  die  das  rituelle  Menschen- 
opfer,  wo  es  sich  selbst  oder  in  seinen  Nachwirkungen  erhalten 
hat,  umgeben.  Dabei  ist  zu  bemerken,  dafl,  in  so  friihe  Zeiten  auch 
jener  rohe  Ivannibalismus  zuruckreicht,  dessen  Motiv  in  der  Aneie- 
nungr  der  korperlichen  wie  seelischen  Krafte  des  Getoteten  besteht, 
dennoch  das  rituelle  Mensc  hen  opfer,  wie  es  nach  Uberlieferung 
oder  Sage  bei  den  Kulturvolkern  der  Alten  und  der  Neuen  Welt  be- 
standen  hat,  wahrscheinlich  eine  viel  spatere  Erscheinung  ist,  die  im 
Wendepunkt  zweier  Zeitalter  des  Opferkultus  liegt.  Fiir  den  Primitiven 
ist  das  Tier  gerade  in  jenen  Zaubereigenschaften,  die  fur  den  Ursprung 
des  Opfers  in  Betracht  kommen,  dem  Menschen  iibergeordnet.  So  ist 
denn  auch  das  Tieropfer  offenbar  das  urspriingliche  gewesen.  Darauf 
weisen  besonders  die  totemistischen  Brauche  der  Australier  sowie  die 
Traditionen  mancher  Indianerstamme  iiber  das  Essen  der  Totemtiere 
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hin.  Aber  nachdem  die  Vorstellung  von  der  Uberlegenheit  der  Tiere 
geschwunden  ist,  greift  nun  die  im  sonstigen  Kultus  herangereifte 
Bedeutung  der  Heiligung  des  Menschen  auch  auf  das  Opfer  iiber. 

So  wird  der  Mensch  selbst  zum  hochsten  Opferobjekt,  freilich 
nocli  immer  nicht,  weil  er  an  sich  das  wertvollste  ware  —  die  Ver- 
brecher,  die  nach  den  uns  zuganglichen  Uberlieferungen  zumeist  zu 
Opfern  ausersehen  wurden,  galten  wohl  kaum  als  solche,  da  sie 
ohnedies  hingerichtet  wurden,  —  sondern  weil  sich  dem  Menschen 
vor  andern  lebenden  Wesen  jene  Heiligkeit  mitteilen  liefi,  die  ihn 
den  Gdttern  gleichstellte.  Abgesehen  von  den  entfernteren  Spuren 
und  den  indirekten  Zeugnissen  in  den  Kulten  der  Kulturvolker  der 
Alten  Welt,  wie  des  persischen  Sakaenfestes,  der  romischen  Satur- 
nalien  und  ahnlicher,  freilich  in  ihrer  Bedeutung  stark  umgewandelter 
Jahresfeste  bilden  hier  vor  allem  die  Menschenopfer  im  alten  Mexiko 
belehrende  Beispiele.  Bei  dem  groOen  Fest  der  Feuergotter  wurde 
der  zu  diesem  Zweck  ausersehene  Ivriegsgefangene  zuerst  als  der 
»Sohn  des  Sonnengottes*  gefeiert,  dann,  wahrend  der  Priester 
als  Symbol  der  Erneuerung  der  Sonne  die  Zeremonie  der  Feuer- 
bohrung  verrichtete,  durch  HerausreiOen  des  Herzens,  also  wiederum 
eines  wichtigen  Seelentragers,  getotet  und  verzehrt.  Hier  ist  es  augen- 
scheinlich,  dafi  der  Geopferte  selbst  als  ein  Reprasentant  des  nebenbei 
im  Symbol  der  Feuerbohrung  anwesend  gedachten  Sonnengottes 
gilt.  Als  solcher  tibt  er  ebenso  auf  den  neuerstehenden  Gott,  den 
Sohn  des  alten  Jahresgottes,  wie  auf  diejenigen,  die  von  dem  Opfer  ge- 
nieben,  eine  magische  Wirkung  aus,  die  bei  den  letzteren  eben  darin 
besteht,  daft  sie  selbst  dadurch  vergottlicht  werden.  Dieses  Menschen¬ 
opfer  wurde  dann  aber  in  einer  spateren  Zeit  in  eincr  doppelten 
Form  abgeldst1).  Einerseits  trat  ein  Speiseopfer  an  seine  Stelle,  viel- 
leicht  das  ursprunglichste,  das  im  Gotterkultus  vorkommt:  ein  den 
Gott  darstellender  Kuchen  wurde  von  den  Opfernden  verzehrt.  Ander- 
seits  bot  das  Tier  Ersatz  fiir  den  Menschen.  In  beiden  Fallen  behielt 
das  Opfer  zunachst  seine  magische  Bedeutung  bei.  An  der  Gestalt 
haftet  ja  nach  altem  Seelenglaubcn  die  Seele  selbst:  hier  also  ist  der 
in  Mehl  nachgebildete  Gott  der  Steilvertreter  des  wirklichen  Gottes. 


t)  PreuB,  Der  Ursprung  der  Menschenopfer  in  Mexiko,  Globus,  Bd.  86,  1904, 
S.  108  if. 
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Das  Tier  aber  hat  sich,  wie  die  begleitenden  YVeihezeremonien  ver- 
raten,  durch  diese  die  heilige  Bedeutung  zuriickerobert,  die  es  in 
dem  frliheren,  totemistischen  Zeitalter  des  blutigen  Opfers  von  selber 
besessen.  Immerhin  driickt  sich  die  veranderte  Stellung  darin  aus. 
daB,  wie  dies  so  deutlich  die  Abram  -Isaaklegende  lehrt,  auch  hier 
der  Gedanke  der  Steilvertretung  sich  einschob.  Wie  dort  das  Bild 
stellvertretend  fiir  den  Gott  ist,  so  hier  das  Tier  fiir  den  Menschen. 
Doch  indem  auBerdem  beim  Menschenopfer  der  Geopferte  selbst  un- 
mittelbar  dem  Gott  geheiligt  und  dadurch  vergottlicht  war,  ging  in 
das  Tieropfer  die  Idee  der  Steilvertretung  in  doppelter  Richtung  ein: 
es  vertrat  den  Menschen  und  den  Gott  zugleich,  und  es  stellte  so  die 
magische  Vereinigung  zwischen  beiden  her. 

Diese  Vereinigung  findet  ihren  Ausdruck  im  Opfermahl,  von 
dem  der  Opfernde  und  der  Gott  genieBen.  Auch  diese  Gemein- 
schaft  ist  urspriinglich  voile  Wirklichkeit,  und  wenn  sie  unter  dem 
EinfluB  der  allmahlich  die  Oberhand  gewinnenden  unnahbaren  Er- 
habenheit  Gottes  nach  und  nach  zum  Symbol  wird,  so  bleibt  doch 
auch  dieses  noch  ganz  ein  reales,  magisches  Symbol.  In  dem  Blut 
des  Opfertiers  bleibt  der  Gott  selbst  gegenwartig.  Damit  tritt  der 
Gott  ein  in  die  durch  das  gemeinsame  Mahl  reprasentierte  Gemein- 
schaft  der  Opfernden.  Zugleich  aber  wird  der  Opfernde  der  Gottheit 
verwandt,  indem  er  von  dem  Opfer  genieBt,  in  dem  sie  anwesend 
ist.  Beide  Motive  sind  auf  dieser  Stufe  der  magischen  Symbolik 
wohl  stets  nebeneinander  wirksam,  mag  auch  bald  das  eine  bald 
das  andere  im  Vordergrund  stehen.  So  hat  bei  den  Israeliten  vor- 
nehmlich  die  Idee  des  im  Opfermahl  geschlossenen  Bundes  mit  der 
Gottheit,  in  den  antiken  Mysterienkulten  die  der  Heiligung  und 
Vergottlichung  des  Opfernden  ihre  Ausbildung  gefunden.  Indem 
jedoch  diese  beiden  neuen  Motive  das  urspriingliche  des  auf  die 
Gottheit  ausgeiibten  direkten  Zaubers,  aus  dem  sie  hervorgegangen, 
allmahlich  verdrangen,  steigert  sich  in  ihnen  zugleich  die  Erhaben- 
heit  der  Gottervorstellungen.  Je  gewaltiger  der  Gott  wird,  um  so  mehr 
schwindet  die  Hoffnung  einer  in  die  Hand  des  Menschen  gegebenen 
Zauberwirkung,  die  einen  Zwang  auf  den  Willen  des  Gottes  ausiiben 
konnte.  Dieser  Zwang  wandelt  sich  jetzt  in  den  Wunsch  um,  seine 
Gunst  zu  gewinnen,  damit  er  drohendem  Unheil  vorbeuge  und  kiinf- 
tige  Geschicke  zu  gliicklichem  Ausgang  wende.  So  wandelt  sich  mit 
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der  diesen  Vorgangen  immanenten  psychologischen  Notwendigkeit 
der  magische  Zwang  in  das  im  Opfer  sich  betatigende  Streben  nach 
gottlicher  Hilfe  um.  Wie  die  Zauberbeschworung  in  das  Bittgebet, 
so  geht  daher  das  Opfer  aus  der  Zauberhandlung  in  ein  der  Gottheit 
dargebotenes  Geschenk  iiber;  und  wie  von  dem  Bitt-  das  Dank- 
gebet  als  seine  unvermeidliche  Erganzung  sich  abzweigt,  so  gewinnt 
das  Opfer  als  Geschenk,  roh  ausgedriickt,  die  doppelte  Bedeutung 
einer  Bestechung  und  einer  Belohnung.  Dieser  Bedeutungswandel 
fehlt  keinem  entwickelteren  Opferkultus,  und  der  besondere  Charaktcr 
des  Opfcrs  findet  nun  in  dem  begleitenden  Gebet  seinen  Ausdruck. 
Dem  Bittgebet  entspricht  das  Geschenk  fiir  erwartcte,  dem  Dank- 
gebet  das  fur  genossene  YVohltaten.  Die  Lobpreisung  aber  ist,  wo 
sie  nicht  bloG  ein  Nebenbestandteil  von  Bitte  oder  Dank  ist,  die- 
jenige  Gebetsform,  die  vornehmlich  Platz  greift,  wo  das  begleitende 
Opfer  zu  bestimmten  Jahresfesten  gehort,  die  dem  regelmaGigen  Kultus 
eines  Gottes  bestimmt  sind.  In  alien  diesen  Fallen  hat  iibrigens  neben 
diesem  die  Verhaltnisse  des  materiellen  Verkehrs  auf  den  Himmel 
libertragenden  Geschenkcharakter  das  Opfer  nicht  aufgehort  ein 
magisches  Symbol  zu  bleiben.  Schwindet  auch  aus  ihm  unter  dem 
EinfluG  dieser  neuen  Bedeutung  mehr  und  mehr  die  objektive  Seite 
einer  magischen  Wirkung  auf  die  Gottheit,  so  bleibt  davon  um  so 
mehr  die  andere,  subjektive  unberiihrt,  nach  der  das  Opfer  und  spe- 
ziell  die  mit  der  Gottheit  gemeinsam  genossene  Opferspeise  eine 
heiligende  Wirkung  auf  den  Opfernden  ausiibt.  Diese  Tendenz  tritt 
am  entschiedensten  da  hervor,  wo  das  Opfer  der  Versohnung  der 
Gottheit  wegen  einer  gegen  sie  begangenen  Verfehlung  bestimmt,  und 
wo  nun  die  begleitende  Gebetsform  das  BuGgebet  ist:  bei  dem  Stihn- 
opfer.  Es  ist,  wie  schon  friiher  bemerkt,  die  spateste,  dem  Ursprung 
aus  den  Seelenvorstellungen  entfernteste  Opferform  (Teil  II,  S.  341). 
In  der  Tat  setzt  ihre  Entstehung  mehr  als  jede  andere  die  Idee  dcs 
Geschenks  voraus.  Denn  das  Stihnopfer  ist  das  Reuegeld,  mit  der 
der  Opfernde  seine  gegen  die  Gottheit  begangene  Schuld  abtragt. 
Auch  hier  hat  das  Judentum  diesen  Gedanken,  der  iibrigens  in  allem 
Opferkultus  wiederkehrt,  am  scharfsten  entwickelt.  Durch  das  ge- 
opferte  Lamm  schafft  beim  Versohnungsfest  jeder  sich  Siihne  fiir  die 
im  vergangenen  Jahr  begangenen  Verfehlungen  gegen  das  Gesetz. 
Noch,  Christus  sagt,  er  sei  gekommen,  »sein  Leben  als  Losegeld  zu 
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geben  fur  viele«  (Mark.  10,  45).  Hier  ist  mit  dem  Begriff  des  Ge- 
schenkes  zugleich  der  andere  der  Stellvertretung  verbunden,  wie  wir 
ihn  in  der  doppelten  Form  einer  Hingabe  an  Stelle  des  Opfernden 
und  einer  Vertretung  der  im  Opfer  anwesend  gedachten  Gottheit 
selbst  sich  entvvickeln  sahen.  Das  Christentum  vereinigt  beide  Seiten. 
Denn  Christus  ist  gleichzeitig  der  Mensch,  dcr  sich  fur  andere  hin- 
gibt,  und  der  Gott,  der  im  Opfer  wirksam  ist.  Indem  hier  der  Mensch 
und  der  Gott  eins  sind,  erhebt  sich  dann  zugleich  jenes  jiidische 
Versohnungsopfer  zu  dem  Gedanken  der  Welterlosung.  Wie  der 
einzelne  fiir  seine  Siinde  zahlt  mit  dem  Blut  des  Opferlamms,  so  ist 
Christus  das  »Lamm,  das  der  Welt  Stinden  tragt*  (Joh.  1,  29).  Dieses 
Wort  des  Johanncsevangeliums  gemahnt  aber  noch  an  einen  andern 
Ritus,  in  welchem  der  Gedanke  der  Stellvertretung  neben  dem  eigent- 
lichen  Opfer  in  einer  weiteren,  nicht  minder  an  einstige  Seelenvor- 
stellungen  erinnernden  Form  seinen  Ausdruck  gefunden  hatte.  Der 
in  die  Wiiste  gesandte  Bock  tragt  die  Stinden  des  Volkes  mit  sich 
fort  (vgl.  oben  S.  329).  Hier  hat  die  Idee  der  Stellvertretung  zu- 
sammen  mit  der  uralten  Vorstellung  der  Seeleniibertragung  zu  einer 
Reinigungszeremonie  gefiihrt,  die  daneben  den  Charakter  eines  un- 
blutigen  Opfers  an  sich  tragt:  das  in  die  Wiiste  gesandte  Opfertier 
entfernt,  ahnlich  der  Lustration  durch  Wasser  oder  Feuer,  die  be- 
fleckende  Siinde  aus  der  korperlichen  Nahe  des  Opfernden. 

e.  Das  Opfer  als  Geschenk  an  die  Gottheit.  Der  Opfertod. 

Andere  Erweiterungen  der  Opferidee,  die  mit  der  Umwandlung 
der  Vorstellung  eines  magischen  Zwangs  auf  den  Willen  der  Gott¬ 
heit  in  die  des  Wunsches  und  der  Bitte  verbunden  sind,  ergeben  sich 
mit  innerer  Notwendigkeit  aus  dem  damit  in  den  Vordergrund  ge- 
hobenen  Motiv  des  Geschenk s.  An  dieses  ist  untrennbar  der  des 
Wertes  gekniipft.  Hier  wird,  gemafi  der  Ubertragung  menschlicher 
Verhaltnisse  auf  den  Verkehr  mit  den  Gottern,  unvermeidlich  die 
wertvollste  Gabe  zum  wirksamsten  Opfer.  Doch  das  niemals  ganz 
schwindende  magische  Motiv  scheidet  trotzdem  von  friihe  an  zwischen 
irdischen  und  gottlichen  Werten,  —  eine  Scheidung,  die,  anfanglich 
wohl  geringfiigig,  schlieBlich  zur  Kluft  sich  erweitern  kann.  Nicht 
auf  die  Quantitat,  auf  die  Qualitat  der  Gabe  kommt  es  an.  Diese 
ist  aber  bei  der  Opfergabe  in  erster  Linie  von  der  Heiligkcit  ab- 
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hangig,  die  ihr  entvveder  von  Natur,  oder  die  ihr  durch  die  der  Feier 
vorausgehenden  Reinigungs-  und  Weihezeremonien  zukommt.  So  ist 
schon  in  der  Zeit  des  Menschenopfers,  nachdem  dieses  die  Form  des 
Kindesopfers  angenommen  hat,  der  Erstgeborene  das  durch  seine 
Geburtsvorrechte  geheiligte  Opfer.  An  seine  Stelle  tritt  dann  der 
erste  Wurf  der  Herde,  dem  spater  die  Erstlinge  der  Ernte  folgen.  Es 
sind  Objekte,  auf  denen  der  Segen  eines  gottlichen  Vorzugs  ruht,  und 
die  daher  die  den  Gottern  wohlgefalligsten  Gaben  sind.  Damit  ist 
noch  eine  andere  Metamorphose  eingetreten:  das  blutige  Tieropfer, 
das  vorherrscht,  so  lange  der  Opferkult  ein  reiner  Zauberkultus  ist, 
wird  zunachst  teilweise  und  schliefllich  ganz  abgelost  von  andern 
Opfergaben.  Zu  den  Friichten  des  Feldes  tritt  das  Speiseopfer. 
Der  besondere  Wert  dieses  Opfers,  der  ihm  in  den  Landern  frtiher 
Kultur,  in  China,  Babylon  und  besonders  in  Indien  weite  Ver- 
breitung  verschafft  hat,  liegt  sichtlich  darin,  daft  der  Mensch  in  ihm 
das  zum  eigenen  Leben  Unentbehrlichste  der  Gottheit  darbietet.  Da¬ 
mit  ist  dann  freilich  auch  eine  Abschwachung  aller  dieser  Formen 
des  Geschenkopfers  nahegelegt,  die  an  jene  uralten  Totenopfer  an- 
kniipft,  bei  denen  der  Tote  zunachst  mit  den  wirklichen  Gegenstan- 
den,  deren  er  im  Jenseits  bedarf,  dann  aber  mit  symbolischen  Nach- 
bildungen  derselben  ausgestattet  wird,  von  denen  man  zunachst  noch 
hofft,  daft  sie  sich  im  Jenseits  in  die  wirklichen  Objekte  zurtickver- 
wandeln,  um  endlich,  indem  in  diesem  Fall  friihe  schon  die  reale 
einer  idealen  Symbolik  weicht,  in  ihnen  nur  noch  einen  Ausdruck 
des  eigenen  fortdauernden  Gedankens  an  die  Verstorbenen  zu  sehen 
(Teilll,  S.  356 f.).  So  ist  auch  das  Speiseopfer  friihe  schon  ein  Symbol 
geworden,  das  dann  allerdings  noch  lange  Zeit  durch  die  ihm  mit- 
geteilte  kultische  Weihe  seine  reale  Bedcutung  bewahrt  hat.  Dem 
Speiseopfer  schlieOt  sich  endlich  das  Trankopfer  an,  in  welchem 
zwei  Motive  zusammenwirken.  Einerseits  wird  es  beim  unblutigen 
Opfer  Ersatzmittcl  des  Blutes,  dessen  Eigenschaft  als  magisch  wir- 
kender  Seelentrager  auf  jenes  iibertragen  wird.  Anderseits  wird  die 
Wahl  des  Opfertrankes  von  den  subjektiven  Wirkungen  bestimmt, 
die  er  auf  den  Opfernden  ausiibt.  Der  Somasaft,  der  Wein,  sie  ver- 
danken  ihre  Verwendung  zum  Opfer  ihrer  berauschenden  Wirkung. 
In  der  Ekstase,  die  sie  hervorbringen,  betatigen  sich  dieselben  seeli- 
schen  Krafte  in  gesteigertem  Grade,  als  deren  Sitz  das  Blut  gilt, 
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und  sie  bewahren  diese  Eigenschaft  auch  dann  noch,  wenn  diese 
stellvertretende  Beziehung  zum  Blute  geschwunden  ist.  Doch  diese 
Wirkung  fiihrt  wiederum  zur  Vorherrschaft  der  subjektiven  liber  die 
objektiven  Opfermotive,  wie  wir  sie  schon  im  Opfermahl,  teils  in 
der  Vorstellung  der  Gemeinschaft  mit  der  Gottheit,  teils  in  der  der 
eigenen  Heiligung,  eintreten  sahen.  Der  genossene  Opfertrank  er- 
zeugt  beides:  er  erhebt  den  Ekstatiker  in  die  Gemeinschaft  der 
Gotter,  und  er  laDt  ihn  die  Vergottlichung  seiner  eigenen  Seele 
empfinden.  Damit  wird  das  Trankopfer  zu  einem  der  wichtigsten 
Vehikel  fur  die  Umwandlung  des  Opfers  iiberhaupt  in  eine  Heiligungs- 
zeremonie. 

Von  einer  ganz  andcren  Seite  her  kommt  nun  diesem  Erfolg  der 
Selbstaufhebung  des  eigentlichen  Opfers  durch  die  Idee  der  eigenen 
Lauterung  und  Erhebung  die  Askese  entgegen,  die,  wie  wir  friiher 
sahen  (Teil  II,  S.  342  fif.),  ihrem  VVesen  nach  ein  Opfer  ist,  bei  dem 
der  Mensch  sein  eigenes  Selbst  hingibt.  Bezeichnet  die  Askese  in 
Fasten,  Entbehrungen  und  freiwillig  erduldeten  Schmerzen  scheinbar 
den  auOersten  Gegensatz  zum  Speise-  und  Trankopfer,  so  sind  doch, 
in  den  Wirkungen,  die  sie  hervorbringen,  beide  einander  nahe  ver- 
wandt.  Die  Askese  kann  eine  Ekstase  erzeugen,  welche  der  aus  dem 
Orgiasmus  des  Opfermahls  oder  der  Erregung  durch  den  Opfertrank 
bewirkten  nicht  nachsteht.  Mehr  noch  als  bei  diesen  tritt  aber  bei 
ihr  die  subjektive  Heiligung  als  das  vorherrschende  und  zuletzt  als  das 
einzige  Opfermotiv  zu  Tage. 

Auch  in  dieser  Entwicklung  fehlt  es  jedoch  nicht  an  Hemmungen, 
die  jene  Vergeistigung  und  die  damit  verbundene  Uberfiihrung  des 
Opfers  in  eine  reine  Heiligungszeremonie  zuriickhalten  oder  in  der 
letzteren  nachwirken  konnen.  Die  machtigste  dieser  Hemmungen 
geht  unverkennbar  von  dem  gleichen  Motiv  aus,  das  durch  die  Ver- 
drangung  der  urspriinglichen  rohen  Opferformen,  namentlich  des 
Tier-  und  des  Menschenopfers,  das  seinige  zur  Vergeistigung  der 
Opferidee  beigetragen  hat:  von  dem  Motiv  des  Geschenks.  Indem 
die  Opfergabe  als  eine  Leistung  aufgefaOt  wird,  fiir  die  der  Opfernde 
eine  Gegenleistung  von  der  Gottheit  erwarten  darf,  wird  das  Opfer 
der  Idee  eines  Handelsgeschafts  zwischen  dem  Menschen  und  der 
Gottheit  bedenklich  nahe  gerlickt,  eine  Gefahr  der  Veraufterlichung, 
die  auch  das  Gebet  mit  sich  fiihren  kann,  die  aber  doch  dem  Opfer  als 
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einer  aufleren  Handlung  am  meisten  anhaftet.  Mit  besonderer  Scharfe 
hat  diese  notwendige  Folge  der  Auffassung  des  Opfers  als  eines  Ge- 
schenks  der  israelitischc  Kultus  hervortreten  lassen.  Sie  fehlt  aber  auch 
dem  Christentum,  namentlich  in  der  dogmatischen  Form,  in  der  Paulus 
die  Lehre  von  der  Erlosung  begriindet  hat,  nicht,  wenngleich  schon 
der  israelitische  Priesterkodex  und  noch  eindringlicher  Paulus  in  Uber- 
einstimmung  mit  den  Evangelien  auf  die  innere  Lauterung  der  Seele 
als  das  notwendige  Komplement  der  aufleren  Losung  der  Schuld  hin- 
weist.  Ihren  sprechenden  Ausdruck  finden  diese  Folgerungen  der 
Geschenktheorie  gerade  in  ihrer  Anwendung  auf  die  Erlosung  der 
Menschheit  durch  Christus.  Scharfsinnig  hat  diese  Folgerung  der 
grofle  Scholastiker  Anselmus  von  Canterbury  in  seinem  beriihmten 
Beweis  des  Erlosungsdogmas  gezogen.  Die  unendliche  Schuld  bedarf 
einer  unendlichen  Gabe  zu  ihrer  Losung,  also  muflte  Gott  selbst 
sich  hingeben,  um  diese  Schuld  zu  tilgen.  Eigentlich  ist  das  kein 
von  dem  Scholastiker  erfundener  Beweis,  sondern  nur  die  Wieder- 
gabe  eines  Gedankens,  der  dem  Urchristentum  als  ein  selbstverstand- 
licher  gait.  YVie  der  einzelne  seine  kleine  Schuld  abzahlt  in  dem 
Blut  des  Lamms,  das  er  opfert,  so  werden  die  Siinden  der  ganzen 
Menschheit  abgetragen  durch  das  unendlich  wertvolle  Opferblut  Jesu. 
Diese  Anlogie  ist  fur  jeden  bindend,  der  an  die  magische  Kraft  des  Blut- 
opfers  glaubt,  und  mit  Unrecht  macht  man  daher  der  Scholastik  diese 
Verauflerlichung  des  Opferbegriffs  zum  Vorwurf.  Etwas  von  dem 
jus  talionis  dieser  Betrachtung  steckt  schon,  als  eine  notwendige 
Folge  des  uberkommenen  Opferbegriffs,  in  dem  christlichen  Erlosungs- 
gedanken.  Aber  darin  hat  die  Scholastik  dennoch  gefehlt,  dafl  sie 
in  ihrem  einseitigen  Intellektualismus  fiir  alle  andern  Motive,  die  sich 
von  friihe  an  mit  jenem  auflerlichen  gemischt  hatten  und  es  schliefllich 
ganz  in  den  Hintergrund  drangten,  kein  Auge  besafl.  Sie  hat  da- 
mit  zugleich  den  Beweis  geliefert,  daft  der  Intellektualismus  unzulang- 
lich  ist,  um  irgend  eine  der  groflen  Schopfungen  des  menschlichen 
Geistes,  und  vor  allem  um  die  der  Religion  zu  begreifen.  Das  Ge- 
schenkmotiv  hat  in  der  christlichen  Gemeinde  nicht  durch  die  Kom- 
pensation  von  Schuld  und  Siihne,  sondern  durch  das  Geftihl  der  sich 
selbst  hingebenden  Liebe  seine  Wirkung  geiibt,  und  diese  YVirkung 
hat  sich  mit  alien  den  andern  Motiven  verbunden,  die  der  Opfer- 
idee  von  so  vielen  Seiten  her  zugefiihrt  waren,  und  die  oben  auf- 
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zuzeigen  versucht  wurde.  Alle  diese  Motive  vereinigten  sich  in  dem 
einen  Gedanken  des  Opfers  als  eines  magisch-mystischen  Symbols, 
in  dem  die  einzelncn  Elemente  zu  einem  untrennbaren  Ganzen  ver- 
schmolzen  waren.  Dieses  loste  in  seiner  Gesamtwirkung  das  lebendige 
Gefiihl  der  Einheit  des  Menschen  mit  Gott  aus,  und  es  fand  in  dem 
Glauben  an  den  als  Mensch  unter  Menschen  vvandelnden,  selbst  die 
Gottheit  auf  Erden  darstellenden  Gottmenschen  Christus  seine  Bekraf- 
tigung.  Dies  Symbol  war  in  alien  seinen  Teilen  ein  magisches,  aber 
es  trug  zugleich  in  alien  seinen  Teilen  die  Fahigkeit  in  sich,  in  ein 
ideales  sich  umzuwandeln.  Der  erste  Schritt  auf  diesem  Wege  be- 
stand  darin,  daO  der  vermoge  dieser  magischen  Bedcutung  dem  Opfer 
eigene  Gedanke  einer  objektiven  Wirkung  zum  Heil  des  Opfernden 
von  Anfang  an  sich  mit  dem  andern  der  subjektiven  heiligenden 
Riickwirkung  auf  ihn  selber  verband,  um  schlieblich  ganz  in  diesem 
unterzugehen.  So  sind  von  alien  Seiten  gegen  jene  verauflerlichenden 
Motive,  die  das  Opfer  mit  sich  fiihrte,  reagierende  geistige  Krafte 
wirksam  ge worden,  die  in  ihrem  Enderfolg  die  vollige  Aufhebung 
des  eigentlichen  Opfers  durch  seinen  Ubergang  in  einc  Heiligungs- 
zeremonie  erstrebten.  Daneben  mogen  dann  immerhin  in  der  Wirk- 
lichkeit  Reste  der  alten  Opferidee  ebenso  gut  weiterbestehen ,  wie 
der  primitive  Seelen-  und  Zauberglaube  teils  in  seinen  urspriinglichen, 
teils  in  mannigfach  umgewandelten  Formen  wahrscheinlich  nie  ganz 
verschwinden  wird. 

f.  Die  Iieiligungszeremonien.  Reinigung  und  Siihne. 

Dem  Opfer  als  einem  nach  aufien  gerichteten  Tun,  das  damonische 
oder  gottliche  Machte  zu  bezaubern,  giinstig  zu  stimmen  oder  zu 
versohnen  sucht,  steht  die  Heiligungszeremonie  als  eine  Kulthandlung 
gegeniiber,  die  den  Handelnden  selbst  zu  ihrem  Gegenstand  hat.  Sie 
will  ihn  befreien  von  der  schadigendcn  Einwirkung  boser  Damonen 
oder  von  der  Schuld,  die  er  sich  durch  eigene  Verfehlung  zugezogen, 
oder  sie  will  ihn  endlich  zu  einem  gelautcrten,  die  Mangel  der  sinn- 
lichen  Natur  iiberwindenden  Dasein  erheben.  Der  Stufenleiter  dieser 
Zvvecke  cntsprechend  sondern  sich  die  Heiligungszeremonien  in  zwei 
Unterformen.  Davon  hat  die  erste  lediglich  defensive  und  prohibi¬ 
tive  Zwecke :  das  eigene  Selbst  reagiert  gegen  die  magischen  Krafte, 
die  es  geschadigt  haben  oder  zu  schadigen  drohen,  um  unversehrt  in 
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seinem  friiheren  Zustand  erhalten  zu  bleiben.  Die  zweite  ist  auf  eine 
innere  Umwandlung  des  eigenen  Selbst  gerichtet:  dieses  strebt  nach 
einer  geistigen  Erhebung  iiber  das  sinnliche  Dasein,  durch  die  es  der 
Gottheit  nahekomme.  Wir  konnen  danach  die  erste  Form  als  die  der 
Reinigungs-,  die  zweite  als  die  der  Vergottlichungszeremonien 
bezeichnen.  Unter  ihnen  sind  die  ersteren  in  ihren  drei  Unterformen  der 
Lustration  durch  Wasser,  durch  Feuer  und  durch  Ubertragung,  da  sie 
in  ihren  Anfangen  in  das  Gebiet  des  vorreligiosen  Kultus  zuriickreichen 
und  mit  den  Seelen-  und  Tabuvorstellungen  auf  das  engste  zusammen- 
hangen,  bei  diesen  bereits  betrachtet  worden.  Hier  bleibt  uns  daher 
nur  iibrig,  dem  Bedeutungswandel  nachzugehen,  den  diese  anfanglich 
durchaus  dem  primitiven  Zauber-  und  Damoncnglauben  entspringen- 
den  Handlungen  bei  ihrer  Ubernahme  in  den  religiosen  Kultus  er- 
fahren,  sowie  die  Beziehungcn  zu  untersuchen,  die  zwischen  diesen 
an  sich  rein  negativ  gerichtetcn  Kulthandlungen  und  den  positiven 
der  eigentlichen  Heiligung  oder  Vergottlichung  stattfinden  x). 

Indem  unter  den  drei  erwahnten  Formen  der  Lustration  die  durch 
das  VVasser  die  Oberhand  gewinnt,  geschieht  dies  vor  allem  auch  in 
dem  Sinne,  daB  jener  Wandel  der  Anschauungen,  der  die  Handlung 
aus  einer  reinen  Abwehr  damonischer  Zaubermachte  in  eine  wirk- 
liche  Heiligungszeremonie  iiberfiihrt,  hauptsachlich  bei  der  YVasser- 
lustration  sich  vollzieht.  Wenn  nun  das  wesentliche  Moment  dieser 
Veranderung  zumeist  darin  gesehen  wird,  daB  die  urspriinglich  rohe, 
sinnliche  Form  der  Handlung  allmahlich  ihrer  sinnlichen  Bedeutung 
entkleidet  und  in  das  Symbol  eines  inneren  geistigen  Vorgangs  iiber- 
gefiihrt  werde,  so  trifft  iibrigens  dies  hochstens  fiir  die  Endglieder 
des  ganzen  Prozesses  zu;  die  Zwischenglieder,  in  denen  die  psycho- 
logischen  Motive  des  Vorgangs  zu  einem  wesentlichen  Teile  ent- 
halten  sind,  werden  dabei  iibersehen.  Hier  ist  aber  vor  allem  das 
eine  bedeutsam,  daB  in  der  Auffassung  der  Reinigungszeremonie 
eine  assoziative  Verschiebung  der  Vorstellungen  eintritt,  wie  sie  auch 
sonst  noch,  vor  allem  im  Gebiet  der  Sprache  und  Sitte,  tiefgreifende 
Wandlungen  des  geistigen  Gehalts  der  in  ihrer  auBeren  sinnlichen 
Form  unverandert  bleibenden  Erscheinungen  herbeifiihrt.  Bei  der 


x)  Zur  allgeraeinen  Entwlcklungsgeschichte  der  Reinigungszeremonien  vgl.  Teil  II, 
S.  318  ft'. 
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urspriinglichen  Lustration  liegt  der  Zweck  der  Handlung  ganz  in  der 
reinigenden  Wirkung,  die  das  Wasser  vermoge  seiner  natiirlichen 
Eigenschaften  ausiibt.  Nicht  dem  Wasser  als  solchem  kommt  hier 
die  magische  Kraft  zu,  sondern  der  Beseitigung  der  Spuren,  die  die 
Beriihrung  mit  dem  unreinen  oder  mit  dem  durch  damonische  Krafte 
schadigenden  Objekt  zuriickliefi.  Darum  ist  auf  dieser  primitiven 
Stufe  die  Herkunft  des  zur  Lustration  dienenden  Wassers  gleichgultig. 
Das  andert  sich,  sobald  das  Tabu  damonisch  wirkender  Gegenstande 
unter  dem  Einflufi  der  Gottervorstellungen  in  das  Tabu  des  Gott- 
lichen  iibergeht,  das  dem  Menschen  Unheil  bringt,  nicht  weil  es  ihn 
verunreinigt  oder  direkt  schadigt,  sondern  weil  umgekehrt  er  selbst 
den  Gegenstand  durch  seine  Beriihrung  verunreinigt  oder  entheiligt. 
Jetzt  bedarf  vielmehr  das  Gotterbild  oder  der  geheiligte  Ort,  die  durch 
solche  verbotene  Beriihrung  geschadigt  wurden,  selbst  eincr  Lustration 
zur  Beseitigung  der  an  ihnen  haftenden  Befleckung.  Derjenige  da- 
gegen,  der  sicli  der  Verletzung  eines  solchen  Tabu  schuldig  gemacht 
hat,  bedarf  nicht  der  Reinigung,  sondern  der  Siihne.  Eine  solche 
kann  nun  auf  doppeltem  Wege  geschehen:  entweder  indem  er  durch 
cine  nach  aufien  gerichtete  Handlung  die  Gottheit  versohnt,  also 
durch  das  Opfer,  oder  indem  er  selbst  einer  neuen,  in  ihrer  Be- 
deutung  wesentlich  veranderten  Form  der  Lustration  unterworfen 
wird.  Sie  besteht  in  der  Reinigung  von  einem  Frevel,  der,  weil  er 
ein  innerlicher  des  gegen  ein  gottliches  Gebot  handelnden  Willens 
ist,  iiberhaupt  nicht  durch  aufiere  Mittel,  sondern  nur  durch  innere 
beseitigt  werden  kann.  Dazu  bedarf  es  nicht  einer  Veranderung 
der  aufieren  sinnlichen  Beschaffenheit  des  Reinigungsmittels,  sondern 
seiner  geistigen  Bedeutung:  das  Wasser  mufl  selbst  magische  Krafte 
in  sich  tragen.  Daher  von  nun  an  besondere  heilige  Quellen  oder 
Fliisse  als  die  Spender  solch  magisch  wirkenden  Wassers  gelten. 
Dieser  Wandel  vollzieht  sich  aber,  wenn  jene  neuen  Bedingungen 
einer  spezifischen  Heiligkeit  zum  religiosen  Kultus  gehorender  Gegen¬ 
stande  eintreten,  um  so  leichter,  als  dabei  die  an  die  Lustrationszere- 
monie  gebundene  Vorstellung  der  magischen  Wirkung  nur  von  dem 
aufieren  Effekt  auf  das  Mittel,  das  diesen  Effekt  hcrvorbringt,  iiber- 
geht.  Diese  Vertauschung  der  Kausalgliedcr  geschieht  im  Bereich 
der  Zauberkausalitat  gerade  deshalb  so  leicht,  weil  an  und  fur  sich 
schon  auf  der  ganzen  Handlung  die  Bedeutung  des  Magischen  ruht, 
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so  dafi  es  sich  hier  nur  um  eine  Verschiebung  des  Schwerpunktcs 
eines  iiber  dem  Ganzen  ruhenden  Zaubers  handelt.  Damit  ist 
aber  zugleich  die  Reinigungszeremonie  zu  einer  eigentlichen  Heili- 
gungszeremonie  geworden,  die  trotz  der  Ahnlichkeit  ihrer  auBeren 
Form  und  trotz  ihrer  genetischen  Abhiingigkeit  von  der  Lustration 
im  alten  Sinne  ihrem  Wesen  nach  ein  neuer  kultischer  Akt  ist,  der 
jetzt  erst  die  Bcdeutung  eines  religiosen  Kultaktes  angenommen  hat, 
was  er  zuvor  nicht  ge wesen  war.  Auch  ist  damit,  insofern  der 
materielle  Entsiihnungsakt  eine  rein  geistige  Bedeutung  gewonnen 
hat,  die  Handlung  zu  einem  Symbol  geworden.  Dieses  ist  aber  ganz 
und  gar  ein  reales  magisches  Symbol  und  nimmt  als  solchcs 
neben  dem  Opfer  und  dem  Gcbet  eine  wichtige  Stellung  des  reli¬ 
giosen  Kultus  ein.  Es  birgt  dann  freilich,  wie  alle  realen  Symbole, 
die  Fahigkeit  in  sich,  mit  der  zunehmenden  Vergeistigung  der  reli¬ 
giosen  Ideen  und  der  damit  Hand  in  Hand  gehenden  Verdrangung 
der  Zaubervorstellungen  in  ein  ideales  Symbol  in  dem  oben  eror- 
terten  Sinne  iiberzugehen  (S.  680,  683). 

Zunachst  bleiben  jedoch  als  Handlungen,  die  unter  dem  gleichen 
Zeichen  magischer  Symbolik  stehen,  Opfer  und  Lustration  eng  an- 
einander  gebunden.  Beide  bilden  die  sich  erganzenden  Teile  einer 
einzigen  Kultzeremonie,.  die,  wie  Objekt  und  Subjekt  in  der  sinn- 
lichen  Anschauung,  zusammengehorcn.  Hieraus  erklart  sich  denn 
auch  ohne  weiteres  die  Erscheinung,  daD  in  manchen  Fallen  beide, 
Opfer  und  Lustration,  tatsachlich  in  der  Kulthandlung  vollig  ver- 
schmelzen  konnen.  So  weiht  Mose  den  Aaron  und  dessen  Sohne, 
indem  er  Ohr,  Daumen  und  groBe  Zehe  der  rechten  Seite  mit 
dem  Blut  des  Opfertiers  bestreicht  (3.  Mos.  8,  23  f.),  eine  Zeremonie, 
bei  der  offenbar  das  Opferblut  zugleich  als  magisches  Lustrations- 
mittel  dient.  Aaron  selbst  aber  schlachtet  am  groBen  Siihnetag 
von  zwei  Bocken  den  einen,  um  mit  seinem  Blut  den  Altar  zu 
besprengen  und  diesen  so  von  der  Unreinheit  der  Israeliten  zu 
reinigen,  indes  er  den  andern  mit  den  Siinden  des  Volkes  in  die 
Wtiste  schickt  (3.  Mos.  18,  14  fif.)  —  eine  Zeremonie,  die  das  Opfer, 
die  Rcinigung  mit  Opferblut  an  Stelle  des  Wassers  und  die  Reinigung 
durch  Ubertragung  in  sich  schlieflt.  DaB  auch  den  Griechen  eine 
solche  Vereinigung  von  Opfer  und  Lustration  nicht  fremd  war,  be- 
zeugt  das  ziirnende  Wort  Heraklits:  »  Reinigung  von  Blutschuld  suchen 
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sie  vergeblich,  indem  sie  sich  mit  Blut  besudeln,  wie  wenn  einer,  der 
in  Kot  getreten,  sich  mit  Kot  abwaschen  wollte«  (Herald,  fr.  5  Diels). 
Bezeichnend  fiir  diese  Umwandlung  der  Reinigungsmittel  zu  Tragern 
magischer  Wirkungen  ist  es  iibrigens  auch,  daO  die  Waschung  nun- 
mehr  der  Besprengung  Platz  zu  machen  pflegt.  '  Dient  die  ein- 
fache  Waschung  der  Beseitigung  einer  Befleckung,  so  gibt  die 
Besprengung  der  in  der  vervvendeten  Fltissigkeit  wirksam  ge- 
dachten  Einwirkung  magischer  Krafte  einen  sinnlichen  Ausdruck.  In 
diesen  Verbindungen  von  Opfer  und  Reinigung  bereitet  sich  aber 
zugleich  jener  Ubergang  vor,  den  wir  .oben  bereits  in  der  Entwick- 
lung  der  Opferhandlungen  sich  vollziehen  sahen.  Gleich  dem  Opfer 
wird  der  Reinigungsakt  zu  einer  Heiligungszeremonie,  deren  vor- 
herrschender  und  schlieOlich  einziger  Zweck  in  einer  magischen 
Wirkung  auf  die  Kultgemcinschaft  und  deren  einzelne  Mitglieder 
besteht. 

Gleichwohl  bleibt  auch  nach  diesem  Ubergang  innerhalb  des 
gesamten  Umfangs  der  Heiligungszeremonien  der  Lustration  ihr  be- 
sonderes  Gebiet  gewahrt.  Ihr  Zweck  ist  der  hochsten  Form  der 
Heiligung,  der  Vergottlichung  gegeniiber  ein  vorbereitender :  sie  will 
entsiindigen,  um  dadurch  freien  Raum  zu  schaffen  fiir  die  wirkliche 
Erhebung  der  Seele  zur  Gottheit.  Jener  Reinheit  der  Seele,  welche 
die  Vorbedingung  ihrer  Vergottlichung  ist,  stehen  aber  Hindernisse 
im  Wege.  Sie  sind  in  der  sinnlichen  Natur  des  Menschen  begriindet 
und  auOern  sich  auf  religiosem  Gebiet  in  der  Verfehlung  gegen  die 
Gebote  des  religiosen  Kultus,  oder,  was  infolge  der  Auffassung  des 
Kultus  als  einer  religiosen  Pflicht  damit  gleichbedeutend  ist,  in  einer 
Verfehlung  gegen  die  Gottheit.  Wir  bezeichnen  eine  solche  als 
Siinde  oder  als  religiose  Verschuldung.  Ihr  steht  die  soziale 
Verschuldung  als  ein  erganzender  Begriff  gegeniiber,  der  den  Ver- 
stoft  gegen  die  Normen  der  Sitte  oder  der  biirgerlichen  Rechtsord- 
nung  in  sich  schlieOt.  Beide  zusammen,  die  religiose  und  die  soziale 
Verschuldung,  bilden  demnach  den  allgemeinen  Begriff  der  Schuld. 
Nun  entziehen  sich  in  der  Wirklichkeit  diese  Formen  der  Schuld, 
die  religiose  wie  die  soziale,  vor  allem  deshalb  einer  sicheren  Schei- 
dung,  weil  schon  auf  einer  verhaltnismabig  friihen  Stufe  der  Kultur 
der  Bruch  der  Rechtsordnung,  falls  er  nicht  bloB  als  eine  zwischen 
den  Einzelnen  oder  ihren  Sippen  auszumachende  Streitsache  gilt, 
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und  der  grobere  VerstoB  gegen  die  Sitte  im  allgemeinen  zugleich 
als  religiose  Verfchlungen  angesehen  werden.  Die  schuldhafte  Hand- 
lung  pflegt  daher  eine  Verfehlung  gegen  die  soziale  und  gegen  die 
religiose  Ordnung  zugleich  zu  sein,  und  fur  die  Siinde  im  engeren 
und  ausschliefllichen  Sinne  bleibt  nur  die  Ubertretung  gewisser 
auflerer  Kultusvorschriften  als  cin  ihr  allein  zugehoriges  Gebiet  iibrig. 
Immerhin  pflegt  sich  innerhalb  der  so  gezogenen  weiten  Grenzen 
religioser  Verfehlung  das  Gebiet,  das  neben  ihr  eine  soziale  Ver- 
schuldung  in  sich  schlieflt,  von  dem  andern,  das  speziell  als  eine 
Versiindigung  gegen  die  Gottheit  empfunden  wird,  noch  in  den  Kult- 
formen,  die  der  Bufte  fiir  diese  Vcrfehlungen  bestimmt  sind,  zu 
scheiden.  In  diesem  Sinne  trennte  sich  bei  den  Israeliten  das  Siihn- 
opfer  in  die  beiden  Formen  des  »Siindopfers«  und  des  »Schuldopfcrs« ; 
und  es  war  ein  charakteristisches  Unterscheidungsmerkmal  beider,  dab 
das  Siindopfer  in  einer  gemeinsamen  Feier  bestand,  bei  der  das  ganze 
Volk  fiir  die  im  vergangenen  Jahr  begangenen  kultischen  Vergehen 
das  Opfer  darbrachte,  wahrend  das  Schuldopfer  jeweils  von  dem  ein- 
zelnen  Schuldigen  geleistet  werden  muflte  (3.  Mos.  5  und  16)1).  Das 
entspricht  der  Tatsache,  daft  der  Rcchtsbruch  zumeist  ein  Vergehen 
ist,  das  von  einzelnen  gegen  einzelne  begangen  wird,  und  bei  dem 
daher  auch  die  Verfehlung  gegen  die  Gottheit  nur  das  begleitende 
Motiv  einer  Stihneleistung  ist,  die  der  Schuldige  zunachst  dem  Ge- 
schiidigten  zu  gewahren  hat.  Die  Verfchlungen  gegen  die  Gottheit 
selbst  und  gegen  die  unter  ihrem  Schutze  stehenden  Kultgebote 
werden  dagegen,  auch  wo  sie  von  einem  einzelnen  herriihren,  doch 
zugleich  als  ein  Teil  jener  allgemeinen  Pflichtverletzung  empfunden, 
die  das  Volk  seinem  Gott  gegeniiber  begangen  hat. 

Suchen  wir  hiernach  diese  im  allgemeinen  Bewufltsein  freilich 
niemals  ganz  verwirklichte ,  doch  in  solchen  und  ahnlichen  Unter- 
scheidungen  angedeutete  Sonderung  der  Begriffe  festzuhalten ,  so 
bietet  das  Verhaltnis,  in  welchem  beide  Formen  der  Verfehlung 
jeweils  zueinander  stehen,  Veranderungen,  die  fiir  den  Verlauf  der 
religiosen  wie  der  sittlichcn  Entwicklung  hochst  bedeutsam  sind.  Der 
allgemeine  Gang  dieser  Veranderungen  laflt  sich  in  die  Formel  zu- 
sammenfassen:  mit  der  volligen  Trennung  der  Gebiete  beginnt  die 


l)  W.  R.  Smith,  Die  Religion  der  Semiten,  S.  164. 
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Entwicklung,  sie  schreitet  fort  zu  ihrer  anfanglich  beschrankten,  dann 
zunehmenden  Kreuzung,  um  von  da  aus  einem  Hohepunkt  zuzustreben, 
wo  beide  Gebiete  vollig  zusammenfallen.  Diesen  Hohepunkt  freilich 
erreicht  sie  niemals  ganz  oder  doch  hochstens  innerhalb  des  Um- 
kreises  beschrankter  religioser  Gemeinschaften.  Vielmehr  stellt  sich 
schlieOlich  ein  Zustand  relativer  Stabilitat  her,  wo  die  schwereren 
religiosen  zugleich  als  soziale  Verschuldungen  gelten,  und  ebenso 
umgekehrt,  wahrend  auf  der  religiosen  Seite  ein  fur  die  soziale  Ord- 
nung  und  auf  der  sozialen  ein  fiir  das  religiose  Interesse  gleichgiil- 
tiger  Rest  bleibt. 

Es  sind  vornehmlich  die  ersten  dieser  Stadien,  in  denen  sich  die 
Erscheinungen  anfanglicher  Trennung  und  dann  allmahlich  eintreten- 
der  Verschmelzung  religioser  und  sozialer  Normen  verfolgen  lassen. 
Auf  der  primitivsten  Stufe,  wie  sie  hier  durch  die  Eingeborenen 
Zentralaustraliens,  Melanesiens  und  durch  manche  afrikanische  Stamme 
reprasentiert  wird,  ist  die  Scheidung  eine  vollstandige.  Innerhalb  des 
Kultus,  der  freilich  noch  ganz  der  vorreligiosen  Form  des  Damonen- 
und  Zauberglaubens  angehort,  herrscht  die  angstlichste  Scheu  vor 
jeder  Abweichung  von  der  hergebrachten  Regel.  Eine  solche  Ver- 
fehlung  ist  frliher  oder  spater  von  schwerer  Schadigung  an  Leib  und 
Leben  gefolgt.  Auf  der  andern  Seite  sind  diese  primitiven  Stamme 
keineswegs  so  arm  an  sittlichen  Regeln,  wie  man  gewohnlich  glaubt. 
Abgesehen  von  manchen  oft  tiberraschend  einsichtigen  Klugheits- 
maximen,  gelten  Treue  gegen  den  Genossen,  Achtung  seines  Eigen- 
tums,  meist  auch  seines  Weibes,  endlich  Gehorsam  gegeniiber  den 
alteren  Stammesmitgliedern  durch weg  als  anerkannte  Grundsatze  des 
Handelns1).  Aber  zu  den  Kultvorschriften  stehen  diese  sozialen 
Normen  aufler  Beziehung,  wenn  sie  auch,  ahnlich  den  friihesten 
Kulturgiitern,  meist  auf  die  Unterweisung  durch  einstige  Heilbringer 
zuriickgefiihrt  werden.  Auch  die  Folgen  der  Ubertretung  sind  in 
beiden  Fallen  ganzlich  abweichende.  Der  Verfehlung  gegen  das 
soziale  Gebot  folgt  in  leichteren  Fallen  die  MiOachtung  der  Genossen, 
in  schwereren  die  Totung  oder  AusstoBung  aus  dem  Stammesverband. 
Der  V  erletzung  der  Kultregeln  folgt  Krankheit  und  anderes  auf  damo- 

x)  Vgl.  meine  Zusammenstellung  solcher  Maximen  in  dem  Artikel  Anfange  der 
Philosophic  und  Philosophic  der  primitiven  Volker,  Kultur  der  Gegenwart,  Abt.  VI, 
Teil  II# 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  .. 
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nischen  Zauber  bezogenes  Unheil,  das  auf  die  Rache  der  beleidigten 
Damonen  zuriickgefiihrt  wird.  Auch  hier  sehen  wir  nun  die  erste 
entscheidende  Wendung  an  den  Gotterkultus  gebundcn.  Noch  bleibcn 
zwar  religiose  und  sittliche  Verschuldung,  ebenso  wie  die  ihnen  ent- 
sprechenden  Strafen,  gcsondert;  doch  ein  Ubergreifen  beider  hat  inso- 
fern  begonnen,  als  die  schwereren  Verfehlungen  gegen  Volk  und  Staat 
als  soziale  und  religiose  Vergehen  zugleich  gelten.  .  Sind  doch  die 
Gotter  nicht  mehr  bloOe  Schutzdamonen  einzelner  Individuen  oder 
Orte,  sondern  ihre  Herrschaft  erstreckt  sich  iiber  Stammes-  und 
Staatsgemeinschaft.  Jede  Verfehlung  gegen  diese  ist  daher  zugleich 
eine  Siinde  wider  die  Gottheit.  Dagegen  bleiben  die  Verfehlungen 
gegen  den  Einzelnen,  seine  Person  oder  sein  Eigentum  teils  der  per- 
sonlichen  Rache,  teils  der  Richtergewalt  des  Staates  iiberlassen. 
Immerhin  verrat  sich  der  EinfluD,  den  der  Gotterkultus  auf  alle 
Verhaltnisse  des  Lebens  hat,  darin,  daft  auch  die  im  iibrigen 
der  weltlichen  Rechtssphare  angehorenden  Gesetze  durch  die  Ver- 
sicherung  einer  gottlichen  Sanktion  eingeleitet  werden.  Auch  ruht, 
wie  die  geistige  Kultur  iiberhaupt,  so  insbcsondere  die  Rechtspflege 
zumeist  noch  in  den  Handen  eines  Priesterstandes  oder  eines  Ober- 
hauptes,  das  politische  und  religiose  Funktionen  in  sich  vereinigt. 
So  bricht  sich  denn  die  Anschauung  Bahn,  jedes  Verbrechen  sei,  als 
eine  Verfehlung  gegen  die  von  der  Gottheit  geschiitzte  staatliche  Ge- 
setzgebung,  eben  damit  auch  eine  religiose  Verschuldung.  In  den 
groDen  uns  erhaltenen  Gesetzgebungen  der  Kulturvolker  des  alten 
Orients,  der  Babylonier,  Agypter,  Israeliten,  und  in  der  Neuen  Welt 
in  den  hier  in  mancher  Beziehung  wohl  noch  eine  etwas  friihere 
Stufe  darbietenden  Zustanden  des  Reichs  der  Azteken  in  Mexiko, 
beobachten  wir  deutlich  dieses  unter  dem  EinfluD  des  Gotterkultus 
entstandene  Ubergreifen  des  Gebiets  der  religiosen  iiber  das  der  so- 
zialen  Verschuldung1). 

Diese  Entwicklung  zeigt,  daD  die  Keime  des  Sittlichen  zunachst 


x)  Preufi,  Die  Siinde  in  der  mexikanischen  Religion,  Globus,  Bd.  83,  1903, 
S.  253  ff.  Uber  das  von  alien  diesen  Gesetzeswerken  juristisch  am  strengsten  durch- 
gefiihrte,  eben  darum  aber  auch  die  soziale  Seite  gegeniiber  der  religiosen  starker 
auspragende  Gesetz  Hammurabis  vgl.  Winckler,  Die  Gesetze  Hammurabis,  Der  alte 
Orient,  IX,  1902,  dazu  in  juristischer  Beleuchtung  Kohler  und  Peiser,  Hammurabis 
Gesetz,  1904. 
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auflerhalb  des  Gebiets  religioser  Betatigung  und  ihrer  Vorstufen  im 
auflerreligiosen  Kultus  liegen:  sie  sind  Erzeugnisse  des  sozialen  Lebens, 
die  in  den  von  Anfang  an  den  Verkehr  beherrschenden  Trieben  der 
Neigung  und  des  Hasses,  des  Schutzes  der  eigenen  Existenz  und  der 
Vereinigung  mit  den  Genossen  ihre  Quelle  haben.  Aber  diese  Ent- 
wicklung  zeigt  auch,  dafi  solclie  Anfange  im  Grunde  ebenso  einem 
»vorsittlichen«  wie  die  begleitenden  religiosen  AuOerungen  einem 
»vorreligiosen«  Stadium  angehoren.  Erst  in  dem  Augenblick,  wo  der 
Gotterkultus  alle  Lebensverhaltnisse  ergreift,  bemachtigt  er  sich  mit 
unwiderstehlicher  Gewalt  auch  jener  diirftigen  Normen,  die  aus  den 
natiirlichen  Bedingungen  des  Zusammcnlebens  und  den  allgemeinsten 
in  diesem  Zusammenleben  erwachsenen  Gefiihlen  entspringen.  Hier 
wird  es  nun  aber  zu  dem  hervorstechenden  Zug  dieser  aus  der 
Wechselwirkung  der  sozialen  und  der  religiosen  Triebe  hervorgehenden 
Weiterentwicklung.  dafi  beide  Faktoren  zunachst  noch  teilweise  in 
die  Schranken  der  auBeren  Zwangsmotive  gebannt  bleiben,  denen  sie 
in  ihrer  vorangegangenen  Trennung  unterworfen  waren.  Wohl  werden 
nun  jene  primitiven  Sittengebote  nicht  mehr  blofl  als  ererbte  Lebens- 
gewohnheiten,  sondern  als  gottliche  Gesetze  angesehen.  Als  innere, 
in  der  Natur  der  Handlungen  selbst  gelegene  Motive  gelten  sie  aber 
hier  so  wenig  wie  dort.  Und  wohl  wird  jetzt  die  Verletzung  der 
Kultusvorschriften  qualitativ  als  etwas  anderes  empfunden  gegeniiber 
jener  religiosen  Schuld,  die  zugleicli  eine  soziale  Verschuldung  ist. 
Aber  in  beiden  Fallen  haftct  noch  die  Vorstellung  der  Verschuldung 
an  der  auOeren  Form  der  Handlung,  und  demzufolge  ist  man  um 
so  mehr  geneigt,  die  Verfehlung  gegen  den  Kultus,  weil  sie  direkter 
gegen  die  Gottheit  gerichtet  ist,  auch  als  die  schwerere  zu  betrachten. 
Darum  fiirchtet  man  bei  ihr  vor  allem  die  furchtbareren  und  unab- 
wendbareren  Strafen  der  Gotter,  die  in  dieser  Beziehung  die  unheim- 
liche  Macht  der  Damonen  iibernehmen:  sie  strafen  den  einzelnen 
Sunder  mit  Krankheit  und  Triibsal  jeder  Art,  den  Herrscher  oder  das 
Volk  in  seiner  Gesamtheit,  wenn  es  den  Kultus  vernachlassigt,  mit 
Pest  und  Hungersnot,  hides  das  soziale  Verbrechen  durch  geringere 
weltliche  Strafen  und,  insoweit  es  zugleich  eine  religiose  Verschuldung 
ist,  durch  BuBgebet  und  Opfer  gesiihnt  werden  kann. 

Indem  nun  aber  auf  solche  Weise  beiderlei  Motive  in  Wechsel¬ 
wirkung  treten,  steigern  und  vertiefen  sie  sich  gegenseitig.  Das  Ver- 
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brechen,  das  Leib  und  Leben  des  Mitmenschen  schadigt,  ist  keine 
Verletzung  der  autteren  Kultusgesetze ,  und  dennoch  wird  es  nicht 
blob  als  eine  sittliche,  sondern  auch  als  eine  religiose  Verschuldung 
empfunden.  So  entwickelt  sich  die  Vorstellung,  datt  jede  Handlung 
des  Menschen,  soweit  sie  iiberhaupt  einen  fur  den  einzelnen  oder  fur 
die  Gemeinschaft  entscheidenden  Wert  hat,  im  Lichte  des  religiosen 
Kultus  betrachtet  werden  miisse;  und  in  dem  Matte,  als  sich  der- 
gestalt  der  Begriff  des  religiosen  Kultus  selbst  tiber  sein  urspriing- 
liches  Gebiet  hinaus  erweitert,  greift  die  weitere  Vorstellung  um 
sich,  dab  das  menschliche  Leben  iiberhaupt,  wie  in  alien  seinen  Ge- 
schicken  dem  gottlichen  Willen  unterworfen,  so  auch  fortan  ein 
gottgefalliges,  in  diesem  Sinne  also  ein  liber  alles  menschliche  Tun 
sich  erstreckender  Kultus  der  Gottheit  sei.  Und  indem  diese  Er- 
weiterung  des  Kultusbegriffs  fernerhin  von  dem  autteren  Tun  auf 
dessen  innere  Motive  zuriickgreift,  geht  schliettlich  die  Forderung 
jenes  autteren  in  die  eines  inneren,  in  Gedanken  und  Gesinnungen 
sich  betatigenden  Kultus  iiber,  dem  in  dem  Fortschritt  dieser  Wand- 
lungen  mehr  und  mehr  der  hohere  Wert  eingeraumt  wird.  Ihm 
gegeniiber  wird  dann  das  Kultusgesetz  selbst,  ebenso  wie  die  sitt- 
liche  Betatigung  im  Handeln,  in  die  Bedeutung  einer  autteren  Er- 
scheinungsform  innerer  Erlebnisse  zuriickgedrangt.  So  entsteht  jener 
spezifische  Begriff  der  Frommigkeit,  wie  er  in  seinem  allmahlichen 
Ubergang  von  der  Handlung  auf  die  Gesinnung  die  samtlichen  Kultur- 
religionen  der  Alten  Welt,  nur  je  nach  Zeit  und  Ort  in  verschiedenen, 
bald  mehr  den  Intellekt,  bald  den  Willen  in  den  Vordergrund  stellenden 
Farbungen  ergriffen  hat. 

Dieser  Verinnerlichung  des  Schuldbegriffs,  des  sittlichen  wie  des 
religiosen,  erwachst  nun  eine  machtige  Hilfe  aus  der  gleichzeitigen 
Entwicklung  der  Jenseitsvorstellungen.  Wahrend  Lohn  und  Strafe 
aus  dem  Diesseits  in  das  Jenseits  hiniibcrwandern,  wirkt  hier  zugleich 
jene  Verbindung,  die  in  den  Jenseitsmythen  Seelenkult  und  Natur- 
mythus  miteinander  eingehen,  auf  die  Kulthandlung  zuriick,  die  fiir 
die  begangene  Verschuldung  Siihne  zu  leisten  sucht.  Diese  Hand¬ 
lung  will  jetzt  die  Seele  vorbereiten  auf  ihr  kiinftiges  himmlisches 
Leben.  Ehe  er  die  erstrebte  Vergottlichung  erreichen  kann,  mutt  sich 
aber  der  Mensch  vor  allem  der  Siinden  entledigen,  die  ihm  aus 
seiner  diesseitigen  Lebensftihrung  anhaften.  Damit  verliert  die  Lustra- 
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tion  von  selbst  ihre  friihere  Stellung,  um  eine  nicht  minder  wichtige, 
aber  gegeniiber  den  hoheren  Zielen,  die  sich  jener  hohere  Seelenkult 
stellt,  doch  relativ  zuriicktretende ,  bloB  vorbereitende  einzunehmen. 
So  lange  die  gottliche  Strafe  den  Sunder  schon  im  Diesseits  erreichte, 
konnte  die  Lustration,  unterstutzt  durch  Buftgebet  und  Siihnopfer, 
geniigen,  um  den  Frommen  vor  der  Gottheit  zu  rechtfertigen.  Der 
Seele,  die  selbst  nach  Vergottlichung  strebt,  geniigt  nicht  die  Reini- 
gung  von  begangener  Schuld:  ihr  hoheres  Ziel  ist  ein  Einswerden 
mit  der  Gottheit,  an  das  die  Siinde  iiberhaupt  nicht  mehr  heranreicht. 
Der  hierzu  vorbereitenden  Aufgabe  entspricht  es,  dafl  die  Lustration  in 
dem  Kultus  an  den  Anfang  der  Heiligungszeremonien  gestellt  wird. 
Indem  ferner  der  Charakter  dieser  Heiligungskulte  eine  die  Stufen- 
ordnungen  des  Jenseits  in  das  Diesseits  ubertragende  Scheidung  der 
Kultgenossen  nach  verschiedenen  Graden  der  Heiligkeit  mit  sich  fiihrt, 
sind  es  nunmehr  die  niederen,  allgemeiner  zuganglichen  Weihen,  bei 
denen  die  Lustration  im  Vordergrund  steht.  Aber  obgleich  die  aufleren 
Mittel,  die  Besprengung  mit  Wasser,  die  Raucherung  in  Vertretung  des 
Feuers,  endlich  die  Ubertragung  auf  Tiere  oder  andere  Objekte,  in 
ihren  auOeren  Formen  im  ganzen  die  namlichen  bleiben,  gewinnen  sie 
doch  durch  die  Einordnung  in  einen  umfassenderen  Zeremoniendienst, 
die  Erhebung  einzelner  Akte,  wie  der  Taufe,  zu  sakramentalen  Weihe- 
handlungen,  endlich  durch  die  hieraus  entspringenden  Wandlungen  der 
Form  eine  vvesentlich  veranderte  Bedeutung.  So  tritt  dem  Wasser  wohl 
um  der  langeren  Dauer  der  aufterlich  bemerkbaren  Wirkung  willen,  die 
Salbung  mit  geweihtem  wohlriechendem  01  zur  Seite.  Die  Rauche¬ 
rung  iibernimmt  nicht  bloD  stellvertretend  die  Rolle  des  reinigenden 
keuers,  sondern  es  haftet  an  ihr  auch  mit  der  Erinnerung  an  die 
einstige  Opferflamme  ein  Rest  jener  direkten  Wirkung  auf  die  Gott¬ 
heit,  die  man  im  alteren  Opferkult  dem  zum  Himmel  aufsteigenden 
Rauch  des  Brandopfers  zuschrieb.  Endlich  die  starkste  Metamorphose 
hat  die  alte  Ubertragung  der  Siinde  auf  ein  anderes  lebendes  Wesen 
erfahren:  nicht  dem  in  die  Wiiste  fliehenden  Tier  fliistert  der  Kult- 
genosse  seine  Schuld  in  das  Ohr,  sondern  dem  Priester  im  geheiligten 
Raum,  der  als  der  Stellvertreter  der  Gottheit  dem  Reui^en  Verzeihunpf 
zusichert.  Alle  diese  aus  verschiedenen  Kulten  zusammengeflossenen 
Reinigungszeremonien  hat  wohl  zuerst  der  griechische  Mysterienkult 
in  dieser  planmaBigen  Form  als  vorbereitende  Akte  der  ganzen  Kult- 
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handlung  ausgebildet,  wahrend  die  einzelnen  Bestandteile  natiirlich 
auch  anderwarts  vorkommen,  da,  abgesehen  von  den  Wanderungen, 
die  hier  stattfinden  mochten,  die  Grundmotive,  aus  denen  die  Lustra¬ 
tion  in  alien  diesen  Formen  hervorgegangen  ist,  so  allgemeiner  Art 
sind,  dafl  sie  sehr  leicht  auch  unabhangig  entstanden  sein  konnen. 
So  ist  die  Beichte  nicht  nur  dem  Christentum  mit  dem  Buddhismus 
gemein,  sondern  auch  im  alten  Mexiko  bildete  sie  zusammen  mit  der 
priesterlichen  Absolution  die  vornehmste  Form  religioser  Reinigung. 
Denn  man  hegte  den  Glauben,  sie  allein  konne  die  Tilgung  aller  in 
der  vorangegangenen  Zeit  begangenen  Siinden  bewirken.  Darum  war 
hier  die  Beichte  nur  einmal  zulassig,  und  es  bestand  die  Sitte,  sie 
moglichst  an  das  Ende  des  Lebens  zu  verlegen,  damit  der  Sunder 
vollkommen  gereinigt  in  das  Jenseits  eingehe1). 

Besteht  in  dieser  Einmaligkeit  des  Iieiligungsjktes  eine  unver- 
kennbare  Analogie  der  mexilcanischen  Beichte  mit  unserer  christ- 
lichen  Taufe,  so  liegt  nun  freilich  darin  ein  Gegensatz  beider,  daO 
die  Beichte  hier,  wie  urspriinglich  jede  Form  der  Lustration,  ihrer 
unmittelbaren  Bedeutung  entsprechend ,  nur  von  begangener  Schuld, 
nicht  von  zukiinftiger  zu  reinigen  vermag.  In  der  Kindertaufe  dagegen 
ist  eine  wichtige  Erweiterung  des  Lustrationsbegriffs  insofern  einge- 
treten,  als  hier  die  reinigende  Wirkung  der  Zeremonie  durchaus  der 
Zukunft  zugewandt  ist.  Das  hangt  sichtlich  mit  der  Verstarkung  der 
magischen  Bedeutung  zusammen,  die  der  Lustrationsakt  mit  dcr  Auf- 
nahme  unter  die  Heiligungszeremonien  gewinnt,  und  die,  wie  wir  oben 
sahen,  zugleich  in  einer  besonderen  Heiligung  des  verwendeten  YVassers 
ihren  Ausdruck  zu  finden  pflegt.  Die  Besprengung  mit  dem  heili- 
genden  Wasser  soli  hier  nicht  bloft  die  begangene  Schuld  weg- 
nehmen,  sie  soil  in  diesem  Fall  vornehmlich  gegen  die  kiinftige  einen 
Schutz  gewahren.  Die  nicht  wegzuleugnende  Tatsache,  daft  auch  der 
getaufte  Christ  noch  siindigen  konne,  hat  freilich,  wie  man  aus  den 
Briefen  des  Apostels  Paulus  an  die  Korinther  sehen  kann,  friihe  schon 
der  christlichen  Theologie  ernstliche  Schwierigkeiten  bereitet.  Ihre 
Losung  haben  diese  Schwierigkeiten  schlieOlich,  wie  bekannt,  in  der 
Auffassung  gefunden,  daB  es  nur  der  ererbte,  dem  Menschen  aus  dem 
Siindenfall  der  ersten  Menschen  iiberkommene  Anteil  der  Stinde  sei, 


x)  PreuB,  Globus,  Bd.  83,  S.  255. 
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der  durch  die  Taufe  getilgt  werde,  dafl  also  hier  die  Lustration  nur 
insofern  auch  der  Zukunft  zustatten  komme,  als  sie  dem  durch 
die  Taufe  in  die  christliche  Gemeinschaft  Aufgenommenen  die  Be- 
wahrung  vor  der  Stinde  erleichtere.  Diese  Auffassung  muOte  aber, 
sobald  jene  Lehre  von  der  Erbsiinde  wankend  wurde,  naturgemafi 
die  Bedeutung  des  Taufaktes  mehr  und  mehr  der  eines  idealen  Sym¬ 
bols  der  Aufnahme  in  die  christliche  Gemeinschaft  zutreiben1).  Das 
psychologische  Motiv  dieses  Widerstreits  der  Vorstellungen  liegt  aber 
sichtlich  darin,  daO  der  Begriff  der  Lustration  bei  seiner  Anwendung 
auf  die  Taufe  aus  einem  magischen  Reinigungs-  zu  einem  Heiligungs- 
mittel  gevvorden  ist,  in  welchem  jedoch  der  Gedanke  an  jene  ur- 
spriinglichere  Bedeutung  immer  noch  nachwirkt.  So  ist  die  Lustration 
beides  zugleich:  als  Reinigung  kann  sie  aber  nur  die  Befreiung  von 
begangenen  Siinden,  als  Heiligung  muft  sie  ebenso  notwendig  die 
kunftige  Siindlosigkeit  zu  ihrem  Ziele  haben. 

Die  hier  in  so  bedeutsamer  Weise  in  die  Entwicklung  des  Ur- 
christentums  eingreifende  Frage  ist  ubrigens  ihrerseits  nur  die  be- 
sondere  Form,  welche  der  in  dem  Jenseitskultus  der  Mysterien  heran- 
gereifte  Zvviespalt  zwischen  Seele  und  Korper  angenommen  hatte.  Der 
Jenseitskultus  hatte  den  Korper  als  eine  Belastung  der  zum  Himmel 
emporstrebenden  Seele  betrachten  lernen.  Diese,  zum  irdischen  herab- 
gezogen,  werde  so  mit  den  sinnlichen  Trieben  verunreinigt,  von  denen 
sie  sich  in  ihrem  von  der  Korperlichkeit  losgelosten  Zustand  befreien 
sollte.  So  gewann  der  alte,  dereinst  auf  die  kultische  Verschuldung 
beschrankte  Begriff  der  Siinde  in  dieser  seiner  Vereinigung  mit  der 
sittlichen  Verschuldung  wiederum  eine  doppelte  Bedeutung.  Einer- 
seits  gait  der  siindige  Zustand  als  eine  Folge  der  von  der  ein- 
zelnen  Seele  begangenen  Verschuldungen;  anderseits  war  er  eine  all- 
gemeine  Folge  ihrer  sinnlichen  Gebundenheit.  Beide  Seiten  fanden* 
ihre  Vereinigung  darin,  dafl  eben  diese  Gebundenheit  zugleich  als 
dcr  Grund  der  einzelnen  sittlichen  Verfehlungen  betrachtet  wurde. 


x)  Uber  die  dialektischen  Bemiihungen  des  Paulus  und  der  alteren  Kirchenlehrer, 
diese  Antinomie  zwischen  den  riickwarts  gerichteten  Wirkungen  der  Entsiindigung  und 
den  in  die  Zukunft  gerichteten  zu  beseitigen,  vgl.  Hans  Windisch,  Taufe  und  Siinde 
im  riltesten  Christentum  bis  auf  Origenes,  1908,  S.  98  fT.  Vorbereitend  ist  hier  fiir 
die  schliebliche  Erhebung  zur  idealen  Symbolik  schon  die  Entwicklung  im  Judentum 
und  besonders  bei  Philo,  ebenda  S.  5 iff. 
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Indem  diese  neuen  Formen  den  alten  Dualismus  der  religiosen  und 
der  sozialen  Verschuldung  verdrangen,  lassen  sie  zugleich  zwei  neue 
Gestaltungen  des  Lustrationsgedankens  entstehen,  die  hauptsach- 
lich  durch  die  begleitenden  Formen  der  Askese  charakterisiert  sind. 
Denn  die  Askese  ist  es,  die  gerade  hier  einerseits  als  eine  Ablosung 
des  eigentlichen  Opfers  und  anderseits  als  die  hochste  Steigerung 
des  Opfergedankens  zu  der  Opferung  des  eigenen  Selbst  erscheint 
(Teil  II,  S.  342).  Der  Reinigung  von  der  Schuld,  die  der  einzelne 
durch  bose  Handlungen  und  Laster  auf  sich  geladen,  dient  nun  die 
positive  Form  der  Askese:  die  Bufliibung,  in  der  der  asketische 
Biifier  in  schweren  Miflhandlungen  des  eigenen  Korpers  die  Strafen, 
die  seinem  Tun  im  Jenseits  beschieden  sind,  vorauszunehmen  und  so 
sich  von  ihnen  loszukaufen  sucht.  Der  Reinigung  von  der  Siinde, 
die  der  Kreatur  als  solcher  durch  ihre  materielle  Gebundenheit  an- 
haftet,  dient  dagegen  die  negative  Askese,  die  Abtotung  der  Sinn- 
lichkeit  durch  den  Verzicht  auf  die  materiellen  Geniisse  und  durch 
die  auschlieBliche  Richtung  des  Denkens  auf  den  geistigen  Inhalt 
des  Lebens.  In  diesen  beiden  Formen  der  Askese,  die  sich  auf 
solche  Weise  zu  hoheren  Formen  der  Lustration  gestalten,  der  biiOen- 
den  und  der  entsagenden,  begegnen  uns  so  zugleich  Projektionen 
der  Jenseitsvorstellungen  in  das  Diesseits,  wo  sie  nun  zu  reini- 
genden  Vorbereitungen  auf  die  zukiinftige  Welt  werden.  Die  hohere 
Form  dieser  asketischen  Lustration  ist  nattirlich  die  zweite,  die  ent- 
sagende.  Sie  ist  es  auch,  die  in  der  philosophischen  Fortbildung 
des  Lustrationsgedankens  diesen  ganz  in  die  Gesinnung  zuriickverlegt, 
der  gegentiber  die  auI3erc  Handlung  schlieftlich  nur  als  ein  gleich- 
gultiges  Symbol  erscheint.  >Reinheit  und  Unreinheit«,  sagt  der  groBe 
indische  Asket,  »gehoren  unserem  Selbst  an,  keiner  kann  einen  andern 
reinigen*  (Spriiche  Gautama  Buddhas);  und  Plato  bezeichnet  die  Lu¬ 
stration  als  das  Werk  einer  wahren  Philosophic,  das  die  Losung  der 
Seele  vom  Korper  erstrebe  (Phadon  67  C). 

g.  Die  Vergottlichung  als  vollendete  Heiligung. 

Heiligkeit  im  Geiste  der  entwickelten  Religionen  ist  ein  Attribut 
der  Gottheit,  das  im  Grunde  nur  ihr  gebiihrt.  DaD  sie  an  dieser 
Eigenschaft  auch  andere  Wesen  teilnehmen  laflt,  wie  die  Engel,  die 
Tempel  und  andere  heilige  Orte,  endlich  Menschen,  die  sich  durch 
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ihr  Glaubensmartyrium  oder  ihre  Frommigkeit  sogar  vorzugsweise 
den  Beinamen  der  »Heiligen«  verdient  haben,  ist  cine  Ervveiterung 
der  Bedeutung,  deren  letzte  bereits  im  Hinblick  auf  die  durch  beson- 
dere  Leistungen  erworbene  Heiligkeit  eingetreten  ist.  Urspriinglich 
heilig  ist  aber  nur  die  Gottheit  selbst,  und  wenn  der  Ausdruck  des 
Heiligen  in  der  Sprache  von  dem  Eigenschaftswort  »heil«  im  Sinne 
von  »unverletzt«  abgeleitet  ist,  so  will  das  wohl  sagen,  dab  alles  Un- 
reine,  also  alles,  wovon  die  menschliche  Seele  gereinigt  werden  muD, 
ehe  sie  der  Gottheit  nahe  kommen  darf,  der  Gottheit  fern  sei.  Damit 
wird  eben  die  Lustration  zur  vorbereitenden  Handlung  fur  die  eigent- 
liche  Heiligung,  und  diese  wird  ihrem  innersten  Wesen  nach  zur 
Vergottlichung.  Zu  solcher  Einheit  mit  der  Gottheit  bedarf  es  nun 
aber  besonderer,  positiver  Heiligungsmittel,  die  der  Kultus  den  vor¬ 
bereitenden  Zeremonien  der  Reinigung  folgen  laDt.  Wahrend  die 
von  der  letzteren  erstrebte  Befreiung  von  Verschuldung  und  sinn- 
licher  Gebundenheit  der  Seele  ganz  und  gar  dem  diesseitigen  Leben 
angehort,  setzt  demnach  die  Erhebung  zur  Gottheit  eine  Trennung 
der  Seele  vom  Korper  voraus,  die  allerdings  endgtiltig  nur  im  Tode, 
zeitweise  aber,  wie  man  den  Erscheinungen  vcn  Traum  und  Ekstase 
entnimmt,  auch  schon  in  diesem  Leben  sich  ereignen  soil.  So  wurzelt 
der  Gedanke  der  Vergottlichung  durchaus  in  den  Jenseitsvorstellungen, 
und  der  Zustand,  der  die  Seele  des  bevorzugten  Frommen  schon 
wahrend  des  Lebens  die  Himmelsreise  antreten  laflt,  die  Ekstase, 
verhilft  ihr  auch  zujener  Gemeinschaft  mit  der  Gottheit,  in  der  sich 
die  Heiligung  vollendet. 

Doch  wie  sehr  in  der  spateren  Ubung  der  Heiligungskulte  die 
Ekstase  durch  die  Hilfe  berauschender  Getranke,  hoch  gesteigerter 
Askese  und  sinnbetaubender  Einwirkungen  eines  mystischen  Zcre- 
moniells  absichtlich  gesucht  werden  mag,  bei  der  urspriinglichen 
Entstehung  dieser  Vorstellungen  und  Riten  ist  jedenfalls  der  Weg 
der  umgekehrte  gewesen.  Zuerst  hat  die  Ekstase  die  Vorstellung 
einer  Befreiung  der  Seele  von  den  Schranken  der  Korperlichkeit 
erzeugt,  und  dann  ist  unter  der  gleichzeitigen  Einwirkung  der  zu 
den  Heiligungskulten  drangenden  sonstigen  Motive  die  Ekstase  zu 
dem  Hauptmittel  der  durch  eine  solche  Befreiung  zu  erreichenden 
Vergottlichung  erhoben  worden.  Die  spezielleren  Entstehungsbe- 
dingungen  der  kultischen  Ekstase  weisen  zugleich  auf  zwei  Wege 
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hin,  auf  denen  sich  aus  primitiveren  und  zunachst  noch  vorreligiosen 
Kultformen  diese  hochsten  Heiligungskulte  entwickelt  haben.  Der 
eine  YVeg  zeigt  uns  an  seinem  Ausgangspunkt  die  Gestalt  des 
einzelnen  Schamanen,  der  durch  Fasten,  wilde  Tanze  und  Selbst- 
peinigungen  in  eine  Raserei  verfallt,  in  der  er  in  seinen  Visional 
Wunder  zu  erleben  und  Zauber  zu  vollbringen  glaubt.  Ein  Nach- 
folger  dieses  einsamen  Ekstatikers  ist  der  brahmanische  und  bud- 
dhistische  Btifler,  der  sich,  der  AuBenwelt  abgestorben,  zu  gottlicher 
Schmerzlosigkeit  erhoben  glaubt.  Am  Ausgangspunkt  des  andern 
Weges  stehen  hier  wieder  die  Vegetationskulte  mit  dem  wilden  Taumel 
der  Saat-  und  Erntefeste.  Ihre  Nachfolger  sind  die  Mysterien- 
kulte,  in  denen  sich  aus  der  Mannigfaltigkeit  der  Kultzwecke,  die 
sich  um  die  Feld-  und  Jahresfeste  gesammelt  hatten,  mehr  und  mehr 
der  der  Sorge  um  die  Zukunft  nach  dem  Tode  gewidmete  Seelen- 
und  Jenseitskult  als  der  wichtigste  hervorhebt,  um  schlieBlich  als  der 
einzige  tibrig  zu  bleiben.  So  scheidet  sich  diese  zweite  Form  religidser 
Ekstase  vornehmlich  durch  ihre  Beziehung  zu  einem  gemeinsamen 
Kultus.  Der  buddhistische  Monch  will,  auch  wenn  er  im  Kloster 
lebt,  auf  eigene  Hand  heilig  und  selig  werden.  Der  Kultgenosse  der 
Mysterien  bedarf  dazu  des  Zusammenwirkens  der  Glaubigen.  So  hat 
sich  denn  auch  nur  hier  ein  fest  gefiigtes  Zeremoniell  entwickelt, 
in  welchem  Askese  und  Ekstase  einem  groBeren  Zusammenhang 
von  Heiligungsritcn  eingereiht  sind,  insbesondere  aber  die  Ekstase 
als  das  Mittel  erscheint,  das  den  vorbereitenden  Veranstaltungen  der 
heiligenden  Reinigung  als  die  letzte,  von  vielen  erstrcbte,  nur  von 
wenigen  erreichte  Stufe  der  vollen  Vereinigung  mit  der  Gottheit  nach- 
folgt.  In  der  Ekstase  erst  sieht  sich  der  Myste  selbst  in  den  Himmel 
versetzt.  Der  Gott  zieht  ihn  empor,  entzieht  ihn  dem  irdischen 
Dasein  und  gibt  so  durch  ihn  auch  den  iibrigen  Kultgenossen 
die  Gewahr  einer  kiinftigen  bleibenden  Vereinigung  mit  der  Gott¬ 
heit1 *).  Wahrscheinlich  war  schon  in  den  antiken  Mysterienkulten  die 


l)  Die  Einzelheiten  des  Zeremoniells  der  Mysterienkulte  entziehen  sich  freilich 

tmserer  Kenntnis,  vielleicht  weniger  desbalb,  weil  sie  Geheimkulte  waren,  als  weil  sie 
nicht  sowohl  in  einer  durch  die  Tradition  zu  fmerenden  Folge  liturgischer  Gebete  wie 
in  einer  Reihe  von  Handlungen  bestanden,  die  jedem  Teilnehmer  bekannt  waren,  und 
die  zu  beschreiben  vielleicht  als  eine  Profanation  gait  (vgl.  Rohde,  Psyche,  II3,  S.  3S  ff. 

A.  Dieterich,  Eine  Mithrasliturgie,  S.  25  ff.).  Schilderungen  der  in  der  Ekstase  er- 
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uns  aus  der  urchristlichen  Gemeinde  bekannte  »Glossolalie«  (das 
Zungenreden)  ein  Hilfsmittel  gewesen,  das  auch  andere  an  solchen 
Offenbarungen  teilnehmen  lieft.  Sie  bestand  nicht,  wie  sie  zuweilen 
(z.  B.  Apostelgesch.  2,  1)  umgedeutet  wurde,  in  einem  Reden  in 
fremden  Sprachen,  sondern  in  sinnlosen  Lauten,  die  sich  wohl  auch 
infolge  der  bei  den  analogen  pathologischen-  Erscheinungen  zu  be- 
obachtenden  gedachtnismafligen  Einiibung  zu  oft  wiederkehrenden 
Scheinworten  fixierten,  denen  nun  die  in  den  Versammlungen  auf- 
tretenden  Interpreten  zumeist  ihre  Deutungen  solcher  Ruflaute  ent- 
nehmen  mochten,  —  ganz  so  wie  die  delphischen  Priester  seit 
alter  Zeit  die  Ausrufungen  der  Pythia  in  ihre  Orakelspriiche  umge¬ 
deutet  hatten.  Es  sind  Erscheinungen,  die  auch  ohne  historischen 
Zusammenhang,  der  natiirlich  zuweilen  mitwirken  mag,  mit  der  den 
Erscheinungen  immanenten  psychologischen  Notwendigkeit  iiberall 
wiederkehren ,  wo  die  Ekstase  zu  einem  Plilfsmittel  des  religiosen 
Kultus  geworden  ist.  So  sind  sie  denn  auch  in  den  neueren  christ- 
lichen  Sekten  der  »Erweckten«  vielleicht  unabhangig  von  der  Glos- 
solalie  der  Apostel  wiedergekehrt.  Die  extreme  Ekstase,  in  ihrer 
physiologischen  Natur  dem  epileptischen  Anfall  verwandt,  ist  gleich 
diesem  von  Lautrcflexen  begleitet,  und  es  kann  nicht  ausbleiben, 
daO  der  glaubige  Zuschauer  die  hervorgestoDenen  Laute  als  eine 
Sprache  deutet,  an  der,  wie  der  Apostel  Paulus  sagt,  nicht  der  Nus, 
die  Vernunft,  sondern  der  heilige  Geist,  das  Pneuma,  teilhabe  (1.  Kor. 
14,  1 4)  ’). 

An  diese  durch  die  ekstatische  Vision  vermittelten  Erleuchtungen 
schlieflt  sich  dann  schon  in  den  antiken  Mystericnkulten  zuweilen 
noch  eine  Vorstellung  an,  die  zugleich  dcr  friiher  (S.  577)  er- 


lebten  Vereinigung  mit  der  Gottheit,  mit  der  zugleich  eine  vollige  Ausloschung  des 
eigenen  Selbstbewubtseins  verbunden  sei,  und  die  tibrigens  nur  unmittelbar  erlebt, 
nicht  beschrieben  werden  konne,  begegnen  uns  hauptsachlich  bei  den  Gnostikern  und 
den  Neuplatonikern.  Dab  sie  ihrer  Natur  nach  stets  nur  auf  wenige,  fur  besonders 
bevorzugt  gehaltene  Mysten  beschrankt  waren,  labt  sich  auch  der  Auberung  Plotins 
entnehmen,  es  sei  ihm  nur  in  seltenen  Momenten  vergonnt  gewesen,  sich  zu  diesem 
unmittelbaren  Einswerden  mit  der  Gottheit  zu  erheben.  Vgl.  Zeller,  Philosophic  der 
Griechen,  III,  23,  S.  61  iff. 

x)  Uberhaupt  gibt  Paulus  bier  (1.  Kor.  14,  2  ff.)  eine  anschauliche  Schilderung 
dieser  Erscheinung.  Uber  deren  Verbreitung  vgl.  Plilgenfeld,  Die  Glossolalie  in  der 
alten  Kirche,  1850. 
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wahnten,  dem  Altertum  gelaufigen  eines  gottlichen  Seelenfiihrers,  der 
die  Seele  auf  ihrer  Reise  ins  Jenseits  geleite,  verwandt  ist.  Es  ist 
die  Vorstellung  eines  gottlichen  Mittelwesens,  das  dem  Mysten 
bei  dem  Akte  seiner  Vergottlichung  beisteht.  In  dem  in  der  hellen- 
istisch-romischcn  Zeit  verbreitetsten  dieser  Kulte,  im  Mithrasdienst, 
gait  Helios  als  ein  solcher  Mittler,  der,  vielleicht  well  er  erst  spater 
zu  dem  Kultus  des  alteren  Gottes  hinzugezogen  war,  auflerdem  aber 
wegen  der  Ubereinstimmung  beider  als  Sonnengotter,  auch  als  der 
Sohn  des  Mithras  angerufen  wurde  x).  GewiB  kann  man  diese  Ana- 
logien  mit  der  christlichen  Vorstellung  der  Heilsvermittlung  nicht  ohne 
weiteres  als  Entlehnungen  auf  der  einen  oder  der  andern  Seite  deuten. 
Um  so  mehr  verrat  sich  in  ihnen  das  alien  diesen  Heiligungskulten 
gemeinsame  Motiv  der  Verkorperung  der  gottlichen  Hilfe  in  einer 
besonderen  gottlichen  Personlichkeit.  Fiir  das  Verhaltnis  zu  dem  iiber 
ihr  stehenden,  nur  durch  solche  Beihilfe  zu  erreichenden  Gott  ist 
aber  wieder  dem  religios-mythologischen  Denken  das  des  Sohnes 
zum  Vater,  weil  es  die  Ubereinstimmung  der  gottlichen  Natur  beider 
besonders  eindringlich  hervorhebt,  das  naheliegendste.  Indem  ferner 
Helios  vor  allem  der  sichtbare,  unmittelbar  in  der  Sonne  verkdrpert 
gedachte  Gott  ist,  wendet  sich  iiberhaupt  in  den  heidnischen  Kulten 
der  hellenistischen  Zeit  das  Gebet  in  erster  Linie  an  Helios,  der  den 
Verkehr  mit  alien  andern,  unsichtbaren  Gottern  vermitteln  und  der 
nach  der  Lehre  der  platonisierenden  Theosophen1  mit  alien  diesen 
Gottern,  mit  Zeus,  Apollo,  Athena,  Dionysos,  identisch  sein  soil2). 

Doch  des  Vorzugs,  dessen  in  der  Ekstase  nur  wenige  Auserwahlte 
gewiirdigt  werden,  der  Gemeinschaft  mit  der  Gottheit  selbst  teil- 
haftig  zu  sein,  will  auch  die  weitere  Schaar  ddr  Glaubigen  nicht 
entraten.  Ihnen  bietet  sich  nun  von  einer  andern  Seite  her,  von 
den  alten  Opfervorstellungen  ausgehend,  ein  mehr  mittelbarer  Weg 
der  Vergottlichung.  Hat  doch  das  Opfer  selbst,  wie  wir  sahen, 
als  ein  Mahl,  bei  dem  die  Kultgenossen  die  Gottheit  teilnehmend 
dachten,  den  objektiven  Wert  eines  ihr  dargebrachten  Geschenkes 
allmahlich  eingebiiOt,  um  dem  friihc  schon  damit  verbundenen  sub- 
jektiven  Motiv  dcr  durch  die  Opferspeise  bewirkten  Heiligung  schlieO- 

x)  Dieterich,  a.  a.  O.  S.  68. 

2)  Man  vgl.  Kaiser  Julians  Rede  auf  Kdnig  Helios.  Mau,  Die  Religionsphilosophie 
Kaiser  Julians,  S.  144  fT. 
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lich  den  Platz  zu  raumen.  Die  Motive,  die  dieser  subjektiven  Seite 
des  Opferkultus  zugrunde  liegen,  reichen  aber  hinwiederum  bis  zu 
den  friihesten  Anfangen  des  mythologischen  Denkens  zuriick.  Sie 
zeigen  uns  bereits  das  Opfer  des  Totemtieres  und  das  Menschen- 
opfer  als  die  beiden  Formen,  in  denen  das  Verzehren  des  Opfer- 
fleisches,  zuerst  wohl  nur  vereinzelt,  als  ein  Mittel,  die  seelischen 
Krafte  des  Getoteten  sich  anzueignen,  dann  als  ein  kultischer  Brauch 
in  gemeinsamer  Feier  geiibt  wird  x).  Innerhalb  der  primitiveren  dem 
totemistischen  Tieropfer  zugehorigen  Erscheinungen  ist  hier  wahr- 
scheinlich  das  Motiv  der  Verstarkung  der  seelischen  Krafte  das  ur- 
spriingliche  gewesen,  worauf  dann  das  gemeinsame  Opfer  dem  zu 
diesem  vervvendeten  Tier  seine  besondere  Heiligkeit  mitteilte,  die 
es  vor  der  Totung  auDerhalb  der  Kultusfeier  schiitzte.  Diese  im 
Kultus  erworbene  Heiligkeit  muflte  aber  vvieder  dem  Genufl  gerade 
seines  Fleisches  eine  spezifische  Kraft  verleihen,  die  schon  auf  der 
Stufe  des  vorreligiosen  Kultus  dieses  Essen  zu  einer  von  dem  ge- 
wohnlichen  Nahrungsgenufl  abliegenden  Zeremonie  erhob.  Als  dann 
unter  dem  Einflufl  der  Gottervorstellungen  das  Tier  im  Kultus  dem 
menschenahnlichen  Gott  sich  unterordnete,  machte  auch  in  der  Ver- 
wendung  zum  Opfer  in  vielen  Fallen  das  Tier  dem  Menschen  Platz. 
Die  Heiligung,  die  dort  in  der  Beschrankung  des  totemistischen  Ahnen- 
und  Schutzdamons  auf  eine  einzelne  Tierspezies  gegeben  war,  stellte 
nun  aber  besondere  Anforderungen  an  den  Menschen,  der  zum 
kultischen  Opfer  bestimmt  wurde.  Zuniichst  ist  es  wahrschein- 
lich  die  Hauptlings-  oder  Priesterwiirde  gewesen,  die  das  Vorrecht 
und  zugleich  die  Pflicht  zu  dieser  Hingabe  mit  sich  ftihrte  und 
damit  dem  Geopferten  eine  spezifische  Heiligkeit  verlieh,  die  ihn  in 
den  dem  Opfertod  vorausgehenden  Zeremonien  gottlicher  Ehrung 
teilhaftig  machte  und  dann,  in  weiterer  Riickwirkung  dieser  hochsten 
Heiligung,  ihn  als  Reprasentanten  des  im  Kult  verehrten  Gottes 
betrachten  liefl.  So  entwickelte  sich  in  der  natiirlichen  psycholo- 
gischen  Verkettung  dieser  Motive  die  Vorstellung,  daft  im  Opfer  der 
Gott  selbst,  verkorpert  in  dem  der  Opferung  bestimmten  Menschen, 
sich  hingebe,  und  dab  daher  der  GenuO  des  ihm  entstammenden 

x)  Vgl.  Teil  II,  S.  15,  247 f.  und  oben  S.  651,  674.  Dazu  N.  W.  Thomas,  Folk¬ 
lore  vol.  XI,  1900,  p.  239 fT.  Frazer,  Golden  Bough,  II,  p.  318 flf.  Preub,  Globus, 
Bd.  86,  1904,  S.  108  ff. 
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Opferfleisches  ein  Essen  vom  Leib  des  Gottes  sei.  Spuren  einer 
solchen  Anschauung,  die  der  allgemcinen  Vertretung  der  Gottheit 
durch  den  Priester  oder  Hauptling  entspricht,  begegnen  uns  noch 
heute  in  gewissen  auflcrordentlichen  Fallen  bei  Naturvolkern,  wenn 
bei  allgemeiner  Hungersnot  oder  Heimsuchung  durch  epidemische 
Krankheiten  ein  Hauptling  oder  Priester  als  Opfer  gefordert  wird. 
So  noch  in  verhaltnismaflig  neuer  Zeit  bei  polynesischcn  Stammen, 
bei  denen  ohnehin  der  Priester  nicht  selten  gottlich  verehrt  wurde, 
so  daft  er  der  sonst  durch  besondere  Opferzeremonien  zu  ge- 
winnenden  Heiligung  entraten  konnte x).  Immerliin  muftte  dieses 
verhangnisvolle  Vorrecht  zu  jener  Ablosung  drangen,  deren  schon 
oben  gedacht  wurde,  und  die  sich  nun  nach  zwei  Richtungen  be- 
wegte.  Auf  der  einen  Seite  trat  der  Verbrecher  oder  der  Kriegs- 
gefangene  an  die  Stelle  der  geheiligten  Personlichkeit  des  Haupt- 
lings  und  Priesters.  Die  Heiligung,  deren  er  urspriinglich  entbehrtc, 
muftte  ihm  dann  nachtraglich  verliehen  werden.  Das  geschah  aber 
naturgemaft  infolge  der  hier  bestehenden  Wechselwirkungen  zwischen 
Heiligkeit  und  Kultus  dadurch,  daft  solche  zu  Opfern  auscrsehene 
Menschen  durch  ein  der  Opferung  vorausgehendes  Zeremoniell  ge- 
heiligt  wurden.  Da  ist  cs  nun  wieder  ein  psychologisch  verstand- 
licher  Zug,  wenn  das  Mittel  hierzu  darin  besteht,  daft  man  den  zu 
Opfernden  selbst  zum  Gegenstand  eines  Kultus  macht,  in  welchem 
er  ganz  so  wie  der  Gott,  den  er  vertreten  soil,  verehrt  wird.  Es  ist 
abermals  die  bekannte  Wechselwirkung  der  Motive:  die  Gotter  er- 
wecken  den  Kultus,  und  der  Kultus  erhebt  seine  Objekte  zu  Gottern. 
Ftir  ein  ursprtingliches  religioses  Gefiihl  wird  aber  solchen  die  Gott¬ 
heit  vertretenden  Menschen  nicht  etwa  blofi  symbolisch  die  Bedeu- 
tung  von  Gottern  beigelegt,  sondern  sie  sind  wirkliche  Gotter.  Eben 
darum  konnen  sie  nun  dieselbe  Heiligung  auch  auf  andere  tiber- 
tragen,  die  von  ihrem  Fleisch  oder  Blut  geniessen. 

Nicht  wesentlich  anders  verhalt  sich  der  zweite,  den  Ursprung 
dieser  Heiligungskulte  langer  iiberdauernde  Weg,  auf  dem  sich  die 
Ablosung  der  zum  Heiligungsopfer  vor  andern  geeigneten  heiligen 
Personen  vollzieht.  Es  ist  die  Vertretung  des  Gottes  durch 
sein  Bild,  dem,  damit  auch  dieses  der  Mitteilung  der  Heiligung 

T)  Gerland  (Waitz-Gerland),  Anthropologic  der  Naturvolker,  VI,  p.  381,  396. 
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durch  seinen  GenuB  teilhaft  werde,  eine  eBbare  Beschafifenheit  in  dem 
Opferkuchen  gegebcn  wird.  Auch  dies  Bild  bedarf  einer  voran- 
gehenden  zeremoniellen  Weihe,  infolge  deren  der  Gott  selbst  in  dieser 
seiner  Nachbildung  Wohnung  nehmen  soli.  Diese  Weihe  geschieht 
wieder  nach  dem  gleichen  Prinzip  der  Erzeugung  des  kultisch  ver- 
ehrten  Gegenstandes  durch  den  ihm  geweihten  Kultus.  Diese  zweite 
Form  der  Ablosung  ist  die  dauernde.  Sie  lebt  allein  weiter,  nach- 
dem  das  Menschenopfer  langst  den  gesteigerten  Humanitatsgefiihlen 
weichen  muBte;  und  sie  teilt  mit  andern  Kultusformen  die  Eigen- 
schaft,  daB  sie  leicht  einem  Bedeutungswandel  zuganglich  ist,  der 
sie  nicht  nur  ihrem  religiosen  Ursprung  entfremdet,  sondern  sie 
schlieBlich  iiberhaupt  zu  einer  gleichgiiltigen  Form  macht.  Als  solche 
erinncrt  sie  hochstens  noch  durch  ihre  Beibehaltung  bei  gewissen  mit 
den  alten  Opferkulten  in  Beziehung  stehenden  P"estzeiten  an  ihre 
kultische  Vergangenheit.  So  sind  die  Tier-  und  Menschenformen 
unserer  den  Kindern  gespendeten  Osterkuchcn,  unter  denen  durch 
seinen  Zusammenhang  mit  dem  in  dem  christlichen  Osterfest  nach- 
wirkenden  jiidischen  Passahopfer  das  Lamm  die  erste  Stelle  einnimmt, 
die  letzten  Rudimente  dieser  vormaligen  Opferspeisen. 

Solche  Erscheinungen  des  Essens  von  dem  Fleisch  eines  den  Gott 
vertretenden  Tieres  oder  Menschcn  und  ihres  Ebenbildes  in  Gestalt 
eines  Mehlopfers  sind  so  allgemein  verbreitet,  daB  sie  offenbar  an 
vielen  Orten  aus  den  gleichen  psychologischen  Motiven  heraus  ent- 
standen  sind.  Dies  verhalt  sich  nun  zum  Teil  anders  mit  den  beson- 
deren  Modifikationen,  die  diese  Ubergange  von  Opfer-  in  Heiligungs- 
riten  in  einzelnen  Fallen  infolge  der  Verbindung  mit  andern  kultischen 
Handlungen  darbieten.  Insbesondere  sehen  wir  wichtige  Komplika- 
tionen  dieser  Heiligungszeremonien  und  ihrer  im  primitiven  Seelen- 
und  Tierkult  vvurzelnden  Vorstufen  dadurch  eintrcten,  daB  sie  mit 
Vegetationskulten  zusammenflieBen,  entsprechend  der  schon  oben 
erwahnten  Tendcnz  der  Ackerkultc,  andere,  ihnen  urspriinglich  fern- 
liegende  Kultzwecke  sich  anzugliedern  (S.  625  f.).  Ein  solchcr  Vorgang 
kann  dann  in  der  gewohnlichen  Form  des  Bedeutungswandels  durch 
Verschicbung  der  Motive  schlieBlich  den  eigentlichen  Vegetationskult 
ganz  zum  Verschwinden  bringen,  wahrend  einzelne  Elemente  desselben 
in  dem  ihn  viberdauernden  Heiligungskult  zuriickbleiben.  Dies  ist  ja 
auch,  wie  wir  sahcn,  der  gewohnliche  Weg,  auf  dem  die  Jcnseitskulte, 
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zu  denen  die  Heiligungszeremonien  als  ihre  vornehmsten  Bestandteile 
gehoren,  iiberhaupt  zu  entstehen  pflegen  (S.  654).  Fur  die  Zeremonie 
des  Gottessens  ist  aber  diese  Interferenz  mit  den  Vegetationskulten 
deshalb  noch  von  besonderer  Bedeutung,  vveil  die  letzteren  aus  ihrem 
spezifischen  Zweckgebiet  heraus  eine  Art  des  Opfers  erzeugen,  die 
in  ihrer  aufleren  Form  dem  die  Heiligungszeremonie  einleitenden 
Opfer  gleicht  und  daher  im  Kultus  selbst  mit  ihr  zusammenflieften 
kann.  Diese  Art  des  Vegetationsopfers  besteht  in  der  Totung  der 
alten  Vegetationsdamonen  oder  Vegetationsgotter  und  ihrer  Wieder- 
belebung  oder  in  der  Erweckung  der  Vegetationsgeister  des  neuen 
Jahres,  Opferformen,  zu  denen  sich  in  den  Sonnenwendfesten  die 
Totung  der  alten  und  die  Erweckung  der  neuen  Sonne  als  ein  ihnen 
eng  verbundener  Vorgang  hinzugesellt x).  Das  sind  Festbrauche,  in 
denen  sich  noch  heute  die  Uberlebnisse  solcher  Kulte  und  des  in 
sie  hereingreifenden  Wasser-  und  Feuerzaubers  mit  dramatischen 
Szenen  durchkreuzen,  in  denen  die  Totung  eines  Tieres  oder  Men- 
schen  und  deren  Wiederbelebung  dargestellt  wird.  Letzteres  nament- 
lich  da,  wo  die  Vegetationsdamonen  in  den  Sonnenwendfesten  zu 
Jahresgottern  geworden  sind.  So  reichen  auch  diese  Formcn  des 
Opfers  in  den  vorreligiosen  Damonenkultus  zuriick,  um  dann  unter  der 
Einwirkung  des  Naturmythus  zu  Gotterkulten  zu  werden.  Den  Cha- 
rakter  von  Damonenkulten  haben  sie  in  den  freilich  zumeist  bedeu- 
tungslos  gewordenen  europaischen  Saat-  und  Erntebrauchen  bewahrt. 
Auf  der  Grenzscheide  zwischen  Damonen-  und  Gotterkult  stehen  sie 
in  den  groflen  mittelamerikanischen  Jahresfesten.  Vollig  zu  Gotter¬ 
kulten  waren  sie  in  den  entsprechenden  Kulten  der  alten  Mexikaner 
und  in  den  antiken  Vegetationskulten  geworden.  So  in  dem  babylo- 
nischen  Tamuzd-  und  dem  persischen  Sakaenfest,  in  der  Adonisfeier, 
den  Isis-  und  Attismysterien.  In  alien  diesen  Fallen  waren  freilich 
bereits  Verbindungen  mit  den  Jenseitskulten  eingetreten,  durch  die 
sich  auch  die  Opfermotive  vermischt  hatten.  Selbst  da,  wo  diese  rein 
erhalten  sind,  handelt  es  sich  aber  nirgends,  wie  man  anzunehmen 

x)  Vgl.  leil  II,  S.  440  ff.  und  oben  S.  627  f.  Dazu  die  Sammlung  von  Rudi- 
menten  oder,  wie  man  es  nach  der  oben  (S.  624)  gemachten  Bemerkung  vielleicht 
ebensogut  bezeichnen  kann,  von  primitiven  und  eben  darum  zugleich  rUckstiindig  ge- 
bliebenen  Formen  solcher  Kulte  bei  Mannhardt,  Wald-  und  Feldkulte,  II,  S.  i<8ff, 
183  ff.,  264  ff. 
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pflegt,  um  eine  von  ihrem  Ursprung  an  symbolische  Handlung, 
sondern  die  Totung  des  alten  Vegetationsgottes  ist,  so  gut  wie 
der  Erntetanz  und  die  Regenzeremonie,  zuniichst  ein  Zauber:  die 
alten  Vegetationsdamonen  miissen  untergehen,  damit  die  neuen  ihre 
Tatigkeit  beginnen.  In  die  Opferbrauche ,  die  dieser  Verjiingung 
der  Natur  dienen,  werden  jedoch  vermoge  der  Verbindung  mit  den 
alten  an  die  Ackefbaukulte  sich  anlehnenden  Seelen-  und  Totem- 
kulten  leicht  auch  jene  andern  Brauche  assimiliert,  die  in  der  Heili- 
gung  der  Kultgenossen  durch  das  genossene  Opfer  ihr  Motiv  haben. 
Das  Opfer  des  den  Gott  vertretenden  Tieres  oder  Menschen  um 
der  Heiligung  durch  den  Genufl  seines  Fleisches  willen,  und  das 
Opfer,  bei  dem  im  Sinne  des  Vegetationszaubers  der  alte  Vege- 
tationsgott  getotet  wird,  sie  flieben  um  so  leichter  in  eine  einzige 
Opferhandlung  zusammen,  wenn  die  Gottheit,  die  beides  bewirkt,  als 
die  namliche  aufgefabt  wird.  Nun  wird  der  alte  Gott  getotet,  damit 
der  neue  wieder  auferstehe  und  in  der  Natur  neues  Leben  erwecke; 
und  gleichzeitig  geniebt  der  Opfernde  von  dem  getoteten  Gott,  um 
sich  selbst  mit  gottlicher  Kraft  zu  erftillen.  Diese  Vereinigung  be¬ 
wirkt  iibrigens  nicht  nur  in  den  Kulten  selbst  eine  Vermengun g 
der  Motive,  sondern  sie  veranlabt  leicht  auch  den  Mythologen  und 
Religionspsychologen,  unter  dem  Begriff  des  »Gottessens«  Erschei- 
nungen  von  wesentlich  abweichender  Bedeutung  zusammenzufassen l). 
Doch  scheiden  sich  beide  Opferformen  darin,  dab  bei  dem  reinen 
Vegetationsopfer  das  Essen  des  Opfers,  das  den  Hauptbestandteil 
des  Heiligungsopfers  ausmacht,  fehlen  kann,  sowie  auch  darin,  dab 
beide  nur  wahrend  eines  gewissen  mittleren  Stadiums  ihres  Ver- 
laufs  zusammengehen.  Die  dauerndste,  in  ihren  Vorstufen  bis  in  den 
primitiven  Animismus  und  Totemismus  zuriick-  und  anderseits  bis  zu 
den  hoheren  Seelenkulten  der  Mysterien  und  der  aus  ihnen  erwach- 
senen  Kulturreligionen  emporreichende  Form  ist  die  des  Genusses 
zunachst  zum  Zweck  der  Starkung  der  seelischen  Krafte,  dann  zu 

x)  Dies  gilt  insbesondere  auch  von  der  lehrreichen  Zusammenstellung  der  hierher 
gehorigen  Erscheinungen,  die  J.  G.  Frazer  im  zweiten  Bande  seines  > Golden  Bought 
gegeben  liat.  Dieser  in  Anbetracht  der  tatsachlichen  Vermengung  der  Motive  ent- 
schuldbare  Fehler  schmalert  natiirlich  nicht  das  Verdienst,  das  sich  Frazer  durch  die 
Aufzeigung  der  ungeheneren,  alle  Kulturstufen  umfassenden  Verbreitung  dieser  Kult- 
briiuche  erworben  hat. 

Wundt,  Volkcrpsychologie  II,  3. 
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dem  der  Heiligung  und  schlieftlich  zu  dem  der  Vergottlichung.  In 
sie  greift  die  andere  Opferform  der  Totung  eines  Vegetations-  oder 
Jahresgottes  zum  Zweck  der  Erneuerung  der  Vegetation  nur  in  jenem 
mittlcren  Verlaufe  ein,  wo  sich  beim  Aufbliihen  der  Ackerkulte  die 
Gottcrkulte  der  alten  Vorstellungen  der  Seelenaneignung  bemachtigen, 
um  sie  zum  Motiv  der  vollendeten  Heiligung  zu  erheben.  Nachdem 
dies  geschehen,  iiberdauert  dann  aber  der  so  gewonnene  neue  In¬ 
halt  wieder  die  j\ckerkulte,  die  hochstens  in  diirftigen  Resten  neben 
ihm  fortbestehen.  So  ist  es  eine  der  bemerkenswertesten  Erschei- 
nungen  in  der  Geschichte  des  religiosen  Kultus,  daft  gerade  die 
hochste  Form  der  Heiligung,  diejenige,  in  der  der  Mensch  das  nicht 
weiter  zu  iiberbietende  Ziel  der  volligen  Vereinigung  mit  der  Gott- 
heit  zu  erreichen  hofft,  in  ihren  tiefsten  Wurzeln  bis  in  die  fruhesten 
Anfange  des  vorreligiosen  Kultus  zuriickreicht.  Das  nimmt  natiirlich 
dieser  Form  nichts  an  ihrem  Wert  in  der  Stufenfolge  der  religiosen 
Bildungen.  Vielmehr  zeigt  sich  darin  nur,  wie  fest  verwachsen  jene 
hdchste  Erscheinung  der  Heiligung  mit  den  allgemeinen  seelischen 
Motiven  ist,  die  den  Menschen  zu  jeder  Zeit  bewegt  haben,  so  ver- 
schieden  sie  selbst  und  ihre  Wirkungen  sich  gestalten  mogen. 

Unter  den  Kultformen,  die  einer  mittleren  Phase  der  Entwicklung 
angehoren,  innerhalb  deren  die  Vegetationskulte  in  die  Vorstufen  der 
Heiligungskulte  eingreifen,  um  sie  dann  zu  ihrer  endgiiltigen  Bedeu- 
tung  emporzuheben ,  gibt  es  eine  Festfeier,  bei  der  diese  Kompli- 
kation  der  Motive  besonders  augenfallig  ist,  und  die  iiberdies  in- 
folge  der  Bedeutung,  die  sie  durch  die  begleitenden  kulturhisto- 
rischen  Momente  fur  die  Geschichte  der  christlichen  Heilsvorstellungen 
gewonnen  hat,  ein  hervorragendes  Interesse  besitzt.  Es  ist  die  Feier 
der  Saturnalien,  die  wir  unter  diesem  Namen  zunachst  als  eine 
romische  Kultfeier  kennen,  die  aber  in  einer  Reihe  von  Festen  alter 
Kulturvolker  und  in  ihren  Fortsetzungen  in  neuere  Festbrauche  so 
iibereinstimmend  wiederkehrt,  daB  man  den  Ausdruck  wohl  im  all- 
gemeineren  Sinne  als  eine  typische  Bezeichnung  anwenden  darf. 
Namentlich  gehoren  hierher  griechische,  zum  Teil  an  den  Namen  des 
mit  dem  Saturnus  in  Beziehung  gebrachten  Kronos  gekniipfte  Feste, 
dann  das  persische  Sakaenfest  sowie  vielleicht  in  weiterem  Abstand  das 
babylonische  Tamuzd,  das  jiidische  Purim  u.  a.  Ihre  Grundlage  haben 
alle  diese  Feste  sichtlich  in  Kulten  des  Ackerbaus  und  der  Viehzucht, 
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die  hier  in  ihrer  Abhangigkeit  von  der  Sorge  um  die  regelmaftig  an  den 
Jahreswechsel  gebundenen  Nahrungsquellen  zusammengehen.  Der  den 
Saturnalien  eigene  Charakter  besteht  nun  in  zwei  bemerkenswerten 
Ziigen.  Der  eine  liegt  in  der  die  Festfreude  begleitenden  Ausgleichung 
der  Standes-  und  Besitzunterschiede.  Sie  findet  ihren  drastischen  Aus- 
druck  darin,  daft  die  Diener  und  Sklaven  bei  der  Mahlzeit  von  ihren 
Herren  bedient  warden.  Den  zweiten  bildet  die  Erwahlung  eines  Fest¬ 
konigs,  der,  wenn  das  Fest  zu  Ende  geht,  unter  allgemeinem  Spott 
seiner  Insignien  und  koniglichen  Gewander  beraubt  wird.  Schon  die 
romischen  Saturnalien  sind  in  der  Vereinigung  dieser  beiden  Haupt- 
ziige  mit  sonstigem  ausgelassenem  Festjubel  und  unbeschninkter 
Narrenfreiheit  zu  reinen  Scherzspielen  ge  worden,  darin  den  auflerlich 
von  ihnen  wenig  verschiedenen  Fortsetzungen  in  den  modernen  Kar- 
neval  gleichend.  Der  ganze  Verlauf  des  Festes,  vor  allem  die  Be- 
kranzung  des  Festkonigs  mit  einer  Krone  aus  Feldkrautern,  weist  auf 
einen  einstigen  Vegetationskult  hin,  der  wohl  von  frtihe  an  von  Scherz 
und  Spiel  begleitet  war,  der  aber  dabei  doch  des  ernsten  Hinter- 
grundes  magischer  Handlungen  nicht  entbehrte.  So  wurde  bei  dem 
persischen  Sakacnfest  ein  zum  Tode  verurteilter  Verbrecher  zum 
Festkonig  bcstimmt,  zwei  andere  wurden  ihm  als  seine  Minister  bei- 
gegeben,  und  das  Ende  des  Festes  bestand  urspriinglich  ohne  Zweifel 
in  der  Opferung  dieses  Festkonigs,  der  den  sterbenden  Jahres- 
gott  darstellte.  Dab  das  Fleisch  dieses  Opfers  dereinst  gegessen 
wurde,  zunachst  um  auf  die  neue  Vegetation  einen  Zauber  zu  iiben, 
dann  um  die  Eigenschaften  der  Gottheit,  die  es  darstellte,  zu  ge- 
winnen,  ist  nach  der  Analogie  anderer,  auf  einer  urspriinglicheren 
Stufe  stehen  gebliebener  Opferfeste,  sowie  daraus,  daft  auch  die 
Saturnalienfeste  den  gemischten  Charakter  von  Vegetations-  und  von 
Heiligungskulten  angenommen  hatten,  jedenfalls  in  hohem  Grade  wahr- 
scheinlich.  Bei  der  allmahlich  eingetretenen  Tilgung  des  Menschen- 
opfers  mochte  dann  an  die  Stelle  der  Totung  die  Verspottung  und 
scherzhafte  Entthronung  des  Festkonigs,  und  endlich,  als  ihm  der 
Opfertod  erlassen  war,  die  Befreiung  des  Erwahlten  aus  den  Handen 
der  Strafjustiz  treten,  bis  schliefllich  in  Rom  das  Kultfest  zu  einem 
reinen  Scherzspiel  geworden  war,  bei  dem  ein  beliebiger  Festgenosse 
als  Saturnalienkonig  figuriertc.  Auf  jener  Zwischenstufe,  auf  der  es 
einen  Teil  seiner  ernsten  Bedeutung  noch  bewahrt  hatte,  wie  das  zu 
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Jesu  Zeit  wahrscheinlich  mit  dem  persischen  Sakaenfest  gewesen  ist, 
zeigt  aber  die  Geschichte  von  Jesu  Kreuzigung  so  auffallende  Ahn- 
lichkeiten  mit  einer  solchen  Festfeier,  daft  sie  unmoglich  als  zu- 
fallige  angesehen  werden  konnen1).  Da  bietet  zunachst  Christus  mit 
dem  Akanthuskranz  gekront  die  Parallele  zu  dem  Saturnalienkonig, 
—  die  Dornenkrone  gehort  erst  der  sinnigen  Symbolik  der  spateren 
Legende  an.  Der  rote  Mantel,  den  die  Soldaten  Jesu  umlegen,  der 
Stock,  der  ihm  als  Szepter  dienen  soil,  seine  Verspottung  als  Konig 
der  Juden,  alles  das  stimmt  zu  dem  Bild  des  Saturnalienkonigs.  Auch 
die  beiden  Minister  fehlen  nicht:  sie  sind  in  den  zwei  Verbrechern 
vertreten,  die  mit  ihm  gekreuzigt  werden.  Endlich  die  Sitte  der  Frei- 
gebung  eines  Verbrechers,  die  sich  aus  dem  friiheren  Menschenopfer 
entwickelt  hatte,  kehrt  in  der  Befreiung  des  Barrabas,  allerdings  mit 
einer  Teilung  der  Personen,  wieder.  Hier  gleicht  Zug  um  Zug 
die  Leidensgeschichte  nicht  einer  irgendwie  einheitlichen  Saturnalien- 
feier,  sondern  Teilen  einer  solchen,  wie  sie  von  einer  Volksmasse, 
wie  den  von  ihrem  Purim-  und  Passahfest  herkommenden  Juden  und 
den  aus  verschiedenen  Provinzen  des  Reichs  stammenden  romischen 
Soldaten,  zusammengetragen  werden  konnten 2).  Darum  war  die  Kreu- 
zigungsgeschichte  nicht  selbst  eine  Saturnalienfeier,  sondern  eine  tief 
ernste  Begebenheit,  in  die  Pobel  und  Soldaten  die  ihnen  gelaufigen 
Formen  des  Spiels  hineintrugen.  Wie  ungeheuer  ist  aber  dem  gegen- 
iiber  der  Bedeutungswandel,  den  dieser  in  den  blutigen  Ernst  hin- 
eingetragene  Scherz  erfahren  sollte!  Kein  anderer  Teil  der  Leidens- 


x)  A.  Jeremias,  Babylonisches  im  Neuen  Testament,  S.  20ft'.  Zahlreichc  Parallelen 
der  Saturnalien  und  der  von  ihnen  zu  den  andem  Vegetationskulten  hiniiberleitenden 
Feste  hat  J.  G.  Frazer  gesammelt  (The  golden  Bough,  HI,  p.  138  ff.) . 

2)  Dabei  ist  zu  bemerken,  dab  in  diesem  Fall  die  Mischung  von  Motiven,  die 
ganz  verschiedenen  Phasen  in  der  Entwicklung  der  Saturnalienfeier  angehoren,  fur 
einen  historischen  Kern  dieses  Teils  der  Passionsgeschichte  spricht.  So  das  in  die 
Anfange  des  Kultus  zuriickreichende  Menschenopfer,  die  jedenfalls  erst  einer  spateren 
Phase  angehorende  Verspottung  des  erwahlten  Fcstkonigs,  die  die  friihere  kultische 
Pleiligung  abloste,  und  endlich  das  vermutlich  zuletzt  gebliebene  Volksprivilegium 
der  Freibittung  eines  Gefangenen.  Es  wiirde  psychologisch  schwer  begreiflich  sein, 
wie  eine  rein  mythische  Legende  aus  einer  solchen  ganz  verschiedene  Stadien  um- 
fassenden  Ubertragung  entstanden  sein  konnte,  wahrend  diese  Mischung  verstandlicli 
wird,  wenn  man  crwagt,  dab  hier  jiidischer  Festbrauch  und  Reminiszenzen,  die  ein 
bunt  zusammengewiirfelter  Volks-  und  Soldatenhaufe  aus  heimischen  Briiuchen  in  die 
Vorgange  hineintrug,  hier  in  einer  wirklichen  Handlung  zusammengeflossen  sind. 
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geschichte  hat  so  gewaltig  auf  die  christliche  Tradition  eingewirkt 
wie  eben  diese  einem  iiberlebten,  zum  Spiel  gewordenen  Kultus  ent- 
nommenen  Ziige.  Wie  sich  das  Bild  des  Erlosers  mit  der  Dornen- 
krone  unausloschlich  der  Uberlieferung  einpragte,  so  hat  vielleicht 
nichts  so  sehr  der  Vorstellung  des  Herrschers  iiber  die  jenseitige 
Welt  eine  so  eindringliche  Kraft  verliehen,  wie  die  des  ans  Kreuz 
geschlagenen  Erlosers,  in  welchem  das  alte  anstoflig  gewordene 
Menschenopfer,  bei  dem  ein  gemeiner  Verbrecher  den  Stellvertreter 
der  Gottheit  spielte,  abgelost  wurde  durch  das  Bild  der  Selbsthin- 
gabe  eines  Menschen,  der  nach  dem  Glauben  der  Christen  die  Gottheit 
selbst  war.  Matte  damit  das  Menschenopfer  den  weiten  Kreis  der  Ent- 
wicklungen  durchlaufen,  der  in  den  dunkeln  Tiefen  des  animistischen 
Zauberglaubens  begonnen,  so  fiigte  sich  nun  dieser  letzten  Umwand- 
lung  des  objektiven  Opferbegriffs  in  den  subjektiven  der  Selbstauf- 
opferung  auch  die  neue  Form  ein,  die  hier,  den  Weg  fortsetzend, 
den  bereits  die  Jenseitskulte  der  Mysterien  genommen,  das  christliche 
Opfermahl  gewann.  Auch  in  ihm  kehrte  eine  uralte,  bis  tief  in  den 
vorreligiosen  Kultus  zuriickreichende  kultische  Form  wieder.  Denn 
noch  einmal  bildete  in  ihm  das  Essen  des  Gottes  den  Inhalt  der  Feier, 
und  dieses  Essen  gait,  wie  in  alien  hoheren  Seelenkulten,  als  Mittel  der 
geistigen  Vereinigung  mit  der  Gottheit.  Indem  aber  das  Abendmahl 
zugleich  als  ein  Gedachtnismahl  an  den  dereinst  als  Heilbringer  ge- 
kommenen  Gottmenschen  eingesetzt  wurde,  gewann  es  den  Wert  eines 
Symbols,  das  in  dem  MaOe  aus  seiner  ursprunglich  magischen  in  eine 
ideale  Bedeutung  iibergehen  konnte,  als  in  dem  Bild  seines  Stifters 
an  die  Stelle  des  Gottes  der  Mensch  trat,  in  dem  die  hochste  der 
menschlichen  Eigenschaften,  die  Selbsthingabe  an  ein  sittliches  Ideal, 
verkorpert  gedacht  wurde. 


4.  Die  Formen  der  Kultlegende. 

a.  Die  Kultlegenden  der  A  ckerbaukulte.  Demeter-  und  Dionys  o  stypus. 

Die  Mithraslegende. 

Unter  einer  »Kultlegende«  soil  hier  nicht  jede  beliebige  Erzahlurg 
verstanden  werden,  die  einen  kultisch  verehrten  Gott  oder  Heros  zu 
ihrem  Gegenstande  hat.  Vielmehr  beschrankcn  wir  den  Begriff  auf 
solche  Legenden,  die  selbst  die  Grundlagen  bestimmter  Gotterkulte 
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bilden,  und  in  denen  daher  jeweils  die  Personlichkeit  des  Gottes, 
dessen  Schicksale  die  Erzahlung  berichtet,  nur  als  die  Tragerin  der 
Giiter  erscheint,  die  im  Kultus  gefeiert  und  erstrebt  werden.  In  diesem 
engeren  Sinne  gefaOt  ist  die  Kultlegende  die  Darsteliung  einer  be- 
stimmten  religiosen  Grundanschauung,  deren  Ausdruck  der  Kultus  ist, 
in  der  Form  der  Schilderung  des  Lebens  einer  gottlichen  Person¬ 
lichkeit.  Darum  ist  es  zvvar  nicht  ausgeschlossen,  daB  innerhalb  einer 
Volksgemeinschaft  mehrere  Kultlegenden  nebeneinander  vorkommen, 
deren  jede  dann  die  Grundlage  eines  besonderen  Kultus  bildet. 
Aber  die  einzelne  Kultlegende  entspricht  stets  nur  einem  einzigen, 
in  bestimmten  Riten  und  liturgischen  Formen  ausgebildeten  Kultus, 
und  sie  setzt  daher  eine  einzige  in  sich  geschlossene  Kultgenossen- 
schaft  voraus.  Dabei  hindert  diese  allerdings  nicht  unbcdingt  die 
Zugehorigkeit  zu  andern  Kultgenossenschaften.  Doch  wird  eine 
solche  Konkurrenz  mit  der  Entwicklung  der  Kulte  immer  seltener 
und  schlieBlich  unmoglich.  Darin  liegt  schon  ausgesprochen,  daB  die 
Existenz  einer  Kultlegende  durchaus  an  die  hoheren  Stufen  der  reli¬ 
giosen  Entwicklung  gebunden  ist,  und  daB  auf  der  liochsten  eine  ein¬ 
zige  zur  herrschenden  wird.  Demzufolge  sind  die  Herakles-  und  die 
Theseuslegende  iiberhaupt  keine  Kultlegenden.  Die  Demeterlegende 
ist  eine  solche,  aber  keine  ausschlieBliche:  der  in  Eleusis  Geweihte 
konnte  auch  an  den  orphisch-dionysischen  Mysterien  teilnehmen.  Die 
Jesuslegende  dagegen  ist  fur  den  Christen  in  dem  Sinne  alleinherr- 
schend,  daB  sie  alien  andern  religiosen  Legendenbildungen,  die  neben 
ihr  vorkommen,  nur  in  der  Unterordnung  untcr  die  Hauptlegende 
und  deren  Trager  Raum  laBt.  Diese  zieht  hier  solche  beschranktere 
Legenden,  die  urspriinglich  zum  Teil  unabhangig  existiert  haben 
mogen,  ahnlich  in  ihre  Kreise,  wie  nach  gewissen  kosmogonischen 
Vorstellungen  die  Sonne  die  Planetenwirbel  ihres  Systems  absor- 
biert  hat. 

Nicht  jede  Religion,  der  wir  aus  sonstigen  Griinden  eine  hohe 
Stellung  in  der  Entwicklung  der  religiosen  Vorstellungen  anweisen, 
hat  jedoch  Kultlegenden  in  diesem  spezifischen  Sinne  hervorgebracht. 
Ansatze  sind  zwar  iiberall  in  den  groBen  Naturreligionen  der  Alten 
Welt  zu  finden.  Auch  pflegen  die  Vegetationskulte  mit  ihren  dra- 
matischen  Darstellungen  des  Lebens  und  Sterbens  des  Jahresgottes 
und  den  daran  sich  schlieBenden  Vorstellungen  von  der  Wanderung 
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der  Seele  ins  Jenseits  das  Grundthema  solcher  beginnender  Kult- 
legenden  zu  bilden.  Die  Sagen  von  Marduk,  von  Indra,  noch  mehr  die 
Legenden,  die  das  Verschwinden  oder  den  Tod  des  Jahresgottes  und 
seine  VViederkehr  zum  Thema  haben,  wie  die  Hollenfahrt  der  Istar, 
die  Adonislegende,  tragen  so  in  vielem  schon  die  Ziige  echter  Kult- 
legenden  an  sich,  und  manche  haben  sich  wohl  auch  stellenweise  zu 
solchen  erhoben.  Im  allgemeinen  aber  laflt  es  das  Nebeneinander 
ciner  Mehrheit  in  selbstandigen  oder  vereinigten  Kulten  verehrter 
Gottergestalten  zur  Ausbildung  der  eigentlichen  Kultlegende  in  dem 
oben  bezeichneten  Sinne  nicht  kommen.  In  andern  Fallen  steht  die 
nomadisierende  Lebensweise,  wie  der  Entwicklung  der  Vegetations- 
kulte,  so  auch  der  einer  an  diese  gebundenen  Kultlegende  im 
Wege.  So  haben  die  Israeliten  eine  Vater-  und  eine  Prophetensage. 
Aber  es  fehlt  ihnen  die  Kultlegende.  Jahwe  selbst,  der  in  seinem  un- 
veranderlichen  Wesen  keine  Geschichte  hat,  deren  der  Gott  der  Le- 
gende  bedarf,  ist  selbst  der  Hiiter  seines  Kultus,  und  die  Propheten 
sind  die  Verkiinder  seiner  Gebote.  Das  Bedurfnis  nach  ciner  dem 
Menschen  durch  ihr  eigenes  Leben  und  Leiden  naher  tretenden  Gott- 
heit  ist  erst  in  einer  spateren  Zeit  in  dem  jiidischcn  Volke  erwacht, 
und  es  hat  so  in  den  Messiasverkiindigungen  der  Propheten  den  heil- 
bringenden  Gottmenschen  in  die  Zukunft  verlegt,  damit  aber  auch  in 
ein  Gebiet  entriickt,  wo  die  Legende  von  der  apokalyptischen  Dich- 
tung  abgelost  wird. 

In  alien  diesen  Fallen  mangelt  es  an  einer  Plauptbedingung,  die 
fur  die  Entstehung  der  Kultlegende  erforderlich  ist:  an  der  ge- 
schlossenen  Kultgenossenschaft,  die  sich  zu  einem  in  einer 
einzigen  Gotterpersonlichkeit  zum  Ausdruck  kommenden  Kultzweck 
zusammenfindet.  So  wiederholt  sich  hier  das  nachste  Merkmal  des 
religiosen  Kultus,  das  der  Kultgemeinschaft,  in  einer  durch  die  engere 
Verbindung  der  Kultgenossen  hoher  entwickelten  Form.  Vorstadien 
ihrer  Entstehung  sind  wohl  lange  schon  vorhanden  gewesen1).  Deutlich 
ausgebildet  begegnet  sie  uns  erst  in  den  beiden  groflen  Mysterien- 


x)  Auf  solche  Vorstufen  hat  man  z.  B.  im  indischen  Kultus  hingewiesen,  wo 
einzelnc  Wechselgesiinge  im  Rigveda  wahrscheinlich  dramatisch-liturgische  Bestand- 
teile  einer  kultischen  Feier  gebildet  haben  (vgl.  L.  von  Schroeder,  Mysterium  und 
Mimus  im  Rigveda,  1908).  Aber,  wie  dem  auch  sein  moge,  eine  ausgesprochene  Kult¬ 
legende  haben  diese  Vishun-Krishna-  und  Rudra-^ivakulte  offcnbar  nicht  entwickelt. 
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kulten  der  Griechen,  den  eleusinischen  und  orphischen.  Die  beiden 
Kultlegenden,  in  denen  der  Charakter  dieser  Kulte  sich  auspnigt,  die 
Demeter-  und  die  Dionysoslegende,  reprasentieren  zugleich  die  zvvei 
Typen,  zvvischen  denen  sich  diese  aus  den  Vegetationskulten  erwach- 
senen  Legendenbildungen  bevvegen.  In  der  Demeterlegende  liegt 
dieser  Ursprung  noch  often  zutage;  und  zugleich  bietet  sie  ein  Ent- 
wicklungsstadium  dar,  wo  sich  der  Sinn  der  Legende  bereits  erweitert 
hatte,  immerhin  aber  hauptsachlich  auf  die  Gottin  als  Spenderin  aller 
irdischen  Giiter  beschrankt  geblieben  war.  So  schildert  sie  noch  der 
homerische  Demeterhymnus,  wenn  auch  hier  in  der  Unsterblichkeit, 
die  sie  dem  Kinde  des  Keleus  gewinnen  will,  die  Richtung  auf  das 
Jenseits  schon  durchschimmern  mag.  Demgegeniiber  steht  in  der 
Legende  vom  Dionysos- Zagreus,  wie  sie  von  den  Orphikern  aus- 
gebildet  wurde,  die  Hoffnung  auf  das  kiinftige  Heil  der  Seele  so 
sehr  im  Vordergrund,  daft  der  gottliche  Held  dieser  Legende  den 
Agrarkulten,  denen  auch  er  entstammt,  entfremdet  wird  und  in  der 
Schilderung  seines  Todes  und  seiner  VViederbelebung  zum  Heifer  der 
nach  gleicher  Wiedergeburt  strebenden  Seele  geworden  ist.  In  beiden 
Fallen  bleibt  aber  das  Grundthema  der  Legende  der  leidende  und 
durch  das  Leiden  zum  Siege  sich  hindurchringende  Gott.  Sein  Bild 
ist  dem  leidenden  und  siegreichen  Helden  der  Sage  verwandt  (S.  484  f.). 
Doch  gegeniiber  der  noch  ganz  im  Irdischen  sich  bewegenden  Helden- 
sage  ist  der  Schauplatz  hier  ein  weltumspannender,  himmlischer  ge¬ 
worden.  Wenn  jener  Held  ein  Mensch  bleibt,  der  hochstens  in  einer 
auBerhalb  seiner  eigentlichen  Heldenlaufbahn  liegenden  Fortsetzung 
seines  Lebens  zum  Gott  wird,  so  ist  es  hier  umgekehrt  der  leidende 
Gott,  der  den  Menschen  trostet  im  eigenen  Leid,  und  der  als  ster- 
bender  und  wiedererstehender  auch  der  menschlichen  Seele  ein  Auf- 
leben  nach  dem  lode  verheiBt.  So  empfangt  die  Kultlegende  ihre 
groDe  religiose  Bedeutung  wesentlich  dadurch,  daft  sie  dem  Gott 
Attribute  gibt,  die  seiner  urspriinglichen  Natur  widerstreiten.  DaB 
die  Gotter  das  Leid  nicht  kennen,  und  daft  sie  unsterblich  sind,  das 
sind  die  beiden  Charakterziige,  die  ihnen  von  frtih  an  eigen  sind. 
DaB  ein  Gott  leidet  und  stirbt,  das  ist  daher  in  der  Reihe  der  Ver- 
menschlichungen  der  Gottesvorstellungen  die  auBerste  Grenze,  die 
erreicht  werden  kann.  Der  leidende  und  sterbende  Gott  ist  in  Wahr- 
heit  vollig  zum  Menschen  geworden.  Dennoch  setzt  sich  die  urspriing- 
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liche  Gottesnatur  gegen  dieses  Leiden  und  Sterben  notwendig  wieder 
durch.  Der  leidende  Gott  vvird  zur  Herrlichkeit  erhoht,  der  sterbende 
lebt  wieder  auf.  So  ist  dieser  vom  Gott  zum  Menschen  und  vom 
Menschen  zum  Gott  gewordene  Held  der  Kultlegende  eine  Gestalt, 
die  in  ihrer  Menschlichkeit  dem  eigenen  Leben  naher  geriickt  und  im 
Kultus  erreichbarer  ist  als  die  iiber  alles  menschliche  MaD  erhabene 
Gottheit. 

In  der  Geschichte  dieses  dem  Menschen  als  Heifer  und  Erretter 
in  menschlicher  Gestalt  nahenden  Gottes,  wie  ihn  die  Kultlegende 
der  Orientalen  und  der  Griechen  in  der  Periode  des  Hellenismus  ent- 
wickelt  hat,  bietet  nun  in  erster  Linie  das  Verhaltnis  zu  den  Vege- 
tationskulten,  aus  denen  jene  Legenden  envachsen  sind,  und  in  zweiter 
der  Grad  und  die  Art,  wie  der  Gott  an  dem  menschlichen  Leben  und 
Leiden  teilnimmt,  die  nachsten  Gesichtspunkte  fiir  die  Beurteilung 
des  religiosen  Wertes  dieser  Kulte.  Da  stehen  auf  der  einen  Seite 
die  Attis-  und  die  Osirislegende,  beide  noch  tief  eingetaucht  in  das 
Medium  der  die  Vorgange  der  Befruchtung,  der  Reifung  der  Saaten 
und  des  Absterbens  der  Natur  umgebenden  Mythen,  wie  sie  uns  aus 
den  Vegetationsfesten  beinahe  aller  Zeiten  und  Lander  bekannt  sind. 
Besonders  in  der  Osirislegende,  die  den  Mittelpunkt  eines  der  ein- 
flufireichsten  dieser  orientalischen  Kulte  bildet,  treten  aber  noch  andere 
Ziige  hervor,  die  ihr  einen  tieferen  Sinn  geben,  indem  sie  den  Gott 
der  Legende  einerseits  zum  Begriinder  der  Kultur  und  der  Sitte,  und 
anderseits  nach  seinem  Leiden  und  Sterben  zum  Vermittler  zwischen 
der  jenseitigen  und  der  irdischen  Welt  machen,  der  sich  zum  Herrscher 
und  Richter  des  Jenseits  erhebt.  Wie  uns  in  der  Zerreiflung  des 
Osiris  und  in  der  den  verschwundenen  Bruder  und  Gemahl  aufsuchen- 
den  Irrfahrt  der  Isis  unverkennbare  Parallelen  zur  Dionysos-  und  De- 
meterlegende  entgegentreten ,  die  hier  miteinander  und  mit  anderen 
Elementen  der  agyptischen  Gottersage  in  eine  einzige  Erzahlung  ver- 
bunden  erscheinen,  so  vereinigt  diese  ganze  Legende  offenbar  die 
Ziige  eines  Vegetations-  und  eines  Seelenkultes ;  und  in  diesem  doppel- 
ten  Sinne  mogen  wohl  auch  bei  den  Kultfesten,  wie  der  Bericht  des 
Plutarch  erschlieften  laftt,  die  Gotterschicksale  mimisch  und  drama- 
tisch  dargestellt  worden  sein  (Plutarch,  De  Iside  et  Osiride,  12 — 20). 
Zugleich  zeigt  aber  dieser  Bericht,  wie  hier  der  Seelenkult  dem  mit 
ihm  verbundenen  Vegetationskult  das  fiir  beide  wertvollste  Motiv,  das 
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des  sterbenden  und  wiedererstehenden  Gottes,  entnommen  hat.  Der 
Jahresgott,  der  im  Herbst  verschwindet,  um  mit  neu  sprossender  Saat 
wiederzukehren,  wird  zum  Heilsgott,  dessen  Sterben  und  Wiederer- 
stehen  den  Weg  zeigt,  den  er  die  Seele  ftihren  wird,  um  sie  aus  den 
Schrecken  des  Todes  zu  retten.  Wie  die  Osiris-,  so  bieten  die  Attis- 
und  die  Dionysoslegende  die  namliche  Verbindung  der  Motive  und 
deren  allmahlich  eingetretene  Verschiebung  im  Sinne  des  Seelen- 
kults.  Im  Gegensatze  zu  ihnen  steht  aber  in  dieser  Beziehung  die 
Kultlegende  derjenigen  Religion,  die  in  der  romischen  Kaiserzeit  vor 
andern  dem  Christentum  die  Herrschaft  streitig  machte,  die  Mithras- 
legende. 

>  Auch  Mithras  ist  ein  tatiger  und  leidender  Gott,  der  einst  selbst 
unter  den  Menschen  als  ihr  YVohltater  geweilt  hat,  um,  nachdem  er 
seine  himmlische  Herrschaft  angetreten,  die  Seelen  zu  sich  empor- 
zuziehen.  Doch  Mithras  bewahrt  auch  wahrend  seines  irdischen 
Lebens  seine  gottliche  Unsterblichkeit.  Die  Antwort  auf  die  Frage 
nach  dem  Grund  dieses  Unterschieds  gibt  die  Mithraslegende  selbst, 
wie  sie  aus  den  weit  verbreiteten  Denkmalern  der  Kultzeremonien 
zu  rekonstruieren  ist1).  Der  in  der  Umgebung  von  Hirten  bewaffnet 
mit  Fackel  und  Messer  aus  einem  Stein  geborene  Gott  ist  durch 
die  Hirten,  die  ihn  anbeten,  deutlich  als  ein  urspriinglicher  Hirten- 
gott  gekennzeichnet.  Sein  Kampf  gilt  zuerst  den  alten  Gottern,  unter 
denen  er  alien  voran  den  Helios  in  seine  Dienste  nimmt,  dann  den 
wilden  Tieren,  deren  Urbild  der  gottliche  Jager  in  dem  gewaltigen 
Stier  bezwingt,  aus  dessen  Mark  er  das  Gctreide,  aus  dessen  Blut  er 
den  heiligen  Trank  der  Mysterien,  und  aus  dessen  andern  Teilen  er 
die  niitzlichen  Tiere  der  Herden  entstehen  laflt.  Er  errettet  die 
Menschen  aus  der  Sintflut  und  aus  dem  die  Erde  ausdorrenden  Feuer- 
brand,  stiftet  dann  in  einem  letzten  Mahle  die  Mysterien,  die  seinem 
Dienste  geweiht  sind,  und  kehrt  schlieOlich  in  den  Himmel  zu- 
riick,  um  im  Verein  mit  Helios  die  Seelen  dcr  Mysten,  die  durch 
Reinigungen  und  VVeihen,  durch  Opfermahl  und  Opfertrank  vorbe- 
reitet  sind,  in  den  Himmel  der  Seligen  eingehen  zu  lassen.  So  ist 
es  das  Leben  des  Jagers  und  Hirten,  das  sich  in  dieser  Legende 
spiegelt,  in  der  die  Gewinnung  der  Feldfrucht,  als  deren  Spender 


x)  Cumont,  Die  Mysterien  des  Mitbra,  deutsch  von  G.  Gehrich,  1903,  S.  9711. 


Die  Formen  der  Kulilegende. 


715 


der  Gott  ebenfalls  gilt,  doch  nur  wie  ein  Ausblick  auf  die  spatere 
Zeit  einer  hoch  entwickelten  Kultur  erscheint,  in  der  dieser  Hirten- 
gott  die  Welt  erobert.  Es  fehlt  aber  der  Legende  das  Motiv  des 
sterbenden  Gottes,  weil  ihr  die  Quelle  fehlt,  aus  der  dieses  Motiv  ge- 
flossen,  der  Vegetationskult  mit  dem  im  Wechsel  der  Zeiten  ster¬ 
benden  und  wiedergeborenen  Jahresgott. 

b.  Die  Christuslegende.  Christus  und  Buddha. 

Hier  steht  nun  die  Christuslegende  mitten  inne  zwischen 
diesen  Kultlegenden  verschiedenen  Ursprungs.  Sie  hat  die  Gestalt 
des  sterbenden  Gottes  mit  jenen  Legenden  gemein,  die  aus  der  Ver- 
einigung  von  Acker-  und  Seelenkulten  hervorgegangen  sind.  Sie 
gleicht  der  Mithraslegende  darin,  daO  sie  von  den  orgiastischen  Ziigcn, 
die  an  die  Vorstellung  von  den  zeugenden  Kraften  der  Natur  gebunden 
sind,  nichts  enthalt.  Sie  sind  in  ihr  zu  der  die  Vergottlichung  der 
Seele  begleitenden  religiosen  Ekstase  vergeistigt;  und  es  sind  damit 
zugleich  die  nicderen  mythologischen  Nebenmotive,  die  auch  der 
Mithraslegende  anhaften,  abgestreift,  um  nur  solche  Ziige  des  Zaubers 
und  Wunders  zuriickzubehalten ,  deren  die  Legende  iiberall  bedarf, 
um  die  Gestalt  ihres  Helden  auch  wahrend  seines  irdischen  Lebens 
ins  Ubermenschliche  zu  erheben.  So  vereinigt  die  Christuslegende  die 
bedeutsamsten  Eigenschaften  jener  andern  Kultlegenden,  die  sich  in 
diesen  auszuschlieflen  scheinen:  die  Gestalt  des  leidenden  Gottes, 
der  selbst  den  auQersten  Grad  menschlichen  Leidens,  den  Tod,  cr- 
duldet,  und  die  Gestalt  des  Erlosergottes,  dessen  wohltatiges  Wirken 
ganz  und  allein  dem  Heil  der  Seele  zugewandt  ist.  Dieses  zweite 
Motiv  wird  aber  in  ihr  um  so  wirksamer,  als  es  hier  die  durch  den 
Erlosergott  vermittelten  himmlischen  Giiter  in  einen  scharfen  Gegen- 
satz  bringt  zur  Verganglichkeit  und  Nichtigkeit  irdischer  Giiter.  Uber 
diese  in  andern  Kultlegenden  nur  teilweise  und  einseitig  entwickelten 
Eigenschaften  hebt  endlich  die  Christuslegende  noch  eine  dritte  empor: 
die  Helden  jener  Legenden  sind  Gotter,  die  zur  Erde  kommen,  um 
den  Menschen  als  Heifer  und  Troster  zu  nahen.  Darum  sind  es 
iiberall  Gestalten  des  alten  Gotterhimmels,  die  uns  in  ihnen  begegnen. 
Hier  ist  der  Held  ein  auf  Erden  geborener  Mensch,  dessen  gottliche 
Heilsmission  erst  durch  sein  Leben  und  Sterben  offenbar  wird.  So 
bilden  jenc  mythologischen  Kultlegenden  Nebenformen  der  mytho- 
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logischen  Gottersage.  Die  Christuslegende  dagegen  ist  eine  historische 
Sage,  die  zwar,  wie  alle  historischen  Sagen,  mythologisch  ausge- 
staltet  ist,  der  aber  die  wichtigste  Eigenschaft  der  lezteren,  eine 
hinter  ihr  stehende  wirkliche  Personlichkeit,  nicht  fehlt.  Der  Glaube 
an  die  Wirklichkeit  eines  Osiris  und  Mithras  steht  und  fallt  mit  dem 
Glauben  an  den  gesamten  Gotterkreis,  von  dem  sie  sich  abgelost 
haben.  Die  Christuslegende  wurzelt  in  der  historischen  Uberlieferung, 
die  in  den  wesentlichsten  ihrer  Bestandteile  trotz  ausschmiickender 
Mythen  den  Charakter  der  Glaubwiirdigkeit  an  sich  tragt.  So  wird 
man  denn  auch,  abgesehen  von  den  sonstigen  inneren  Eigenschaften 
und  den  aufteren  Bedingungen,  das  entscheidende  Motiv,  das  dem 
Christentum  in  dem  Streit  der  Kulte,  der  seine  Entstchung  begleitete, 
den  Sieg  verlieh,  schlieftlich  darin  erblicken  diirfen,  daft  der  Held 
der  Christuslegende  als  wirklicher  Mensch  unter  andern  Menschen 
gelebt  hatte,  wahrend  die  Trager  aller  der  andern  Kultlegenden  Er- 
zeugnisse  der  mythologischen  Phantasie  waren,  von  deren  Leben  kein 
glaubhafter  Zeuge  berichten  konnte.  Dazu  kam,  daft  gerade  der 
durch  den  Kontrast  mit  der  Unsterblichkeit  der  Gotter  wirksamste 
Zug  der  Legende,  der  des  sterbenden  Gottes,  hier  gleichfalls  kein 
bloftes  mythologisches  Bild,  sondern  Wirklichkeit  gewesen  war,  eine 
Wirklichkeit,  die  dann  durch  das  Hereinspielen  jener  den  alten  Vege- 
tationskulten  entnommenen  Vorstellungen,  die  in  den  verbreiteten 
Saturnalienfesten  fortlebten,  wie  ein  Erwachen  dieser  bis  dahin  nur 
mythologisch  geschauten  Vorgange  zu  geschichtlichem  Leben  er- 
schien.  Und  wie  das  jiidische  Messiasideal  eine  Projektion  des  sieg- 
reich  iiberwindenden  heilbringenden  Gottes  der  heidnischen  Kulte  in 
die  Zukunft  gewesen  war,  so  konnte  sich  vielleicht  schon  Jesus  selbst, 
und  konnten  vor  allem  die  vom  Judentum  herkommenden  Christen 
der  Urgemeinde  in  ihm  den  zum  Leben  erwachten  Messias  erblicken1). 
Um  so  niiher  lag  es  dann  aber,  diese  Messiasidee  jenen  Kultlegenden 
von  den  aus  himmlischer  Hohe  zur  Erde  gekommenen  und  schlieft- 
lich  wieder  zum  Himmel  zuriickkehrenden  Gottern  anzugleichen ,  als 
diese  Vorstellungen  ohnehin  schon  der  jiidischen  von  dem  Messias  als 
dem  in  den  Wolken  des  Himmels  nahenden  gottlichen  Menschen  nahe 


x)  H.  J.  Holtzmann,  Das  messianischc  Bewubtsein  Jesu,  1903.  Paul  Fiebig,  Der 
Menschensohn,  Jesu  Selbstbezeichnung,  1901. 
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verwandt  waren  (Dan.  7,  1 3  f.).  So  erscheint  hier  nach  alien  Seiten 
hin  die  Christuslegende  als  der  in  geschichtliche  Wirklichkeit  verwan- 
delte  Mythus;  und,  wie  der  von  seinen  Jiingern  bezeugte  Jesus  selbst, 
so  wird  nun  auch  der  aus  dem  Mythus  in  dieses  Leben  hiniiber- 
gevvanderte  himmlische  Ursprung  samt  der  Riickkehr  zum  Himmel  als 
Wirklichkeit  geschaut.  Dies  um  so  mehr,  je  gelaufiger  den  Glaubigen 
aller  Kulte  dieses  Bild  des  herabgestiegenen  Gottes  ist,  der  die  Mensch- 
heit  erlost.  Es  ist  genau  der  gleiche  Unterschied,  wie  der  zwischen 
der  historischen  und  der  mythischen  Heldensage,  der  sich  hier  im 
Gebiet  der  Kultlegende  wiederholt.  Wenn  aber  bereits  die  gewohn- 
liche  historische  Sage  die  Glaubwiirdigkeit,  die  sie  ihrer  geschichtlichen 
Grundlage  verdankt,  unaufhaltsam  auch  ihren  rein  mythischen  Ele- 
menten  mitteilt,  wie  viel  mehr  muft  hier  die  historische  der  mytho- 
logischen  Kultlegende  an  dauernder  Wirkung  iiberlegen  sein! 

Es  gibt  nur  noch  eine  Legende,  die,  als  Erzahlung  des  Lebens, 
der  Taten  und  Ausspriiche  eines  gottlich  verehrten  Menschen,  der 
einem  weltbeherrschenden  religiosen  Kultus  den  Ursprung  gegeben, 
in  dieser  historischen  Beglaubigung  mit  der  Jesuslegende  es  auf- 
nehmen  kann:  die  Buddhalegende.  Doch  diese  Legende  ist  keine 
Kultlegende.  Daran  darf  der  Umstand  nicht  irre  machen,  dab  die 
Geburtsgeschichte  des  Buddha  ihrem  Gedankengehalte  nach  mit  der 
Geburtsgeschichte  Jesu  iibereinstimmt.  Daft  der  Gott,  deraufErden 
weilt,  nicht  wie  andere  Sterbliche  gezeugt  und  geboren  sein  konne, 
ist  ein  verbreitetes  Legendenmotiv,  das  uns  schon  in  der  Geburts¬ 
geschichte  der  Gotter  begegnet,  und  das,  wo  eine  historische  Per- 
sonlichkeit  samt  der  Tradition  iiber  ihre  Eltern  und  ihre  Familie  den 
Inhalt  des  Mythus  bildet,  wie  bei  Jesus  und  Buddha,  natiirlich  auch 
einer  solchen  Geburtsgeschichte  trotz  des  Wunders,  das  sie  umgibt, 
eine  gewisse  historische  Glaubwiirdigkeit  zu  verleihen  sucht.  Als  das 
beinahe  selbstverstandliche  Mittel  dazu  bietet  sich  die  Conceptio 
immaculata.  Sie  bildet  in  der  Tat  auch  das  einzige  Tertium  compara- 
tionis  beider  Legendcn.  Die  naheren  Umstande  sind  aber  so  abwei- 
chende,  daft  diese  psychologisch  wohl  motivierte  Ubereinstimmung 
historische  Beziehungen  nicht  wahrscheinlich  macht x).  So  reich  darum 
hier  die  Geburts-  wie  die  weitere  Lebensgeschichte  Buddhas  mit  Ztigen 


x)  Ober  die  Geburtsgeschichte  Buddhas  vgl.  Teil  II,  S.  78-  Uber  angebliche 
historische  Beziehungen  zwischen  Jesus-  und  Buddhalegende  oben  S.  485  ff.,  488  Anm. 
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ausgestattet  ist,  die  teils  dem  alteren  Naturmythus,  teils  und  beson- 
ders  der  Wunder-  und  Zauberwelt  der  indischen  Marchendichtung 
entlehnt  sind,  so  fehlt  doch  dieser  Geschichte  vollig  der  Charakter 
einer  Kultlegende.  Sic  ist,  abgesehen  von  den  einzelnen  phanta- 
stischen  Ausschmiickungen ,  eine  verhaltnismaBig  einfache  Lebens- 
geschichte,  durchaus  der  Motive  entbehrend,  die  einen  Kult  ge- 
stalten  konnten,  in  welchem  sich  Leben  und  Leiden  des  Gottes 
oder  Gottmenschen  spiegeln,  dem  der  Kult  gewidmet  ist.  DaB 
das  Andenken,  das  Grab  und  die  Reliquien  Buddhas  kultische  Ver- 
ehrung  genieBen,  ist  ein  Zug,  der  sich  an  jede  geheiligte  Personlich- 
keit  heftet,  der  aber  ganz  davon  unabhangig  ist,  ob  diese  im  iibrigen 
Gegenstand  eines  Kultes  ist.  Ebenso  sind  die  Dogmen  der  budd- 
histischen  Kirche  Lehren,  die  unmittelbar  dem  Buddha  selbst  zuge- 
schrieben  werden,  vvie  denn  auch  viele  von  ihnen  wahrscheinlich  von 
ihm  herriihren.  Demgegeniiber  gelten  der  christlichen  Kirche  die 
einzelnen  sakramentalen  Plandlungen,  alien  voran  Taufe  und  Abend- 
mahl,  als  Wiederholungen  der  wichtigsten  Handlungen  aus  dem  Leben 
Jesu ,  und  die  Kultfeiern  des  Festjahres  sind  in  ahnlichem  Sinne 
Wiederholungen  der  Hauptereignisse  dieses  Lebens,  wie  die  alten 
Mysterienkulte  Darstellungen  der  einzelnen  Hauptakte  einer  mytho- 
logischen  Gotterlegende  gewesen  waren. 

Dieser  fundamentale  Unterschied  der  beiden  groBten  Kulturreli- 
gionen  der  Erde  begreift  sich  jedoch  leicht,  vvenn  wir  uns  die  Ur- 
sprungsverhaltnisse  beider  vergegenwartigen.  Der  Buddhismus  ist  die 
Frucht  einer  philosophischen  Bewegung,  die  in  Indien  langst  einge- 
setzt  hatte  und  auf  eine  Uberwindung  teils  des  alten  Naturmythus, 
teils  des  popularen  Zauber-  und  Damonenglaubens  abzielte.  DaB 
sich  der  Buddhareligion  selbst  dieser  Zauberglaube  vvieder  bemach- 
tigte  und  die  Gestalt  ihres  Stifters  mit  mancherlei  Marchenmotiven 
vervvebte,  war  ein  notwendiges  Produkt  der  Assimilation  dieser  Reli¬ 
gion  durch  die  im  Volke  lebenden  Vorstellungen,  vermochte  aber  die 
Spuren  jcncs  philosophischen  Ursprungs  nicht  zu  verwischen.  So  ist 
denn  diese  Religion  durch  und  durch  intellektuell  gerichtet.  Die  Er- 
kenntnis  der  Wahrheit  bildet  das  Ziel  alles  menschlichen  Strebens. 
Die  Heilstat  Buddhas  besteht  aarin,  daB  er  diesen  Weg  zur  Wahr¬ 
heit  in  der  Meditation  und  in  der  Askese  gezeip't  hat.  Indem  in  ihnen 
der  Mensch  dem  Sinnlichen  abstirbt,  lernt  er  die  aus  dem  Denken 
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stammenden  geistigen  Werte  als  die  einzigen  bleibenden  erkennen. 
Das  eigene  Selbst  in  diesen  bleibenden  geistigen  VVerten  aufgehen 
zu  lassen,  darauf  ist  daher  das  Bemuhen  des  buddhistischen  Askcten 
gerichtet.  So  lange  er  es  nicht  vermag,  bleibt  er  an  den  Korper  und 
seine  Leiden  gefesselt,  und  er  mufl  so  lange  vviedergeboren  werden, 
bis  er  alle  Fesseln  abgestreift  hat,  die  ihn  an  das  sinnliche  Dasein 
ketten.  Hier  ist  es  dann  die  Seelenwanderung,  die  der  Buddhismus 
dem  alteren  Brahmanismus  zur  Ausmalung  dieser  Kette  der  Wieder- 
geburten  entnimmt.  In  dieser  Richtung  auf  den  bleibenden  Wert  der 
im  Erkennen  erworbenen  geistigen  Giiter  ist  aber  der  Buddhismus  weder 
atheistisch,  noch  fehlt  ihm  der  Unsterblichkeitsglaube,  wie  man,  am 
Mafle  christlicher  Vorstellungen  messend,  ihm  vorwirft.  Wie  der  Leib 
des  Menschen  sich  in  seine  Elemente  auflost,  so  ist  sein  Denken  und 
Tun  verganglich.  Doch  sein  Geist,  der  in  dem  bleibenden  Ertrag 
dieses  Denkens  und  Tuns  besteht,  ist  unverganglich.  Er  bildet  einen 
Teil  der  evvigen  Wahrheit,  die  als  Wirkung  des  Denkens  die  fort- 
wahrend  entstehenden  und  wieder  verschwindenden  Handlungen  dieses 
Denkens  (iberdauert.  Darum  gibt  es  nach  Buddha  keine  personliche 
Unsterblichkeit  und  keinen  personlichen  Gott.  Wohl  aber  gibt  es 
eine  unpersonliche  Unsterblichkeit,  die  in  der  unbegrenzten  Fortdauer 
der  Friichte  der  Erkenntnis,  und  einen  unpersonlichen  Gott,  der  in  der 
unverganglichen  Wahrheit  selbst  besteht.  Wenn  das  Selbst  aus  dem 
Kreis  der  Wiedergeburten  in  das  Nirwana  eingeht,  so  bedeutet  dies 
also  nicht,  daft  es  vernichtet,  sondern  daft  es  in  jenen  allgemeinen 
Geist  aufgenommen  wird,  der  alle  Erkenntnis  als  unveriinderlich 
bleibende  Wahrheit  umfafit.  Darum  bedeutet  das  Nirwana  wohl  die 
Negation  alles  Werdens  und  Strebens,  aber  es  bedeutet  nicht  die 
Negation  des  Seins.  Vielmehr  ist  es  der  Inbegriff  alles  wahren  Seins, 
das  in  seinem  der  Verganglichkeit  des  Sinnlichen  entzogenen  geistigen 
Wesen  Gott  ist.  Zwar  fehlt  auch  dieser  Religion  des  reinen  Intellekts 
nicht  ganz  das  Moment  des  Fiihlens  und  Wollens,  das  sich  nun 
einmal  aus  der  menschlichen  Natur  nicht  ausmerzen  lafit.  Doch  beide 
gehen  hier  vollig  auf  in  dem  Streben  nach  Erkenntnis  und  in  der 
Hingabe  derer,  die  den  Weg  zu  ihr  gefunden  haben,  an  die  Pflicht, 
andere  den  gleichen  Weg  zur  Wahrheit  zu  fiihren1). 


x)  Ober  den  wesentlichen  Inhalt  der  esoterischen  Lehre  Buddhas  orientiert 
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Wie  anders  das  Christentum!  Sein  Ursprung  liegt  zunachst  ab- 
seits  von  den  philosophischen  Stromungen,  die  es  umgeben,  und  die 
erst  spater  einen  wachsenden  EinfluB  auf  seine  Lehrgestaltung  ge- 
winnen.  An  sich  ist  es  aber,  wie  jede  aus  urspriinglichen  religiosen 
Trieben  hervorbrechende  Bewegung,  ganz  und  gar  eine  Religion  des 
Gefiihls  und  des  YVillens.  So  betatigt  sich  in  ihm,  ahnlich  wie 
in  den  meisten  Kulten  der  gleichen  Zeit,  nur  starker  und  ungetriibt 
durch  fremde,  den  alten  Acker-  oder  Nomadenkulten  entstammende 
Beimengungen,  ein  lebendiges  BewuBtsein  des  VVertes  der  Person- 
lichkeit  und  ihres  im  Fiihlen  und  Wollen  zum  unmittelbaren  Ausdruck 
kommenden  selbstandigen  Daseins.  Darum  verlangt  es  einen  per- 
sonlichen  Gott,  eine  personliche  Unsterblichkeit  und  einen  Erloser, 
der  ihm  nicht  bloB  Lehrer  und  Wegweiser,  sondern  durch  sein  eigenes 
Leiden  und  Sterben  Heifer  in  der  Not  und  Erretter  vom  Tode  ist. 
Das  hochste  Gut  endlich  ist  ihm  nicht  die  Tugend  des  Erkennens, 
sondern  die  des  Gemiits,  die  Liebe,  dices  in  unendlicher  Steigerung 
auf  die  Gottheit  und,  gesteigert  und  vermenschlicht  zugleich,  auf  den 
Erloser  iibertragt.  In  allem  dem  bewegt  sich  das  Christentum  im 
vollen  Gegensatze  zur  Lehre  Buddhas.  Weder  liegt  aber  dieser 
Gegensatz  darin ,  daB  der  Buddhismus  eine  atheistische  und  das 
Christentum  eine  theistische,  noch  auch  darin,  daB  jener  eine  pessi- 
mistische,  dieses  eine  optimistische  Religion  ware.  Beides  ist  falsch. 
Der  wirkliche  Gegensatz  liegt  vielmehr  darin,  daB  das  Ideal  des 
Buddhismus  die  hochste  Frucht  des  Erkennens,  die  Wahrheit,  das  des 
Christentums  die  hochste  Betatigung  des  Gefiihls,  die  Liebe  ist.  So 
unpersonlich  nun  und  in  ihrem  objektiven  YVesen  nur  in  entfernter 
Annaherung  unserem  Erkennen  erreichbar  die  Wahrheit,  so  person- 
lich  und  im  letzten  Grunde  fiir  uns  auBerhalb  der  Beziehungen  von 
Mensch  zu  Mensch  undenkbar  ist  die  Liebe.  Darum  liegt  iiber  der 
Religion  Buddhas  die  Entsagung,  iiber  dem  Christentum  die  Hoffnung 
als  vorherrschende  Stimmung  ausgebreitet.  Doch  die  Entsagung  ist 
so  wenig  wertlos  wie  die  Hoffnung,  sondern  jeder  dieser  Affekte  hat 
seine  berechtigte  Stellung  in  der  Skala  menschlicher  Wertgefiihle. 
So  weit  voneinander  abliegend  darum  diese  Weltanschauungen  sein 


K.  E.  Neumann,  Buddhistische  Anthologie,  1892,  sowie  das  ansprechend  geschriebene 
Buch  von  Paul  Carus,  Das  Evangelium  Buddhas,  1895. 
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mogen,  das  allgemein  Menschliche  ist  beiden  gemcinsam:  und  so 
wenig  das  Motiv  der  Liebe  dem  Buddhismus,  so  wenig  fehlt  das  der 
Entsagung  dem  Christentum  ganz.  Deshalb  ist  es  zwar  eine  Ver- 
irrung,  wenn  man  das  christliche  Abendland  mit  jener  Religion  des 
fernen  Ostens  begliicken  will.  Aber  nicht  minder  sollte  man  sich 
hiiten,  die  Religion  Buddhas  fiir  eine  ethisch  minderwertige  Gestaltung 
religiosen  Denkens  zu  halten.  Beide  Religionen  sind  so  verschieden 
wie  die  geistigen  Atmospharen,  denen  sie  angehoren.  Eben  darum 
entziehcn  sich  beide  einem  absoluten  MaO  der  Vergleichung,  und  die 
Moglichkeit  ist  natiirlich  nicht  zu  bestreiten,  daI3  dereinst  einmal  in 
einer  fernen  Zukunft  eine  Zeit  kommen  kann,  in  der  sich  das  er- 
habene  Wahrheitsideal  des  indischen  Asketen  mit  dem  christlichen 
Personlichkeitsideal  der  hingebenden  Liebe  zu  vereinigen  strebt. 

Sind  ihrem  Wesen  nach  die  VVerte  dieser  beiden  machtigsten 
Religionen  der  Erde  unvergleichbar,  so  mufl  nun  aber  unsere  YVert- 
beurteilung  anders  ausfallen,  wenn  sie  nicht  blob  den  idealen  Gehalt, 
sondern  die  spekulativen  und  die  mythologischen  Bestandteile  ins 
Auge  faflt,  die  die  unzertrennlichen  Begleiter  jeder  Religion  sind1). 
Wo  die  Spekulation  vorwaltet,  wie  in  der  esoterischen  Lehre  Buddhas, 
da  verfallt  die  Dogmatik  dieser  Wahrheitsreligion  mit  ihren  drei  Arten 
des  Leidens,  ihren  vier  Stufen  der  Wahrheit,  ihren  acht  Pfaden  der 
Erkenntnis  in  subtile  Unterscheidungen  von  zweifelhaftem  ethischem 
Wert.  Wo  dagegen  die  Phantasie  die  Oberhand  gewinnt,  wie  in 
der  volksmaOigen  Buddhalegende,  da  verschwindet  der  religiose  Ge¬ 
halt  in  einer  Zauberphantastik  im  bekannten  Stil  indischer  Marchen- 
dichtung.  Daft  es  an  der  Neigung  hierzu  auch  bei  der  Jesuslegende 
nicht  gefehlt  hat,  das  bezeugen  uns  iibrigens  manche  der  neutesta- 
mentlichen  Apokryphen,  in  denen  ebenfalls  die  historischen  oder 
historisch  moglichen  Ziige  durch  Wundererzahlungen  oder  durch 
Produkte  phantastischer  Spekulation  vollig  verdrangt  werden2).  Wenn 
in  den  kanonischen  Schriften  diese  Bestandteile  auf  ein  bescheidenes 


x)  Zur  allgemeinen  mythologischen  Charakteristik  der  Buddhalegende  vgl.  oben 
S.  485  ff. 

2)  Charakteristisch  sind  hier  durch  ihre  Miirchenepisoden  besonders  das  soge- 
nannte  Protevangelium  des  Jacobus  und  die  Kindheitserzahlung  des  Thomas,  sowie 
die  apokalyptisch-phantastischen  Bestandteile  der  gnostischen  Evangelien,  vgl.  Plennecke, 
Neutestamentliche  Apokr>’phen,  1904. 

Wundt,  Volkerpsychologic  II,  3. 
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MaO  zuriickgcdrangt  sind,  so  ist  das  natiirlich  kein  Zufall.  Aber  schwer- 
lich  beruht  es  darauf,  daO  solche  phantastische  Zugaben  um  ihrer  selbst 
willen  abgevviesen  wurden.  Was  sie  fernhalten  muOte,  das  waren 
vielmehr  eben  die  Eigenschaften,  die  die  Jesuslegende  zu  einer  Kult> 
legende  gemacht  haben:  die  Konzentration  der  religiosen  Bedeutung 
dieser  Personlichkeit  auf  jene  Momente  der  Lebens-  und  Leidens- 
geschichte,  die  im  Kultus  fortan  dem  Gemiit  des  Christen  als  magische 
Symbole  des  Gedankens  der  hingebenden  Liebe  und  der  durch  sie 
gewonnenen  Erlosung  vorgefiihrt  wurden.  Gegeniiber  diesen  die  reli¬ 
giose  Grundstimmung  des  Christentums  ausdriickenden  Motiven  er- 
scheinen  jene  Ausschmiickungen  als  heterogene  Bcimengungen,  die 
ganz  und  gar  dem  Intellekt  angehoren  und  seinen  Versuchen,  der 
Gottheit  mit  den  Hilfsmitteln  des  Verstandes  und  der  Phantasie  nahe- 
zukommen.  Das  ist  auch  der  tiefere  Grund,  weshalb  solche  mytho- 
logischc  Abirrungen  der  Jesuslegende  durchweg  auf  den  Gnostizismus 
als  ihre  Quelle  zuriickfiihren,  eine  Richtung,  die  in  ihrer  Tendenz,  die 
Religion  als  die  hochste  Tat  des  Intellekts  zu  begreifen,  dem  Budd- 
hismus  wesensverwandt  ist.  Denn  der  Intellekt  gibt  sich,  wahrend 
er  Allegorien  zur  Verdeutlichung  seiner  Begriffe  kiinstlich  erfindet, 
zugleich  einem  Spiel  phantastischer  Vorstellungen  hin,  das  die  ge- 
scliichtliche  Wirklichkeit  mit  Zaubertaten  und  Wundern  umstrickt. 
Hatte  darum  die  Gnosis  gesiegt,  so  wiirde  die  Jesuslegende  schwerlich 
viel  anders  ausgefallen  sein  als  die  Buddhalegende. 

Aber  noch  in  einer  andern  Beziehung  zeigt  sich  hier  die  Religion 
des  Gefiihls  und  des  Willens  der  des  Intellekts  iiberlegen:  in  der  An- 
wendung  auf  das  Handeln.  und  in  dem  Rat,  den  sich  der  Mensch  in  den 
Bedrangnissen  des  Lebens  bei  seiner  Religion  holen  kann.  Die  Motive 
der  Selbstbehauptung  der  Personlichkeit  und  der  hingebenden  Liebe 
bediirfcn  keiner  Interpretation,  um  sie  in  alien  Lebenslagcn  zu  Regu- 
lativen  des  Handel  ns  zu  machen.  Dem  gegeniiber  ist  das  Ideal  der 
Erkenntnis,  die  rcine,  liickenlose  Wahrheit,  ein  Jenseitsideal,  das  in 
der  wirklichen  Welt  weder  erreichbar  ist,  noch  ein  MaO  abgibt,  an 
dem  man  die  Dinge  mcssen  kann.  Hochst  bezeichnend  tritt  uns 
darum  dieser  praktische  Unterschied  zwischen  der  Religion  des  In¬ 
tellekts  und  der  Religion  des  Gefiihls  in  den  praktischen  Lebens- 
regeln  und  Ratschlagen  vor  Augen,  die  den  Stiftern  dieser  bei- 
den  Religionen  zugeschrieben  werden.  Jesus  wie  Buddha  haben 
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sie  mit  Vorlicbc  in  Gleichnissen  und  Parabeln  niedergelegt.  Dcnn 
das  Gleichnis  macht,  wie  Buddha  ausdriicklich  bemerkt,  leichtcr  als 
die  unverhiillte  Lehre  die  Wahrheit  dem  allgemeinen  Verstandnisse 
zuganglich.  Doch  die  Probe  dieser  praktischen  Anwendung  besteht 
der  Buddhismus  nicht.  Die  Gleichnisse  Buddhas  und  die  von  ihm 
nicht  selten  an  ihrer  Statt  verwendeten  Fabeln  atmen  im  allgemeinen 
den  Geist  eines  flachen  Utilitarismus,  dem  selbst  stark  egoistische 
Motive  gelegentlich  nicht  fern  liegen1).  Das  ist  begreiflich  genug. 
Einc  Ethik,  die  wesentlich  eine  des  reinen  Intellekts  scin  will,  hat 
sich  noch  stets  gegeniiber  den  wirklichen  moralischen  Motiven  des 
Menschen  als  unzulanglich  erwiesen.  Das  Ideal  der  absoluten  Wahr¬ 
heit  ist  aber  in  seiner  abstrakten  Allgemeinheit  so  unbestimmt,  daft 
schon  bei  den  konkreten  Fragen  des  Erkennens  und  vollends  bei 
denen  des  Wollens  und  Handelns  seine  Hilfe  versagt. 

SchlieOlich  ist  nicht  zu  iibersehen,  daO  der  Ausbreitung  des  Christen- 
tums  eine  Eigenschaft  zu  statten  kam,  die  auch  fur  seine  Stellung  in 
dem  Ganzen  der  religiosen  Entwicklung  von  der  hochsten  Bedeutung 
ist.  Abgesehen  davon,  daO  seine  Kultlegende  die  seltene  Eigenschaft 
einer  historischen  Legende  besitzt,  hat  sie  mit  den  andern,  mytho- 
logischen  Kultlegenden  der  gleichen  Zeit  nicht  nur  die  Hauptmotive, 
sondern  auch  die  kultischen  Hilfsmittel  gemein,  welche  die  im  Kult 
erstrebten  Zwecke  verwirklichen  sollen.  So  die  wesentlichsten  Teile 
des  Rituals:  die  Reinigungen,  die  Reste  des  Opferkultus,  endlich 
die  spezifischen  Heiligungszeremonien  mit  ihrer  Kulmination  in  dem 
die  Gemeinschaft  mit  der  Gottheit  herstellenden  Opfermahl.  Ober- 
einstimmend  ist  aber  ihre  Quelle  auch  darin,  daO  diese  Kultlegende  nicht 
auOerhalb  der  allgemeinen  religiosen  Entwicklung  steht,  daO  sie  nicht 
ein  philosophisches  Lehrgebaude  enthalt,  das  sich  dann  nachtraglich 
durch  die  Assimilation  verbreiteter  mythologischer  Motive  in  Religion 
umsetzte,  sondern  dafl  sie  den  Hohepunkt  einer  einzigen  kontinuier- 
lichen  Entwicklung  bildet,  die  in  ihren  Anfangen  bis  tief  in  den  vor- 
religiosen  Kultus  zuriickreicht.  So  kommt  es,  daB  schon  der  primi- 


x)  Vgl.  K.  E.  Neumann,  Reden  Gotamo  Buddhas,  Bd.  i,  1896,  3.  Teil,  S.  220  (T. 
Cams,  a.  a.  O.  S.  212  fT.  Besonders  tritt  dies  da  zu  Tage,  wo  etwa  Jesus  und  Buddha 
zufallig  den  gleichen  oder  einen  ahnlichen  Stoll  behandeln,  wie  z.  B.  im  Gleichnis 
von  dem  verlorenen  Sohn  (Lukas,  15,  I2ff.  Dazu  Cams,  a.  a.  O.  S.  215 f.).  Hin- 
sichtlich  der  moralischen  Fabeln  Buddhas  vgl.  oben  S.  487. 
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tive  Mensch  den  Zeremonien  des  christlichen  Kultus  und  den  ent- 
sprechenden  Motiven  der  christlichen  Kultlegende  ein  Verstandnis 
entgegenbringt,  das  er  unmittelbar  den  Vorstellungen  entnehmen 
kann,  die  seinen  eigenen  im  Kultus  wie  im  individuellen  Zauber- 
brauch  geiibten  Gewohnheiten  entstammen.  Mogen  auch  diese  Vor¬ 
stellungen  jenen  Motiven  nicht  vollig  gleicli  sein,  sie  liegen  doch  so 
sehr  in  einer  und  derselben  Entwicklungslinie ,  dab  nicht  blo!3  die 
auberen  Handlungen  in  ihren  vvesentlichen  Merkmalen  die  gleichen 
geblieben  sind,  sondern  dab  auch  die  Motive  selbst  zwar  eine  Vcr- 
geistigung  erfahren  haben,  die  sie  weit  iiber  ihre  rohen  Urquellen 
emporhebt,  dab  sie  aber  immer  noch  die  Zugehorigkeit  zu  diesen 
erkennen  lassen.  Das  Sakrament  der  Taufe  ist  dem  Primitiven,  der 
die  magische  Symbolik  der  Reinigung  bei  den  verschiedensten  Ge- 
legenheiten  iibt,  eine  durchaus  begreifliche  Handlung.  Den  Wert 
der  Erleuchtung  hat  er  oder  haben  Bevorzugte  seines  Stammes  in 
Vision  und  Ekstase  schatzen  gelernt.  In  dem  Sakrament  des  Abend- 
mahls  wiederholen  sich  ihm  nicht  minder  Handlungen,  die  bei  ihm 
schon  die  Stufenfolge  vom  Essen  des  Fleisches  und  vom  Trinken 
des  Blutes  zur  Aneignung  fremder  Krafte  bis  zum  Essen  des  Gottes 
zur  eigenen  Vergottlichung  durchlaufen  haben.  Alle  diese  Hand¬ 
lungen  sind  ihm  verstandlich,  viel  verstandlicher  als  dem  heutigen 
Christen,  der  sich  entweder  mit  ihnen  als  mit  Geheimnissen  abfindet, 
die  menschlichem  Verstandnis  entzogen  seien,  oder  der  sie  ablehnt, 
eben  weil  sie  ihm  unverstandlich  sind.  Begreiflich  daher,  dab  nach 
der  Versicherung  der  Missionare  alle  jene  christlichen  Kulthandlungen 
bei  dem  Naturmenschen  keinem  nennenswerten  Widerstand  begegnen, 
und  dab  sie  vielmehr  die  Hilfsmittel  bieten,  um  sein  religioses  Denken 
durch  die  Substitution  der  entsprechenden  christlichen  Vorstellungen 
zu  lautern  und  an  der  Hand  der  ihm  am  leichtesten  zuganglichen 
religiosen  Gefiihle  auch  seine  sittliche  Lebensanschauung  auf  eine 
hohere  Stufe  zu  heben1).  Nicht  minder  wichtig  ist  aber  wohl  die 
psychologische  Folgerung  aus  dieser  Tatsache,  dab  das  Christen- 
tum  nicht  auberhalb  der  religiosen  Entvvicklung  steht,  dab  es  keiner 
menschlich  unbegreif lichen  und  einzigartigen  Offenbarung  seinen  Ur- 


x)  C.  Meinhof,  Christus  der  Heiiand  auch  der  Naturvolker,  Schriften  der  Berliner 
evang.  Missionsgesellschaft  (1908). 
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sprung  verdankt,  sondern  nur  die  reifste  Frucht  jener  Entvvicklung 
selbst  ist.  Denn  in  ihm  sind  die  religiosen  Triebe  dem  Erdreich  wilder 
Instinkte  und  eines  rohen  egoistischen  Zauberglaubens  entwachsen, 
und  zahlreiche  der  mythologischen  Nebenschofllinge,  die  ihnen  ent- 
sprossen,  sind  wieder  abgestoflen,  nicht  ohne  dafl  freilich  die  Nach- 
wirkungen  solcher  iiberlebter  Entwicklungsstufen  noch  fortan  in  das 
spatere  religiose  Leben  heriiberreichen.  Indem  nun  alle  die  aus 
Nomaden-  und  Ackerbaukulten,  ja  aus  vorreligiosem  Zauberbrauch 
stammenden  Keime  religioser  Entwicklung  mehr  und  mehr  iiber  den 
Boden  des  sinnlichen  Lebens,  dem  sie  entstammen,  hinausstreben, 
wird  schliefllich  das  Objekt  der  Religion  zu  einem  iibersinnlichen 
Ideal.  Begreiflich  daher,  daft  die  friihe  schon  entstandene  Neigung, 
auch  den  Ursprung  der  Religion  ins  Ubersinnliche  zu  verlegen,  diese 
als  ein  Geschenk  Gottes  an  die  Menschheit  oder  an  eine  bevorzugte 
Kultgcmeinschaft  anzusehen,  nicht  verschwundcn  ist,  sondern  mit  der 
Erhebung  des  religiosen  Ideals  eher  zu-  als  abgenommen  hat.  Nichts- 
destoweniger  ist  diese  Verwechslung  des  Gegenstandes  der  Religion 
mit  ihrem  Ursprung  ein  Irrtum,  den  allerdings  nicht  die  historische 
Betrachtung  einer  einzelnen  Religion,  wie  des  Christentums,  be- 
seitigen  kann,  der  aber  gegeniiber  der  psychologischen  Entwicklungs- 
geschichte  der  Religion  iiberhaupt  unwiederbringlich  selbst  zu  einem 
jener  Wahngebilde  wird,  die  der  Riickfall  in  iiberlebte  mythologische 
Vorstellungen  da  hervorbringt,  wo  man  fur  das  menschliche  Denken  und 
Handeln  neben  den  in  ihm  wirksamen  psychologischen  Griinden  noch 
andere  sucht,  die  einer  aufleren  Wunder-  und  Zauberwelt  angehoren. 
So  gewifl  es  ist,  dafl  in  den  Objekten  der  Religion  von  Anfang  an 
der  Trieb  liegt,  aus  dem  Umkreis  der  sinnlichen  Umgebung  und  der 
ihr  angehorenden  Motive  der  Furcht  und  des  Hoffens  schliefllich  ganz 
sich  zu  einem  transzendenten  Ideal  zu  erheben,  so  unzweifelhaft  ist 
es,  dafl  dieser  Trieb  und  demnach  die  Religion  selbst  dem  Menschen 
immanent  ist.  Sie  ist  es  freilich  nicht  in  dem  Sinne,  dafl  die  Gottes- 
idee  oder  irgend  eine  andere  der  im  Laufe  der  Entwicklung  zur 
Herrschaft  gelangten  religiosen  Ideen  von  Anfang  an  in  den  Men¬ 
schen  gelegt  ware;  wohl  aber  in  dem,  dafl  schon  vor  dem  Anfang 
der  im  eigentlichen  Sinne  religiosen  Entwicklung  iiberall  in  dem 
Menschen  die  Anlagen  ruhen,  vermoge  deren  sich  aus  den  vor- 
religidsen  die  religiosen  Triebe  entwickeln,  und  diese  wiederum  aus 
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ihren  niederen  in  ihre  hoheren  Formen  iibergehem  I11  dieser  Im- 
manenz  der  Religion  wurzelt  endlich  auch  noch  der  Wert,  welchen 
die  den  hoheren  Stadien  der  religiosen  Entwicklung  eigenttimliche 
Ausbildung  einer  Kultlegende,  und  unter  ihnen  wieder  vornehmlich 
die  einer  historischen  Kultlegende,  wie  sie  das  Christentum 
hervorgebracht,  fiir  die  Religion  besitzt.  Was  ihm  selbst  immanent 
ist,  und  was  er,  wenn  auch  unbestimmt,  als  religioses  Ideal  in  sich 
fiihlt,  das  will  der  Mensch  in  menschlicher  Form  verwirklicht  sehen. 
Das  leistet  ihm  aber  nicht  ein  unsichtbarer  iiberweltlicher  Gott,  sondern 
der  Gott,  der  selbst  als  Mensch  unter  Menschen  gewandelt,  ihr  Le- 
ben  geteilt  und  ihre  Leiden  bis  zum  Tode  getragen  hat. 


II.  Das  Wesen  der  Religion. 

1.  Die  Religion  als  psychologisches  Problem. 

Die  Anfange  einer  Philosophic  der  Religion  gehen  bekanntlich  bis 
in  die  Anfange  der  Philosohpie  selbst  zuriick.  Doch  die  Uberzeugung, 
daB  hier  der  philosophischcn  eine  psychologische  Untersuchung  vor- 
angehen  miisse,  die  zunachst  iiber  die  seelischen  Erlebnisse  Rechen- 
schaft  gebe,  die  man  unter  dem  Gesamtbegriff  der  Religion  zusam- 
menfaOt,  —  diese  Uberzeugung  ist  verhaltnismaBig  sehr  neuen  Datums. 
Freilich,  latent  sind  irgend  welche  psychologische  Voraussetzungen 
auch  in  den  spekulativen  Theorien  iiber  die  Natur  der  Religion  ent- 
halten.  So,  wenn  sie  Schleiermacher  als  » Gefuhl  schlechthiniger 
Abhangigkeit*  definiert,  oder  Hegel  sie  als  ein  »Wissen  des  Abso- 
luten  in  der  Form  der  Vorstellung«  der  Philosophic  als  dem  begriff- 
lichen  Wissen  gegeniiberstellt,  —  Bestimmungen,  die  zugleich  auf 
die  zwei  Richtungen  hinweisen,  nach  denen  die  vielen  Versuche, 
der  Religion  durch  eine  allgemeine  Definition  nahe  zu  kommen, 
auseinandergehen.  Auf  der  einen  Seite  verlegt  man  sie  in  das 
Gefuhl  und  den  Willen,  auf  der  andern  Seite  in  das  Erkennen.  Im 
ersteren  Sinne  wird  sie  bald  aus  dem  Gliicksbedurfnis,  bald  aus  dem 
Streben  nach  sittlicher  Vollendung,  im  zweiten  aus  der  Annahme 
geistiger  Wesen,  aus  dem  Kausalbediirfnis  oder  auch  aus  einer  un- 
mittelbarcn  Offenbarung  des  Gottlichen  im  menschlichen  Bewufltsein 
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abgeleitet.  Dabei  ist  es  iibrigens  bezeichnend,  daft  die  einer  psycho- 
logischen  Interpretation  naherstehenden  Auffassungen  meist  nicht 
von  Philosophen,  sondern  von  Vertretern  der  positiven  Wissen- 
schaften  herriihren,  und  daB  unter  ihnen  die  Theologen,  soweit  sie 
nicht  auf  dem  in  der  zuletzt  erwahnten  Definition  vertretenen  Offen- 
barungsstandpunkte  stehen,  mehr  dem  Voluntarismus,  die  Anthro- 
pologen  mit  EinschluB  der  Psychologen  dem  Intellektualismus  sich 
zuneigen.  Daraus  kann  natiirlich  nicht  gefolgert  werden,  daB  die 
eine  oder  die  andere  Auffassung  die  wissenschaftlich  besser  begriin- 
dete  sei,  sondern  lediglich  dies,  daB  es  verschiedene  Gebiete  des 
wissenschaftlichen  Denkens  sind,  in  denen  sich  beide  bewegen.  Der 
Theologe,  der  von  den  ethischen  Anschauungen  der  hoheren  Reli- 
gionen  herkommt  und  nach  der  praktischen  Richtung  seines  Berufs 
vorzugsweise  der  erhebenden  und  trostenden  Wirkung  religioser  Stim- 
mungen  zugewandt  ist,  bevorzugt  naturgemaB,  falls  ihm  nicht  etwa 
Religion  und  Dogma  zusammenfallen,  die  Gefiihlsseite  der  religiosen 
Erscheinungen.  Der  Anthropologe  und  Ethnologe,  dessen  Interesse 
zunaclist  durch  das  ihm  selbst  Fremdartigste,  durch  die  Vorstellungen 
der  primitiven  Volker,  gefesselt  wird,  bringt  diesen  die  ihm  gelaufigen 
Voraussetzungen  der  Vulgarpsychologie  entgegen;  und  er  tut  das 
um  so  harmloser,  als  jene  Vorstellungen  keineswegs  eine  Antwort 
auf  das  enthalten,  was  man  spaterhin  religiose  Fragen  zu  nennen 
pflegt,  sondern  als  sie  sich  auf  die  nachsten  wie  auf  die  fernsten 
Dinge,  auf  die  Ursachen  der  Krankheit  und  die  Bewegung  der  Ge- 
stirne  ebenso  wie  auf  das  Schicksal  der  Seele  nach  dem  Tode  und 
auf  eine  unsichtbare,  himmlische  und  unterirdische  Welt  beziehen.  So 
entsteht  denn  leicht  die  Anschauung,  die  Religion  sei  primitive  Wissen- 
schaft;  sie  werde  jedoch  als  solche  allmahlich  von  der  wirklichen 
Wissenschaft  verdrangt,  um  schlieBlich  nur  noch  als  ein  nicht  beweis- 
barer,  aber  auch  nicht  widerlegbarer  Glaube  an  Dinge,  die  der  Wissen¬ 
schaft  definitiv  unzuganglich  sind,  zuriickzubleiben.  So  entsteht  die 
Theorie  des  »Agnostizismus«,  wie  sie  Herbert  Spencer,  der  bedeutendste 
und  konsequenteste  Vertreter  des  Intellektualismus  in  der  neueren 
Psychologie,  entwickelt  hat.  DaB  Spencer  und  andere  Soziologen, 
trotz  der  Beschaftigung  mit  den  in  das  Gebiet  der  Religion  her- 
iiberreichendcn  Erscheinungen  des  sozialen  Lebens,  an  dieser  An¬ 
schauung  festhielten,  erklart  sich  iibrigens  daraus,  daB  sie  bis  zu 
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jenem  Punkte  des  definitiv  Unerkennbaren  der  verbreiteten  Form  der 
intellektualistischen  Theorie  zugetan  waren,  wonach  Mythus  und  Reli¬ 
gion  Vorstufen  oder  niedere  Formen  der  Erkenntnis  seien. 

Eine  Kritik  dieser  Theorien,  sovvohl  der  emotionalen  wie  der  in- 
tellektualen,  soli  hier  nicht  unternommen  werden.  Eine  solche  liegt 
um  so  mehr  abseits  unserer  Aufgabe,  als  der  psychologische  Stand- 
punkt,  von  dem  man  beiderseits  ausging,  abgesehen  von  der  Ver- 
schiedenheit  der  psychologischen  Richtungen,  ein  iibereinstimmender 
blieb.  Dieser  Standpunkt  ist  durchweg  derjenige  der  Individual- 
psychologie,  und  zwar  nicht  bloD  in  dem  Sinne,  daO  man  zur 
Interpretation  der  Erscheinungen  die  Tatsachen  des  individuellen  Be- 
wuOtseins  herbeizog,  was  natiirlich  unvermeidlich  ist,  sondern  auch 
in  dem  andern,  daO  man  ausschliefllich  aus  den  religiosen  Stimmungen 
und  Erlebnissen  des  individuellen  BewuDtseins  oder  aus  der  Beobach- 
tung  religios  hochgestimmter  Individuen  einen  Begriff  der  Religion 
zu  gewinnen  suchte.  Hat  doch  selbst  ein  in  so  besonderem  Grade 
psychologisch  gerichteter  Religionsphilosoph  wie  Hoffding  es  nach- 
drticklich  abgelehnt,  fiir  die  Erkenntnis  des  Ursprungs  der  Religion 
die  Religionsgeschichte  zu  Rate  zu  ziehen,  und  statt  dessen  vielmehr 
auf  gute  Biographien,  zumal  Selbstbiographien  religioser  Personlich- 
keiten  hinge wiesen1).  Ich  mochte  dem  nicht  einmal  fiir  die  Ge- 
schichte  der  groOen  Volkerreligionen  beipflichten,  auf  die  es  Hoffding 
bezieht.  Stehen  doch  die  religiosen  Personlichkeiten ,  die  er  im 
Auge  hat,  ein  Augustin,  Suso  oder  eine  heilige  Therese,  selbst  in¬ 
mitten  einer  jener  groflen  Religionen,  ohne  die  die  eigenartige  Form 
ihrer  Religiositat  nicht  zu  verstehen  ist.  Noch  mehr  gilt  das,  wenn 
man  jenen  Satz  auf  die  gesamte  Religionsgeschichte  von  ihren  An- 
hingen  an  beziehen  wollte.  Freilich  lehren  uns  so  manche  verfehlte 
Theorien,  die  auf  dem  Boden  der  Religionsgeschichte  oder  einzelner 
ihrer  Teile  erwachsen  sind,  daft  auch  die  Geschichte  allein  vor  Ir- 
rungen  hier  nicht  zu  bewahren  vermag.  Sicherlich  kann  man  ein 
trefflicher  Religionshistoriker  und  doch  ein  schlechter  Religions- 
psycholog  sein.  Wenn  wir  aber  naher  zusehen,  wie  solche  Irrungen 
entstanden  sind,  so  zeigt  es  sich  regelmaflig,  dafl  sie  entweder  in 
dem  willkiirlichen  Herausgreifen  eines  einzelnen,  und  vielleicht  nicht 


x)  H.  Hoffding,  Religionsphilosophie,  1901,  S.  86. 
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einmal  des  religios  bedeutsamsten  Zuges  der  Geschichte,  oder  noch 
haufiger,  dafl  sie  vviederum  in  der  Individualpsychologie  in  ihrer 
vulgaren  rationalisierten  Form  ihre  Quelle  haben.  Besten  Falls 
sucht  man  wohl  auch  in  der  Kinderpsychologie  zunachst  fiir  die  An- 
fange  der  Religion,  bisweilen  aber  sogar  fur  die  grofien  Kultur- 
religionen  der  Alten  Welt  den  Schliissel  zu  linden.  In  Walirheit 
ist  aber  die  Religion  weder  ein  Problem  der  Individualpsychologie 
noch  ausschliefMich  ein  solches  der  Geschichte,  sondern  jene  hat 
der  Geschichte  und  der  sie  in  ihren  Anfangen  erganzenden  Vol- 
kerkunde  den  Stoff  und  der  Psychologie  die  Gesichtspunkte  der 
Untersuchung  zu  entnehmen.  Das  bedeutet  nach  dieser  psycho- 
logischen  Seite  nicht,  daO  hier  die  Denk-  und  Gefiihlsweise  des 
psychologischen  Beobachters  selbst  oder  des  heutigen  Kulturmenschen 
iiberhaupt,  sei  dieser  auch  eine  besonders  hochgestimmte  religiose 
Personlichkeit,  in  die  Erscheinungen  der  religiosen  Entwicklung  hin- 
iibergetragen  werden  soli,  sondern  es  bedeutet,  daft  man  auf  Grund 
der  beobachteten  und  iiberlieferten  Tatsachen  und  der  allgemeinen, 
vor  allem  im  Gebiet  der  elementareren  Funktionen  des  Seelenlebens 
gewonnenen  Ergebnisse  sich  in  die  Psychologie  eines  unter  fremden 
Natur-  und  Kulturbedingungen  stehenden  Menschen  versetzen  und 
daraus  ein  psychologisches  Verstandnis  der  religiosen  Motive  und 
ihrer  Fortentwicklung  gewinnen  muft.  Eben  das  aber  ist  hier,  wie 
iiberall,  die  Aufgabe  der  Volkerpsychologie.  Die  Religion  ist  dem- 
nach  von  Hause  aus  ein  volkerpsychologisches,  kein  individualpsycho- 
logisches  Problem. 

Daft  sie  das  letztere  nicht  ist,  das  bezeugen  nun  auch  die  Er¬ 
gebnisse,  zu  denen  die  Versuche,  eine  Religionspsychologie  auf  der 
Grundlage  jener  individuellen  Beobachtungen  zu  gewinnen,  gelangt 
sind.  Auch  wo  sie  wirklich  auf  dem  Boden  der  Psychologie  ver- 
blieben  und  nicht  etwa  von  Anfang  an  einer  aus  ganz  andern  Uber- 
zeugungen  entsprungenen  metaphysischen  oder  ethischen  Theorie 
zusteuerten,  da  verfehlten  solche  Versuche  durchweg  schon  die  nachste 
Aufgabe,  deren  Losung  iiberhaupt  erst  den  Zugang  zu  einer  Psycho¬ 
logie  der  Religion  eroffnen  kann:  die  der  Unterscheidung  von 
Mythus  und  Religion.  Diese  Aufgabe  liegt  in  der  Tat  so  sehr 
im  Argen,  daO  es  eine  grofle  religionswissenschaftliche  Partei  gibt, 
fiir  die  ein  Unterschied  iiberhaupt  nicht  existiert.  Zu  ihr  gehort  die 
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Mehrzahl  der  Ethnologen,  aber  auch  eine  nicht  geringe  Anzahl  von 
Philologen  und  Historikern,  die  sich  mit  der  Mythologie  und  Reli- 
gionsgeschichte  der  alten  Kulturvolkcr  beschaftigen.  Dies  hat  frei- 
lich  seinen  begreiflichen  Grund  darin,  daft  von  Anfang  an  Mythus 
und  Religion  auf  das  innigste  verwebt  sind,  ja  daft  es  auf  weite 
Strecken  liinaus  iiberhaupt  keine  Religion  aufter  in  mythologischer 
Form  gibt.  Aber  Verbindungen,  selbst  wenn  sie  sich  zu  Verschmcl- 
zungen  steigern,  bedeuten  doch  keineswegs  eine  Identitat  der  Be- 
standteile,  sondern  gerade  hier  erhcbt  sich  um  so  mehr  die  Auf- 
gabe,  jene  aus  ihrer  Verbindung  zu  losen  und  jeden  nach  den 
ihm  eigenen  Merkmalen  zu  fixieren.  Unter  diesem  Gesichtspunkte 
kann  es  nun  keinen  Augenblick  zweifelhaft  sein,  daft  jede  Mythologie 
zahlreiche  Vorstellungen  enthalt,  die  mit  Religion  nicht  das  Aller- 
geringste  zu  tun  haben.  Wenn  die  Seele  mit  dem  letzten  Atemzug 
des  Sterbenden  aus  dem  Korper  entweicht,  wenn  sie  nach  dem  Tode 
im  Traumbild  wiedererscheint ,  so  sind  das  an  und  fur  sich  keine 
religiosen  Vorstellungen.  Sie  sind  allerdings  ebenso  wenig  sogenannte 
»Erklarungen«,  sondern  unmittelbare,  unter  der  assimilativen  Wirkung 
verwandter  Erlebnisse  entstandene  Anschauungen  (Teil  I,  S.  584  ff.). 
Nicht  anders  verhalt  es  sich  mit  der  Auffassung  der  Gestirne,  Wolken, 
Winde  und  anderer  Naturerscheinungen  als  lebender  Wesen  und  mit 
der  Mehrzahl  der  Mythenmarchen  und  Sagen,  die,  auch  wenn  ihr 
Inhalt  geglaubt  wird,  im  allgemeinen  mit  dem  Marchen  und  der  Sage 
spaterer  Zeiten  die  religiose  Bedeutungslosigkeit  teilen.  Denn  der 
einzige  allenfalls  entscheidende,  aber  keineswegs  konstante  Unter- 
schied,  daft  die  mythologischen  Uberlieferungen  geglaubt  werdcn, 
bildet  kein  Zeugnis  fur  ihren  religiosen  Inhalt:  sonst  konnte  man  mit 
dem  gleichen  Rechte  jede  erfundene  Geschichte,  die  bei  irgend  einem 
Mcnschen  Glauben  findet,  zu  dem  Bestand  seiner  religiosen  Uber- 
zeugungen  zahlen.  Der  Mythus  umfaftt  eben,  solange  das  mytho- 
logische  Denken  allein  das  Bewufttsein  beherrscht,  die  gesamte  Welt¬ 
anschauung  eines  Volkes:  er  ist  ebensogut  Vorstufe  kiinftiger  Wissen- 
scliaft,  wie  er  das  Handeln  an  Stelle  der  ihn  spater  ablosenden 
praktisclien  Maximen  leitet.  Die  Sonderung  der  einzelnen  Lebens- 
gebiete  aus  dem  urspriinglich  sie  alle  umfassenden  mythologischen 
Ganzen  erfolgt  aber  fur  die  einzelnen  zu  sehr  verschiedener  Zeit,  und 
sie  erfolgt,  wie  wir  das  vor  allem  aus  der  Geschichte  der  Natur- 
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anschauung  wissen,  sogar  fiir  die  einzelnen  Teile  eines  und  desselben 
Gebietes  sehr  ungleichmaftig.  Am  dauerndsten  bleibt  der  Mythus 
begreiflicherweise  bei  den  Vorstellungen  bestehen,  die  sich  auf  eine 
Welt  jenseits  der  wirklichen  und  auf  ein  Leben  nach  dem  Tode,  kurz 
auf  einen  Inhalt  beziehen,  der  jeder  erfahrbaren  Wirklichkeit  ent- 
zogen  ist.  Insofern  nun  dieser  Inhalt  zugleich  dem  Gebiet  der  Re¬ 
ligion  angehort  oder  an  es  angrenzt,  ist  es  verstandlich,  daft  unter 
alien  Lebensgebieten  die  Religion  am  dauerndsten  mit  mythologischen 
Elementen  verwebt  ist.  Je  schwieriger  es  aber  darum  sein  mag,  im 
einzelnen  Fall  Religioses  und  Mythisches  zu  sondern,  um  so  notwendiger 
ist  dies,  soil  der  Begriff  der  Religion  iiberhaupt  gegeniiber  solchen 
mythologischen  Triibungen  klargestellt  werden.  Da  nun  Mythus  und 
Religion  beide  psychologische  Bildungen  sind,  so  ist  diese  Sonderung 
ebenso  eine  mit  Hilfe  der  ethnologischen  und  historischen  Tatsachen 
zu  losende  psychologische  Aufgabe,  wie  es  auf  der  andern  Seite  eine 
historische  Aufgabe  ist,  auf  Grund  psychologischer  Merkmale  und 
geschichtlicher  Zeugnisse  die  mythologischen  von  den  tatsachlichen 
Bestandteilen  historischer  Sagen  und  Legenden  zu  scheiden. 

Der  Schwierigkeit  jenes  volkerpsychologischen  Problems  entgehen 
nun  freilich  diejenigen,  die  die  Religion  von  vornherein  ausschliefl- 
lich  unter  dem  Gesichtspunkt  der  Individualpsychologie  betrachten. 
Indem  sie  von  den  geschichtlichen  Erscheinungsweisen  derselben 
ganz  abstrahieren  und  ihre  Untersuchung  auf  die  Frage  konzentrieren, 
was  ein  Mensch  unter  den  Bedingungen  unserer  heutigen  oder  einer 
von  ihr  nicht  allzu  verschiedenen  Kultur  erlebe,  wenn  in  ihm  religiose 
Geftihle  und  Vorstellungen  entstehen  und  sich  in  entsprechenden 
Handlungen  aufiern,  kommen  sie  mit  der  Frage  nach  dem  Verhaltnis 
von  Mythus  und  Religion  iiberhaupt  nicht  in  Beriihrung.  Das  Reli¬ 
giose  ist  dann  von  vornherein  ein  Erlebnis,  das  nach  seiner  Inten¬ 
sity  und  nach  zufalligen  aufleren  Bedingungen  variieren  mag,  im 
iibrigen  aber  ebenso  iiber  alien  Wandel  der  Zeiten  erhaben  ist,  wie 
die  allgemeinen  Eigenschaften  des  Bewufltseins  nach  der  Voraus- 
setzung  der  Individualpsychologie  iiberall  als  die  namlichen  wieder- 
kchren.  Wollte  man  freilich  die  durch  diesen  Standpunkt  zunachst 
gebotene  Bewufitseinsanalyse  strenge  durchfiihren  und  bei  beliebigen 
Individuen  zur  Anwendung  bringen,  so  wiirde  sie  angesiclits  der  un- 
geheuer  verwickelten  Bedingungen,  unter  denen  innerhalb  der  gegen- 
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wartigen  Kultur  ein  einzelnes  Bewufltsein  stehen  kann,  schwerlich 
zu  einem  Ergebnisse  kommen.  Wahrscheinlich  wiirde  sich,  wenn 
man  innerhalb  eines  groBeren  und  moglichst  gemischten  Kreises  Um- 
frage  hielte,  dieser  Kreis  ungefahr  in  drei  Gruppen  teilen:  in  eine 
erste,  die  die  Religion  fur  eine  heilige,  auf  einer  urspriinglichen  Offen- 
barung  beruhende  Uberlieferung  erklarte;  in  eine  zweite,  die  be- 
liauptete,  von  spezifisch  religiosen  Erlebnissen  iiberhaupt  nichts  zu 
wissen;  und  endlich  in  eine  dritte,  die  dieses  Erlebnis  als  eine  feier- 
liche,  die  Seele  iiber  die  Bediirfnisse  und  Sorgen  des  Alltags  er- 
hebende  und  in  guten  Vorsatzen  bestarkende  Gesinnung  schilderte. 
Natiirlich  konnen  auch  Ubergange  zwischen  diesen  Gruppen,  nament- 
lich  der  ersten  und  der  dritten  vorkommen.  Im  ganzen  aber  ist  klar, 
daft,  wo  sie  reinlich  geschieden  einander  gegeniiberstehen,  die  Aus- 
sagen  der  ersten  und  der  zweiten  Gruppe  im  Grunde  gleich  inhalts- 
leer  sind.  Denn  auch  da,  wo  sich  das  religiose  Erlebnis  als  eine 
bloBe  Sache  der  Uberlieferung  gibt,  ist  es  ja  nur  eine  auBere  ge- 
dachtnismaflige  Aneignung.  Dieser  MiBerfolg  macht  es  denn  auch 
verstandlich,  daB  die  Psychologen,  die  dieser  Richtung  folgen,  hier 
auf  die  sonst  von  ihnen  getibte  vergleichende  Methode  verzichten, 
und  statt  dessen  einen  Weg  einschlagen,  den  man  in  der  empi- 
rischen  Logik  das  Verfahren  der  >ausgezeichneten  Falle«  zu  nennen 
pflegt.  Biographien,  Selbstbekenntnisse,  Erlebnisse  religioser  Person- 
lichkeiten  sind  die  Ouellen,  aus  denen  man  zu  schopfen  sucht.  Da 
bieten  sich  denn  auf  der  einen  Seite  die  selbstqualerischen  Griibler, 
die,  von  tiefer  Seelennot  erfiillt,  nach  religiosem  Trost  verlangen;  auf 
der  andern  die  ekstatischen  Visionare,  die  mit  ihren  Gedanken  und  Ge- 
fuhlen  in  einer  kunftigen  Seligkeit  schwelgen.  So  ist  die  Gesellschaft, 
in  die  wir  durch  diese  Sammlungen  religioser  Selbstzeugnisse  versetzt 
werden,  eine  auOerst  gemischte.  Neben  den  groflen  Gestalten  eines 
Augustin  und  Franz  von  Assisi  fehlt  es  nicht  an  subalternen  Personlich- 
keiten  von  zweifelhaftem  YVerte,  von  den  dem  Psychiater  gelaufigen 
Typen  des  religiosen  Wahnsinns  an  bis  herab  zu  den  Hysterischen 
und  Neurasthenikern  gewohnlichen  Schlags,  denen  bekanntermaBen 
ein  Zug  religioser  Schwarmerei  nicht  selten  eigen  ist x).  Demnach 


T)  W.  James,  The  Variation  of  religious  Experience,  1902.  Deutsck  von 
G.  Wobbermin  u.  d.  T.  Die  religiose  Erfahrung  in  ihrer  Mannigfaltigkeit,  1907.  Uber 
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ist  diese  Sammlung  ausgezeichneter  Falle  allenfalls  eine  Kasuistik  zur 
religiosen  Pathologie;  aber  eine  Religionspsychologie  ist  sie  nicht. 
Sie  weiO  weder  zu  sagen,  wie  Religion  entstanden  ist,  noch  wie  sie 
sich  entvvickelt  hat,  noch  auch,  was  sie  in  unserer  heutigen  Kultur, 
der  sie  vorzugsweise  ihre  Beispiele  entlehnt,  bedeutet.  Uber  alles  das 
gibt  sie  ebensowenig  Aufschluft,  wie  sich  etwa  aus  der  Ideenflucht 
des  Geisteskranken  die  allgemeinen  Normen  der  Erkenntnis  entnehmen 
lassen.  GewiD  haben  Vision  und  Ekstase  fiir  die  Geschichte  der 
Religion  ihre  grofie  Bedeutung.  Doch  bilden  sie  iiberall  nur  einen 
Tcil  der  religiosen  Erscheinungen,  und  viele  unter  ihnen  gehoren 
nicht  der  Religion  als  solcher,  sondern,  wie  die  Geschichte  der  Jen- 
seitsvorstellungen  lehrt,  ihrem  mythologischen  Beiwerk  an.  Mag  in 
diesem  speziellen  Fall  die  Beobachtung  heutiger  Visionare  immerhin 
ein  gewisses  Licht  werfen  auf  die  Entstehung  solcher  Vorstellungen 
in  Zeiten  gesteigerter  religioser  Erregung,  den  Motiven,  die  diese 
Zeiten  bewegen,  steht  diese  »pragmatische  Methode*  ebenso  hilflos 
gegeniiber,  wie  alien  andern  Fragen,  bei  denen  sie  mit  der  Religions- 
geschichte  in  Beriihrung  kommt.  Zu  den  Glaubensanschauungen  der 
positiven  Religionen,  aus  denen  wir  doch  zunachst  den  Begriff  dessen 
zu  nehmen  haben,  was  Religion  ist,  verhalt  sich  daher  der  Prag- 
matiker  ungefahr  ebenso,  wie  ein  wohlwollender  Aufklarungsphilosoph 
des  1 8.  Jahrhunderts.  Er  sucht  sie  nicht  nach  den  psychologischen 
Bedingungen  der  gesamten  religiosen  Entwicklung,  innerhalb  deren  sie 
stehen,  zu  begreifen,  sondern  er  betrachtet  sie  losgelost  von  alien 
diesen  Beziehungen,  lediglich  nach  dem  Nutzen,  den  sie  etwa  fur  die 
religiosen  Zwecke  des  heutigen  Menschen  besitzen  mogen.  Diese  Uber- 
einstimmung  trotz  der  sonstigen  Verschiedenheit  der  Standpunkte  ist 
begreiflich.  Das  einigende  Band  zwischen  dem  Aufklarungsphilosophen 
von  ehedem  und  dem  Pragmatiker  von  heute  ist  das  Niitzlichkeits- 
prinzip,  das  ebenso  jenen  in  seiner  rationalistischen  Beleuchtung  der 
christlichen  Dogmen,  wie  diesen  in  seiner  Deutung  der  religiosen 
Geftihle  leitet.  Bei  der  Unbestimmtheit  der  hier  den  religiosen  Me- 
lancholikern  und  Ekstatikern  gemeinsamen  Gefiihle  bietet  dann  die 
Sammlung  solcher  Einzelerlebnisse  einen  Spielraum  fiir  die  Auf- 


die  >pragmatische  Methode«  im  allgememen  vgl.  James,  Pragmatism,  1907.  Deutsc 
von  W.  Jerusalem,  1908. 
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fassung  der  Religion  selbst,  der  weit  genug  ist,  um  sie  der  Haupt- 
sache  nach  schlieBlich  hier  so  gut  wie  dort  der  Willkiir  des  Philo- 
sophen  anheimzugeben.  So  kann  man  sich  denn  auch  dem  Eindruck 
nicht  verschlieBen,  daB  die  Definitionen  der  Religion,  welche  die 
pragmatischen  Psychologen  auf  Grund  ihrer  Auslese  ausgezeichneter 
Falle  geben,  moglicher  Weise  auch  ohne  eine  solche  Induktion  ge- 
wonnen  werden  konnten.  So  wenn  die  Religion  eine  » Option,  die 
bedeutungsvoll  und  unumganglich  ist«  oder  die  »PIypothese  von  Gott« 
nach  pragmatischen  Grundsatzen  wahr  genannt  wird,  »wenn  sie  im 
weitesten  Sinne  des  Worts  befriedigend  wirkt«  T),  oder  endlich,  wenn 
als  die  »wahrste  Religion  diejenige  bezeichnet  wird,  die  das  beste 
Leben  erzeugt  und  befordert«* 2).  Man  konnte  diese  Definitionen  ruhig 
in  den  Utilitarismus  und  Opportunisms  des  18.  Jahrhunderts  ver- 
pflanzen,  und  vielleicht  wiirde  niemand  gewahr  werden,  daB  sie  einem 
andern  Boden  entstammen.  DaB  sie  im  einen  Fall  intellektualistisch, 
im  andern  voluntaristisch  gefarbt  sind,  macht  um  so  weniger  einen 
wesentlichen  Unterschied,  als  doch  auch  das  Gefiihl  zuerst  in  ein 
reflexionsmaBiges  Wollen  iibertragen  wird,  ehe  man  sich  fiber  seinen 
Inhalt  Rechenschaft  zu  geben  sucht. 

Nun  liegt  ein  nicht  zu  verkennender  Fortschritt  fiber  die  bis- 
herige  Stellung  utilitarischer  Ethik  und  Religionsphilosophie  immer- 
hin  schon  darin,  daB  die  pragmatische  Theorie  wenigstens  dies 
ihren  Beispielen  entnommen  hat,  die  Wurzeln  der  Religion  nicht 
oder  doch  zum  allergeringsten  Teil  im  Gebiet  des  Erkennens, 

sondern  in  dem  des  Ffihlens  und  Wollens  zu  suchen.  Doch  die¬ 

ses  Resultat  bleibt  unfruchtbar,  weil  die  Anwendung  der  Methode 
ebenso  unzulanglich  wie  das  Erfahrungsgebiet  falsch  gewahlt  ist,  auf 
das  sie  angewandt  wird.  Ausgezeichnete  Falle  sind  brauchbar,  wenn 
man  sicher  sein  kann,  daB  sie  alle  wesentlichen  Merkmale  an  sich 

tragen,  die  dem  untersuchten  Gegenstand  eigen  sind.  Davon  trifft 

aber  hier  das  Gegenteil  zu:  Beispiele  psychischer  Depression  und 
Exaltation  sind  ebenso  wenig  in  ihren  religiosen  wie  in  andern 
AuBerungen  fiir  das  Ganze  der  psychischen  Motive  maBgebend;  und 
religiose  Motive,  die  man  innerhalb  eines  beschrankten  Kulturgebiets, 

x)  James,  Der  Wille  zum  Glauben,  deutscli  von  Th.  Lorenz.  Pragmatismus,  iibers. 
von  Jerusalem,  1908,  S.  192. 

2)  F.  C.  Schiller,  Studies  in  Humanism,  1907,  p.  368  f. 
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vollends  auf  Grund  wiilkiirlich  bevorzugter  Merkmale,  zu  ermitteln 
sucht,  lassen  sich  nimmermehr  auf  das  Ganze  der  religiosen  Ent- 
vvicklung  iibertragen.  Denn  das  psychologische  Problem  der  Religion 
liegt  uberhaupt  nicht  oder  doch  hochstens  indirekt,  insofern  wir  namlich 
in  der  Psychologie  nirgends  der  Analyse  des  EinzelbewuGtseins  ent- 
raten  konnen,  im  Gebiet  der  Individualpsychologie.  Wir  konnen 
Religion  nicht  begreifen,  wenn  wir  nicht  zu  verstehen  suchen,  wie  sie 
geworden  ist.  Sie  aus  den  Bekenntnissen  eines  aus  christlichen  Lehr- 
iiberlieferungen  und  griechischer  Philosophic  schopfenden  Mannes  wie 
Augustin  oder  gar  aus  den  Selbstbekenntnissen  moderner  Mystiker 
erkunden  zu  wollen,  ist  ein  Unternehmen,  das  von  vornherein  zur 
Ergebnislosigkeit  verurteilt  ist.  Wie  alle  historischen  Schopfungen, 
so  und  mehr  noch  als  die  meisten  andern,  kann  man  weder  das 
religiose  Leben  der  Gegenwart  noch  die  Religion  uberhaupt  ver¬ 
stehen,  ohne  sich  dariiber  Rcchenschaft  zu  geben,  wie  sie  geworden 
sind.  Die  Entwicklungsgeschichte  von  Mythus  und  Religion,  die  dieses 
Werden  in  sich  schlieOt,  ist  aber  wiederum  keine  rein  historische, 
sondern  eine  psychologisch-historische,  also  cine  volkerpsychologische 
Aufgabe.  Denn  nur  als  psychologische  Entwicklungsgeschichte  der 
mythologischen  und  religiosen  Motive  kann  sie  dieser  Aufgabe  nach- 
kommen. 

In  den  vorangegangenen  Kapiteln  ist  nun  der  Versuch  gemacht 
worden,  die  Hauptphasen  jener  Entwicklung  zu  schildern.  Dabei 
muOte  auf  Grund  allgemeingultiger  psychologischer  Erwagungen  der 
Kultus  als  das  auGere  Merkmal  vorangestellt  werden,  das  zwar  an 
sich  selbst  noch  nicht  fur  einen  religiosen  Inhalt  der  Handlungen 
entscheidend,  das  aber  fiir  die  Kcnnzeichnung  vor  allem  der  friiheren 
Stufen  der  Religion  unerlafilich  ist.  Denn  mag  immerhin  schlieOlich 
eine  Tiefe  der  religiosen  Gcsinnung  moglich  sein,  die  auf  auGere 
Symbole  verzichtet,  in  der  Gesamtentwicklung  der  hierher  gehorigen 
Erscheinungen  kann  es  zwar  moglicherweise  einen  Kultus  geben, 
den  wir  noch  nicht  Religion  nennen,  aber  es  gibt  keine  Religion, 
die  nicht  in  Kultushandlungen  nach  auGen  tritt,  weil  jeder  irgendwie 
lebendig  das  BewuGtsein  ergreifende  Trieb  naturnotwendig  in  Hand¬ 
lungen  sich  auGert.  Eine  Religion,  die  von  Anfang  an  bloG  in 
theoretischen  Uberzeugungen  oder  subjektiven  Stimmungen  ohne 
auGeren  Effekt  bestiinde,  ist  daher  ein  psychologisch  unmoglicher  Be- 
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griff.  Schon  darum  ist  also  der  Versuch,  aus  den  Schilderungen  rein 
subjektiver  Stimmungen  und  Gefiihle  einen  AufschluB  iiber  das  Wesen 
der  Religion  zu  gewinnen,  ebenso  verkehrt,  wie  die  immer  wieder  auf- 
tauchende  Behauptung  eines  primitiven  Monotheismus,  der  in  der 
bloB  theoretischen  Uberzeugung  von  der  Existenz  eines  hochsten 
Wesens  bestehen  soli.  Sie  ist  samt  alien  aus  dieser  Annahme  ge- 
zogenen  Folgerungen  von  einer  allmahlichen  Erhebung  eines  solchen 
urspriinglich  jeder  Verehrung  entbehrenden  Gottes  eine  psychologische 
Unmoglichkeit *).  Doch  eben  deshalb,  weil  der  Kultus  infolge  jener 
natiirlichen  Verbindung  von  Fiihlen  und  Handeln  moglichenveise  aus 
den  verschiedensten  Affekten  der  Furcht  und  der  Iioffnung  hervor- 
gehen  kann,  ist  er  auch  an  sich  noch  kein  Kriterium  ftir  die  spezifisch 
religiosen  Motive.  Hier  tritt  nun  als  ein  nachstes  Merkmal  das  der 
Gemeinschaft  hinzu  (S.  597).  Indem  es  innerhalb  eines  bestimmten 
Bevolkerungskreises  die  Allgemeingiiltigkeit  der  dem  Kultus  zugrunde 
liegenden  Motive  bekundet,  gibt  es  den  hierher  gehorigen  Kultformen 
einen  hoheren  Wert  und  einen  zwingenderen  Charakter,  der  ihnen 
eine  dauernde  Nachwirkung  sichert,  so  daB  sie  jetzt  in  eine  in  auf- 
steigender  Richtung  sich  bewegende  Entwicklung  eintreten  konnen. 
Aber  auch  damit  ist  die  religiose  Natur  eines  solchen  Kultus  noch 
nicht  verbiirgt,  wie  denn  zahlreiche  Zauberkulte  als  Gemeinschafts- 
kulte  vorkommen,  von  denen  direkt  keine  Briicke  zu  kultischen  Hand- 
lungen  hiniiberfuhrt,  die  wir  noch  auf  den  spateren  Stufen  dieser  Ent¬ 
wicklung  als  religiose  anerkennen.  Eine  solche  Kontinuitat  muB 
jedoch  notwendig  vorhanden  sein,  wenn  wir  nicht  die  Religion  iiber- 
haupt  zu  einem  vollig  unbestimmten  Begriff  machen  wollen,  der  alle 
moglichen  disparaten  Elemente  in  sich  vereinigen  kann.  Da  ist  es 
nun  eine  zweite  Erscheinung,  die  mit  einem  Male  dem  Kultus  wie 
den  Motivcn,  aus  denen  er  entspringt,  eine  neue  Richtung  gibt:  das 
ist  der  Ubergang  des  Damonen-  in  den  Gotterkultus.  Um  die  Be- 
deutung  zu  ermessen,  die  dieser  Ubergang  fiir  die  religiose  Entwicklung 
besitzt,  miissen  wir  uns  der  drei  Eigenschaften  erinnern,  die  der  Be¬ 
griff  des  Gottes  in  sich  schliesst.  Es  sind  die  des  iiber-  oder  unter- 
irdischen  oder  irgendwie  sonst  der  gewohnlichen  sinnlichen  Wahr- 


x)  L.  von  Schroeder,  in  den  Beitragen  zur  Weiterentwicklung  der  christlichen 
Religion  von  DeiBmann,  Dorner,  Eucken  u.  a.,  1905,  S.  17  ff.  Vgl.  dazu  oben  S.  404ft 
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nehmung  entriickten  Wohnorts,  der  Unsterblichkeit,  und  endlich  einer 
von  menschlichen  Sorgen  befreiten  Seligkeit,  wie  sie  in  sinnenfalliger 
1  01  m  allem  in  einer  besonderen  Gotterspeise  und  einem  besonderen 

Gottertrank,  durch  die  sich  die  Gotter-  von  der  Menschenwelt  scheidet, 
zum  Ausdruck  kommt  (S.  334 ff.).  Indem  sich  nun  mit  diesen  Eigen- 
schaften  auch  noch  die  andern,  die  schon  den  Damonen  zukamen, 
in  gesteigertem  Grade  verbinden,  werden  die  Gotter  zu  Natur-  und 
Schicksalsmachten,  die  der  Mensch  durch  den  ihnen  geweihten  Kultus 
zu  gevvinnen  strebt,  und  in  deren  eigenstes  Wesen  er  mehr  und  mehr 
die  giitige  Gesinnung  verlegt,  von  der  er  in  der  Not  des  Lebens  und 
in  der  Furcht  vor  dem  Tode  Rettung  und  Hilfe  hofft.  So  treten  uns  in 
den  Gdttern  zum  erstenmal  die  Bilder  von  Wesen  entgegen,  die  sinn- 
lich  und  menschlich  und  doch  soweit  moglich  iibersinnlich  und  uber- 
menschlich,  der  sinnlichen  Umgebung  entruckt  und  dennoch  mensch- 
lichem  Streben  erreichbar  gedacht  werden.  Auf  diese  Weise  entfalten 
sich  in  dem  Gotterkultus  zuerst  in  der  Beziehung  menschlichen  Tuns 
und  Leidens  auf  hochste  ideale  Wesen  religiose  Motive.  Es  schlieflt 
sich  nun  aber  auch,  je  mehr  diese  Gottervvelt  durch  die  mythenbildende 
Phantasie  ausgestaltet  wird,  immer  fester  das  Band  zwischen  Kultus 
und  Mythus.  Ohne  Mythus  kein  religioser  Kultus.  Die  Gegenstande, 
in  denen  sich  die  Gefiihle  der  Abhangigkeit  von  tiber  ihm  stehenden 
Welt-  und  Schicksalsmachten  verdichten,  mull  sich  der  Mensch  in 
sinnlich  anschaulichen  Bildern  gegeniiberstellen,  wenn  sie  eine  dauernde 
Wirkung  auf  sein  Denken  und  Handeln  gewinnen  sollen.  Damit  treten 
bildende  Kunst  und  mythologische  Dichtung  in  den  Dienst  der  Religion, 
die  sie  zugleich  mit  einem  reichen  Kranz  von  Phantasieschopfungen 
fremdartigen  und  teilweise  widersprechenden  Ursprungs  umgebcn. 
Gerade  diese  Dissonanz  der  den  Gottermythus  zusammensetzenden 
Motive,  die  ihren  scharfsten  Ausdruck  in  dem  Kampf  der  Philosophic 
gegen  den  Mythus  findet,  fiihrt  nun  aber  auch  die  religiose  Ent- 
wicklung  von  dieser  Stufe  sinnlicher  Gebundenheit,  die  der  mytho¬ 
logische  Gotterkult  nicht  zu  uberwinden  vermag,  zu  einer  weiteren: 
zu  dem  Glauben  an  eine  ideale,  iibersinnliche  Welt,  in  der  das  mensch- 
liche  Streben  und  Handeln  mit  eingeschlossen  liegt,  und  in  der  sich 
der  Mensch  die  Ideale  seines  eigenen  Strebens  verwirklicht  denkt. 
Damit  verschwinden  nicht  die  Gottervorstellungen,  und  eine  feste 
Grenze  zwischen  dem  Stadium,  wo  die  Gotter  noch  als  iiberragende 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3.  „ 
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Menschen,  und  dem,  wo  sie  ganz  als  ubersinnliche  Wesen  gedacht 
werden,  laflt  sich  darum  nicht  ziehen.  Hier  greift  nun  aber  als  ein 
vermittelndes  Moment  die  Vorstellung  des  Symbols  ein,  das  selbst 
wieder  einen  wichtigen  Bedeutungswandel  durchlauft.  In  den  Anfangen 
des  Gotterkultus  werden  die  Gotter  genau  so  als  wirklich  existierend 
gedacht,  wie  sie  vorgestellt  werden,  oder  —  was  hier  fur  die  fliichtige 
subjektive  Vorstellung  friihe  schon  eintritt  —  wie  sie  als  die  von 
der  Kunst  ausgebildeten  Idealgestalten  zu  allgemeiner  Anerkennung 
gelangen.  Dann  wandelt  sich  diese  Vorstellung  der  unmittelbaren 
Wirklichkeit  im  selben  Sinne  in  den  eines  realen  Symbols  urn,  in 
welchem  auch  die  Kulthandlungen  zu  realen  oder  magischen  Sym- 
bolen  geworden  sind  (S.  602  ff.).  Das  Gotterbild  ist  jetzt  nicht  mehr 
selbst  der  Gott,  aber  es  ist  sein  reales  Symbol,  da  die  Gottheit  beim 
Kultus  in  ihm  ihren  Sitz  hat  und  durch  dasselbe  magische  Wirkungen 
ausiibt.  Dann,  auf  einer  weiteren  Stufe,  wandelt  sich  das  reale  in 
ein  ideales  Symbol  um:  die  magische  Wirkung  des  Gotterbildes 
schwindet.  Aber  des  Bildes  selber  bedarf  man  fortan  als  eines  sub- 
jektiven  Verstarkungsmittels  der  religiosen  Gefiihle.  Zugleich  bietet 
sich  in  der  hier  einsetzenden  Aufnahme  der  Idee  des  Gottmenschcn, 
des  im  Kultus  verehrten  Gottes,  der  als  Mensch  auf  Erden  gewandelt, 
ein  wirksames  Mittel  der  Riickkehr  von  dieser  idealen  zur  realen  Be- 
deutung  des  symbolischen  Bildes.  So  hat  im  christlichen  Kultus  das 
konventionelle  Christusbild  in  den  Vorstellungen  der  Christenheit 
mindestens  eine  zwischen  Ideal  und  Wirklichkeit  schwankende  Be- 
deutung  gewonnen,  und  bei  einem  groften  Teil  des  katholischen 
Volkes  bewahren  neben  Jesus  die  Gottesmutter,  die  Apostel  und 
Heiligen  cine  ahnliche  reale  Bcdeutung.  Doch  in  dem  Mafie,  als  diese 
schlieOlich  dennoch  schwindet,  beginnt  auch  in  diesem  Fall  selbst  das 
ideale  Symbol  zu  einer  Zeit,  wo  in  den  Kulthandlungen  zumeist  sogar 
das  reale  noch  lebendig  ist,  allmahlich  zu  verblassen.  Aus  dem  subjek- 
tiven  Schwanken  der  Vorstellungen  erhebt  sich  so  als  letzte  Idee  die 
der  Unvorstellbarkeit  der  Gottheit,  die  nunmehr  als  ein  not- 
wendiges  Attribut  ihres  iibersinnlichen  und  demzufolge  rein  geistigen 
Wesens  aufgefaOt  wird.  Damit  bereitet  dieser  Ubergang  zuerst  vom 
realen  zum  idealen  Symbol  und  dann  des  letzteren  zur  Idee  dem 
analogen,  aber  freilich  hier  erst  in  einem  spateren  Stadium  einsetzenden 
Wandel  in  der  Bedeutung  der  Kulthemdlungen  den  Weg. 
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Eine  allgemeine  Begriffsbestimmung  der  Religion  kann  nun  angesichts 
dieses  fortwahrenden  Flusses  ihrer  Entwicklung,  in  der  es  an  riicklaufigen 
Stromungen  nicht  fehlt,  nicht  einem  einzelnen  dieser  Stadien  ent- 
nommen  werden.  Nur  daran  ist  festzuhalten,  dafl  im  Sinnc  des  hier 
zu  fordernden  allgemeinen  Charakters  der  entscheidenden  Motive  und 
der  Kontinuitat  ihrer  Entwicklung  eine  Begriffsbestimmung  alle  Stadien 
umfassen  mutt  von  den  noch  in  lebendiger  Wirklichkeit  geschauten 
Gottern  eines  naiven  Glaubens  an  bis  zu  der  unter  der  Mitwirkung 
der  Philosophic  entstandenen  Idee  einer  unvorstellbaren  Gottheit. 
In  diesem  Sinne  werden  wir  sagen  konnen:  Religion  ist  das  Ge- 
fiihl  der  Zugehor igkeit  des  Menschen  und  der  ihn  um- 
gebenden  Welt  zu  einer  iibersinnlichen  Welt,  in  der  er 
sich  die  Ideale  verwirklicht  denkt,  die  ihm  als  hochste 
Ziele  menschlichen  Strebens  erscheinen.  Ideale  im  Sinne 
hochster,  vermoge  der  sinnlichen  Schranken  des  Daseins  an  sich  un- 
erreichbarer  und  doch  erstrebenswerter  Lebensgiiter  gibt  es  nun  von 
dem  Augenblick  an,  wo  im  Gotterkultus  eine  solche  ideale  Welt  zur 
Ausbildung  gelangt.  Der  von  da  an  zuerst  teilweise  und  dann  all- 
mahlich  vollstandig  werdende  Ubergang  dieser  Giiter  vom  sinnlichen 
auf  das  geistige  Gebiet  dagegen  ist  ein  ProzeD,  der  den  wesentlichen 
Inhalt  der  religiosen  Entwicklung  selbst  ausmacht.  Damit  wandeln 
sich  die  ursprunglich  sinnlichen  in  sittliche  Ideale  urn,  die,  der 
wirklichen  Lebensfiihrung  entnommen,  mit  innerer  Notwendigkeit 
wieder  auf  diese  zuriickwirken  und  sich  so  zu  sittlichen  Lebens- 
n  or  men  gestalten.  Dadurch  werden  die  religiosen  Motive  zu  den 
friihesten  Triebfedcrn  der  Sittlichkeit,  und  die  sittlichen  Motive,  wie 
sie  sich  im  Kontakt  mit  der  sinnlichen  Wirklichkeit  gestaltet  haben, 
werden  zum  wesentlichsten  Inhalt  des  religiosen  Ideals.  Indcm  dieser 
Begriff  des  Ideals  an  sich  nur  eine  formale  Bcdeutung  hat,  da  er 
lediglich  die  hochste  Norm  bezeichnet,  die  menschlichem  Vorstellen 
in  einer  bestimmten  Richtung  erreichbar  ist,  schlieflt  die  hieraus  ent- 
stehende  Unbestimmtheit  zugleich  die  ganze  Fiillc  der  religiosen  Ent- 
wicklungen  ein.  Von  andern  Anwendungen,  in  denen  der  Idealbegriff 
vorkommen  kann,  scheidet  sich  aber  das  religiose  Ideal  durch  seine 
Beziehung  zu  einer  iibersinnlichen  Welt.  Mag  sich  die  Idee  des  Uber- 
sinnlichen  selbst  nur  allmahlich  von  dem  Boden  der  Sinnlichkeit  losen, 
auf  dem  sie  geboren  ist,  so  liegt  doch  schon  in  der  Richtung,  auf 
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die  bereits  der  primitive  Gotterkultus  abzielt,  der  Unterschied  von 
andern,  insonderheit  auch  von  den  stets  an  die  sinnliche  Wirklichkeit 
gebundenen  spezifisch  sittlichen  Idealen.  Was  die  religiosen  mit  diesen 
wie  mit  alien  Idealvorstellungen  gemein  haben,  und  was  ihnen  zu- 
gleich  jene  enge  Beziehung  zum  Wollen  und  Handeln  gibt,  die  sicli 
im  religiosen  Kultus  ausspricht,  das  ist  die  Intensitat  der  Gefiihle, 
die  sie  begleiten,  und  denen  sie  ihre  eigenartige  Qualitat  verdanken. 
So  hat  denn  auch  keiner  der  Versuche,  die  gemacht  worden  sind,  die 
Religion  als  ein  Gefiihl  zu  definicren.  ganz  sein  Ziel  verfehlt.  Aber 
schwerlich  gibt  es  unter  ihnen  einen,  der  mehr  als  eine  einzelne,  oft  zu- 
fallig  herausgegriffene  und  nicht  einmal  konstante  Eigenschaft  wieder- 
gibt.  So  konnen  Abhangigkeitsgefiihl,  Glucksbediirfnis  usw.  Teilmotivc 
des  religiosen  Verhaltens  sein.  Doch  sie  gehoren  nicht  und  am  aller- 
wenigsten  ausschlieftlich  zum  Wesen  der  Religion.  Gerade  bei  der 
hochsten  Steigerung  des  religiosen  Enthusiasmus  verwandelt  sich  das 
Gefiihl  der  Abhangigkeit  in  das  der  Einheit  mit  der  Gottheit,  und  das 
Glucksbediirfnis  schwindet  in  dem  Gefiihl  der  inneren  Beseligung. 
Was  alien  diesen  Formen  und  Farbungen  religiosen  Verhaltens  eigen 
ist,  das  bleibt  eben  nur  die  Zugehorigkeit  zu  einer  iibersinnlichen 
Welt.  Auch  sie  auftert  sich  zunachst  gefiihlsmaflig.  Doch  in  den 
so  entstehenden  religiosen  Stimmungen  konnen  sehr  verschiedene 
Gefiihlstone  anklingen,  die  natiirlich  samtlich  den  allgemeinen  psycho- 
logischen  Formen  der  Gefiihle  sich  einordnen,  im  einzelnen  aber 
ebenso  wenig  sich  fest  abgrenzen  lassen  wie  die  zugehorigen  religiosen 
Vorstellungen.  Denn  auch  hier  gehoren,  wie  iiberall,  Gefiihl  und 
Vorstellung  zusammen,  und  das  Gefiihl  als  das  subjektive  Komplement 
der  Vorstellung  empfangt  ebenso  von  dieser  seine  besondere  Farbung, 
wie  es  selbst  wieder  vor  allem  da,  wo  die  Vorstellung  ein  Erzeugnis 
der  mythenbildenden  Phantasie  ist,  auf  diese  zuriickwirkt.  Darum 
bildet  das  religiose  Gefiihl  den  wesentlichen  Bestandteil  des  im  Kultus 
hervortretenden  religiosen  Strebens  und  Wollens,  gemafl  der  allge¬ 
meinen  psychologischen  Tatsache,  daD  es  kein  Wollen  gibt,  in  das 
nicht  Gefiihle  eingehen.  Hierin  liegt  es  denn  auch  begriindet,  dafi 
selbst  da,  wo  die  religiosen  Vorstellungen  dunkel  und  fliichtig  sind, 
oder  wo  sie  nur  als  unzulangliche  Symbole  empfunden  werden  und 
sich  schlieftlich  in  Ideen  umwandeln,  die  auf  jedes  auOere  Symbol 
verzichten,  die  religidsen  Gefiihle  von  groOer  Starke  sein  konnen; 
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ja  es  tritt  hier  das  einzigartige  Phanomen  ein,  daft  das  Gefiihl 
selbst  zum  Symbol  wird,  d.  h.  daft  es  das  einzige  iibrigbleibende 
Zeichen  ist,  das  eine  hinter  ihm  stehende  religiose  Gedankenwelt  im 
Bewufttsein  vertritt.  Aus  dieser  im  Hinblick  auf  seine  Entstehungs- 
bedingungen  begreiflichen  Eigenart  des  religiosen  Bewufttseins  er- 
klart  sich  nebenbei  die  Diirftigkeit  aller  intellektualistischen  Reli- 
gionstheorien,  die,  wenn  sie  nicht  zum  Wunder  der  Offenbarung 
ihre  Zuflucht  nehmen,  einem  oberflachlichen  Utilitarismus  verfallen, 
der  sich  in  allerlei  Reflexionen  iiber  eine  mogliche  Entstehung  der 
Religion  bewegt,  ohne  sich  im  geringsten  um  deren  wirkliche  Ent- 
stehung  und  um  die  tatsachlichen  Erscheinungen  des  religiosen  Lebens 
zu  kiimmern. 

Mit  den  in  der  obigen  Begriftsbestimmung  festgehaltenen  Merk- 
malen  des  Gefiihls  der  Zugehorigkeit  zu  einer  iibersinnlichen  Welt 
und  eines  in  diese  projizierten  Ideals  sind  nun  aber  keineswegs  alle 
Momente  erschopft,  die  zu  den  wesentlichen  Triebkraften  der  reli¬ 
giosen  Entwicklung  gehoren,  und  die  uns  in  ihren  einzelnen  Aufte- 
rungen  oben  begegnet  sind.  Vor  allem  gehoren  hierher  zwei  Er¬ 
scheinungen,  die,  wenn  sie  auch  nicht  direkt  das  allgemeine  Wesen 
der  Religion  beriihren,  doch  bedeutsam  in  ihre  Entwicklung  eingreifen. 
Die  eine  besteht  in  der  zunehmenden  Unterordnung  der  nicht  bloft 
die  Anfange  des  religiosen  Kultus  bildenden,  sondern  diesen  fortan 
begleitenden  Vielheit  der  Gotter  unter  eine  herrschende  Gotthcit, 
oder,  wie  man  es  gewohnlich  zu  nennen  pflegt,  eines  fortschreiten- 
den  Strebens  von  einer  polytheistischen  zu  einer  monotheisti- 
schen  Religionsform.  Die  andere  ist  die  niemals  ganz  fehlende, 
aber  doch  unter  verschiedenen  Bedingungen  sehr  wechselnde  Aus- 
bildung  eines  negativen  religiosen  Ideals  in  dem  Sinne,  daft  sich 
die  Gefuhle  eigener  Unzulanglichkeit  und  aufierer  wie  innerer  Hem- 
mungen  gegeniiber  den  positiven  religiosen  Idealen  ebenfalls  in  reli¬ 
giosen  Vorstellungen  verkorpern,  die  durchweg  nach  dem  Gesetz  der 
psychischen  Kontraste  im  Verhaltnis  zu  jenen  positiven  Idealen  ge- 
bildet  sind.  Es  ist  die  Scheidung  guter  und  boser  Gotter  oder, 
wie  sich  dieser  Gegensatz  der  Gotter  zu  den  vorangegangenen  Dii- 
monenvorstellungen  gewohnlich  gestaltet,  die  Scheidung  guter  Gotter 
und  boser  Damonen,  die  vor  allem  in  den  ProzeD  der  Versittlichung 
der  religiosen  Ideen  eingreift. 
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Unter  diesen  beiden  Erscheinungen  pflegt  man  auf  die  erste,  den 
Ubergang  des  Polytheismus  in  den  Monotheismus,  einen  entscheiden- 
den  Wert  zu  legen,  so  daO  man  wohl  auch  geradezu  die  Entstehung 
des  Monotheismus  als  den  Geburtsakt  aller  vollkoinmeneren  Religionen 
ansieht.  Aber  so  gelaufig  diese  Anschauung  ist ,  so  vvenig  kann 
sie  einer  naheren  Priifung  Stand  halten.  Betrachtet  man  die  Dinge 
unbefangen,  so  ist  zwar  kein  Zweifel,  dab  sich  die  Vorstellung  eines 
herrschenden  Gottes  friihe  schon  Balm  bricht,  und  dab  sie  von  da 
an  nie  ganz  verschwindet.  Ist  sie  doch  ein  unmittelbarer  himm- 
lischer  Reflex  der  die  Entstehung  des  Gotterkultus  begleitenden  ir- 
dischen  Gesellschaftsordnung.  Der  Gotterstaat  fordert  ebensogut  wie 
der  menschliche  Staat  seinen  Herrscher  (S.  429,  640  ff.).  In  diesem 
Sinne  ist  daher  die  Vorstellung  eines  herrschenden  Gottes  zunachst 
ein  Symptom  der  sozialen  Kultur,  die  auch  auf  die  religiose  ihre  Wir- 
kungen  ausiibt;  direkt  hat  sie  aber  mit  der  letzteren  nichts  zu  tun. 
Unmittelbarer  fallt  schon  in  das  religiose  Gebiet  ein  Unterschied,  der 
bei  der  Vergleichung  der  einzelnen  Gestaltungen  dieses  allgemeinen 
Polytheismus  in  die  Augen  fallt.  Entwedcr  ist  namlich  das  Verhaltnis 
des  obersten  Gottes  zu  den  andern  das  eines  Primus  inter  pares: 
diese  sind  Nebengotter,  deren  jeder  eine  selbstandige  Ausbildung 
des  religiosen  Ideals  darstellt.  Oder  die  andern  sind  Untergotter, 
Untergebene  des  hochsten  Gottes,  die  dessen  Befehle  ausfuhreti  odcr 
fur  gewisse  Gebiete  des  Lebens  dessen  Vertretung  iibernehmen.  Bei- 
spiele  der  ersten,  urspriinglicheren  Form  bieten  die  Religionen  aller 
alten  Kulturvolker.  Den  zweiten  Typus  zeigt  die  Religion  der  Israeliten. 
Dort  liegt  der  Ursprung  deutlich  in  einer  Vielheit  dereinst  selb- 
standiger  Kulte,  die,  zum  Teil  verschiedenen  Landergebieten  an- 
gehorig,  allmahlich  in  ein  Ganzes  zusammengeflossen  sind.  Hier 
liegt  er  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  umgekehrt  in  eincm  Kampf 
der  Kulte  (S.  638  ff.).  Die  zweite  dieser  Formen  nicht  Polytheismus  zu 
nennen,  dazu  liegt  aber  kein  triftiger  Grund  vor.  Die  Engel  und 
ihre  Gegner,  der  Satan  mit  seinen  Damonen,  bilden  ebenso  inte- 
grierende  Bestandteile  der  Religion  Jahwes,  wie  die  griechische  Gotter- 
welt  um  Zeus  als  ihren  Mittelpunkt  geordnet  ist.  Hier  wie  dort  be- 
darf  der  oberste  Gott  einer  Umgebung,  und  die  verschiedenen  Sorgcn 
und  Wiinsche  der  Menschen  verlangen  nach  einer  Vielheit  hilfreicher 
Geister,  die  alle  jener  iibersinnlichen  Welt  angehoren,  mag  auch  die 
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Macht  dieser  Geister  eine  beschranktere  sein.  Die  wesentliche  Ver- 
wandtschaft  dieser  For  men  des  Polytheismus  spricht  sich  denn  auch 
darin  aus,  dab  sie  sich  verbinden  konnen.  Ein  lebendiges  Beispiel 
hierfiir  ist  das  Christentum.  Als  Volksreligion  ist  es  Tritheismus. 
Denn  niemand,  der  nicht  der  Volksseele  weltfremd  gegeniibersteht, 
wird  sich  wohl  einbilden,  das  Trinitatsdogma  sei  jemals  iiber  die 
Kreise  der  spekulativen  Theologie  und  der  von  ihr  beeinfluBten  ge- 
lehrten  Laien  hinausgedrungen.  Im  christlichen  Kultus  ist  Christus 
der  herrschende  Gott,  hinter  welchem,  iiber  dem  direkten  Verkehr 
mit  dem  Glaubigen  erhaben,  Gott  Vater  steht,  wahrend  der  heilige 
Geist  ein  damoncnartiges  Wesen  geblieben  ist,  das  sich  nie  recht 
zur  Personlichkeit  emporringen  konnte.  Dazu  kommt  dann  noch  im 
katholischen  Kultus  die  Fiille  der  Untergotter  in  den  Mitgliedern  der 
heiligen  Familie,  den  Aposteln  und  Heiligen,  die  vollig  in  die  Stel- 
lung  der  alten  Orts-,  Berufs-  und  sonstigen  Schutzgotter  eingetreten 
sind.  In  der  Tat  ist  dahcr  die  Volksreligion  noch  heute  polytheistisch. 

Ein  wichtiger  Bestandteil  dieses  Polytheismus  pflegt  nun  weiter- 
hin  die  Verkorperung  des  Bosen  in  einem  Fiirsten  der  Siinde 
zu  sein,  der  dann  ebenfalls  nach  dem  Vorbild  der  himmlischen  Gotter- 
welt  einen  Hofstaat  boser  Geister  um  sich  sammelt.  Dieses  Bild  ist 
das  Produkt  der  Einwirkung  sittlicher  Ideen  auf  den  religiosen  Kultus, 
sei  es  dab  hierbei  der  Kampf  des  guten  mit  dem  bosen  Prinzip  als 
ein  Kampf  zwischen  zwei  Gottern  vorgestellt  wird,  wie  in  der  era- 
nischen  Religion,  oder  als  ein  Widerstand  abgefallener  Engel,  wie  in 
den  Religionen  des  Judentums,  des  Christentums  und  des  Islam.  In 
beiden  Fallen  ist  die  Verkorperung  des  Bosen  in  einer  Personlichkeit 
das  Symptom  eines  holier  entwickelten  ethisch-religiosen  Bediirfnisses. 
Denn  nicht  bloD  dem  vorreligiosen,  sondern  auch  dem  beginnenden 
religiosen  Kultus  sind  diese  personlichen  Verkorperungen  des  Bosen 
zumeist  noch  unbekannt.  Er  kennt  nur  bose  Damonen.  Der  per- 
sonliche  Teufel  in  seinen  verschiedenen  Gestalten  ist  aus  dem  Be- 
diirfnis  geboren,  die  Hemmungen  des  sittlichen  Strebens,  vor  allem 
die,  die  aus  eigener  Verschuldung  entspringen,  ebenso  wie  die  Ideale 
des  Guten  als  personliche  Wesen  sich  gegeniiberzustellen;  und  dieser 
natiirliche  Trieb  fiihrt  hier  wiederum  einer  monotheistischen  Zu- 
spitzung  jener  aus  dem  alten  Damonenglauben  heriibergenommenen 
Welt  des  Bosen  entgegen,  wie  sie  uns  in  der  Form  des  Nebengottes 
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der  persische  Ahriman,  in  der  des  Untergottes  der  Satan  der  jiidisch- 
christlichen  Mythologie  zeigen.  Gerade  diese  Form  des  Untergottes, 
in  der  der  Mensch  sein  eigenes  SundenbewuBtsein  in  eine  auOer  ihm 
lebende,  der  iibersinnlichen  Welt  angehorende  Personlichkeit  proji- 
ziert,  erhebt  aber  hier  um  so  dringender  die  Frage,  die  noch  tief  in 
die  christliche  Philosophic  der  neueren  Zeit  hereinreicht,  wie  die 
Existenz  des  Bosen  iiberhaupt  mit  der  Oberherrschaft  eines  guten 
Gottes  vereinbar  sei.  Der  eranische  Mythus  hat  diese  Frage  friihe 
schon  mit  jenem  Bild  des  Kampfes  beantwortet,  unter  dem  er  den 
Verlauf  aller  menschlichen  Geschicke  darstellt,  und  aus  dem  er 
schlieBlich  die  unbeschrankte  Herrschaft  des  siegreichen  guten  Gottes 
hervorgehen  laDt.  In  anderer  Form  und  doch  im  Grundgedanken 
ubereinstimmend  hat  sie  der  christliche  Mythus  beantwortet.  Ihm 
steht,  abgesehen  von  nebenhergehenden  Motiven  und  Richtungen, 
der  Kampf  des  Einzelnen  um  die  eigene  Seele  im  Vordergrund. 
Nicht  Gott  und  Satan  streiten  miteinander,  sondern  die  um  ihrer  un- 
siihnbaren  Bosheit  willen  verstoBene  Seele  wird  Eigentum  des  Fiirsten 
der  Holle,  der  damit  zugleich  die  Stelle  eines  Dieners  der  Gottheit 
zuriickerobert.  Was  beiden  Vorstellungen  gemeinsam  bleibt,  das  ist 
daher  schlieBlich  der  Gedanke  des  Kampfes  zwischen  Gut  und 
Bose,  in  welchem  sich  das  Gute  zum  Sieg  hindurchringt.  Es  ist 
derselbe  Gedanke  in  symbolisch-mythologischer  Form,  den  noch 
die  Religionspsychologie  als  eine  notwendige  Konsequenz  der  Psycho¬ 
logic  der  Affekte  und  die  Ethik  als  eine  Grundbedingung  des  Sitt- 
lichen  zu  begreifen  sucht:  Ohne  Schmerz  kein  Gliick,  ohne  Kampf 
kein  Sieg,  ohne  Anfechtung  und  deren  Uberwindung  kein  Verdienst. 
Die  Welt  ist  nicht  absolut  gut  noch  bose,  sondern  sie  ist  beides 
zugleich,  und  wenn  sie  dies  nicht  ware,  so  wiirden  weder  die  sitt- 
lichen  noch  die  religiosen  Ideale  moglich  sein,  die  dem  Leben  seinen 
Wert  geben.  So  bewahren  in  der  Ordnung  dieser  Welt  Schuld  und 
Siinde  ihre  Stelle,  wie  auch  im  Lauf  der  Zeiten  die  Anschauungen 
iiber  ihren  Ursprung  wechseln  mogen,  ob  sie  der  alte  Damonen- 
glaube  auf  bose  Geister,  die  sich  des  Menschen  bemachtigen,  oder 
die  moderne  Wissenschaft  auf  Vererbung  abnormer  Eigenschaften, 
verkehrte  Erziehung,  ungiinstige  Lebenslage  neben  irgend  einem  An¬ 
ted  unmittelbarer  persdnlicher  Verschuldung  zuriickfuhren  mag.  Der 
Einzelne  ist,  wie  sich  Hegel  ausdriicken  konnte,  ein  »Werkzeug  des 
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Weltgeistes«,  wie  immer,  ob  fordernd  oder  hemmend,  er  in  das 
Werden  dieses  Weltgeistes  eingreift.  Auch  hier  gilt  das  Wort  Hera- 
klits,  daD  der  Kampf  der  Vater  der  Dinge  ist. 

Indem  nun  in  diesem  Kampf  das  Ideal  des  Guten  immer  mehr 
zu  einem  unerreichbaren  tibersinnlicbcn  Gut  wird ,  beginnt  die  ver- 
tiefte  ethische  Selbstbesinnung  alle  jene  Hemmungen,  die  sich  dem 
Streben  nach  ihm  entgegenstellen ,  mehr  und  mehr  in  die  eigene 
sinnliche  Natur  zu  verlegen.  Damit  ist  aber  auch  schon  die  Axt 
an  die  Wurzel  aller  jener  negativen  Idealvorstellungen  gelegt,  die 
das  Bose  in  einem  damonischen  Widersacher  der  Gottheit  verkorpern. 
I  ragen  doch  die  bosen  Triebe  und  Handlungen  allzusehr  die  Spuren 
von  irdischem  Staub  und  irdischem  Schmutz  an  sich,  als  dafi  das 
Reich  des  personlichen  Satans,  den  die  Phantasie  doch  nicht  umhin 
kann  ebenfalls  mit  einer  gewissen  diisteren  Herrlichkeit  zu  umgeben, 
dem  Stand  halten  konnte.  Darum  iiberlebt  die  himmlische  Welt  in 
den  phantastischen  hormen,  mit  denen  sie  der  fromme  Glaube  aus- 
stattet,  jene  damonische  Welt  der  Verbrecher  und  ihrer  Strafen.  So 
gilt  in  weiten  Kreisen  des  christlichen  Vollces  der  personliche  Teufel, 
an  den  Luther  noch  so  fest  glaubte  wie  an  seine  eigene  Person,  fur 
ein  Wahngebilde  des  Aberglaubens  vergangener  Zeiten.  Die  Uber- 
zeugung,  dafl  auch  Gott  nicht  unter  dem  Bilde  einer  menschen- 
ahnlichen  Personlichkeit  vorgestellt  werden  konne,  ist  eine  Uberzeu- 
gung,  die  sich  offenbar  viel  langsamer  durchkampft.  Um  so  wirk- 
samer  tritt  nun  hier  schon  in  den  antiken  Mysterienkulten,  und  tritt  vor 
allem  in  der  Christuslegende  das  Bild  des  Gottes,  der  sclbst  in  mensch- 
licher  Gestalt  auf  Erden  gewandelt,  vermittelnd  ein,  wahrend  es  zu- 
gleich  die  Vorstellung  eines  iibersinnlichen  Gottes  in  den  Hinter- 
grund  drangt.  Doch  indem  die  Gestalt  des  Gottmcnschen  schlieBlich 
dem  gleichen  Froze (3  der  Entmythisierung  unterliegt,  der  bei  den 
Diimonen  der  Holle  begonnen  und  Gott  seiner  personlichen  Attribute 
entkleidet  hat,  wird  Christus  aus  dem  zur  Erde  gekommenen  Gott 
zum  idealen  Menschen.  Die  Christusreligion  wird  zur  Jesusreligion. 
Sie  hort  darum  nicht  auf,  Religion  zu  sein.  Aber  sie  ist  nicht  mehr 
Volksreligion,  sondern  eine  Umwandlung  dieser  in  die  in  ihr  leben- 
den  religiosen  Ideen.  Dcnn  keine  Volksreligion  kann  der  Symbole 
entbehren.  Sie  nimmt  sie  urspriinglich  aus  dem  Zauber-  und  Da- 
monenglauben  heriiber,  um  sie  dann  im  Gotterkultus  durch  die  fort- 
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schreitende  Vergeistigung  seiner  Motive  in  unmerklichen  Ubergangen 
aus  realen  in  ideale  Symbole  iiberzufuhren,  die  der  objektiven  magi- 
schen  Wirkung  entsagen,  um  die  subjektive  Wirkung  auf  die  religiose 
Siimmung  allein  zu  bevvahren.  Das  ideale  Symbol  verschleiert  aber  nur 
wenig  noch  die  hinter  ihm  verborgene  Idee,  die  schlieftlich  in  der 
Selbstbesinnung  iiber  die  Motive  der  religiosen  Stimmung  in  das  Bc- 
wuOtsein  tritt.  Hier  sucht  dann  die  pliilosophische  Reflexion  die  Idee 
festzuhalten  und  aus  ihren  symbolischen  Hiillen  ganz  zu  befreien. 
Damit  ist  zugleich  die  religiose  zur  abstrakten  philosophischen  Idee 
geworden.  Sie  auf  diesem  YVeg  zu  begleiten,  nachzuweisen,  wie  sich 
aus  den  religiosen  Symbolen  die  philosophischen  Ideen  entwickeln, 
und  wie  sich  diese  wieder  in  der  Umbildung  der  Symbole  selber 
betatigen,  ist  die  letzte  Aufgabe  der  Religionspsychologie,  der  wir 
nunmehr  uns  zuwenden. 


2.  Die  metaphysische  und  die  ethische  Wurzel  der  Religion. 

Die  natiirliche  Entwicklung  der  Religion  hat  uns  von  den  dunkeln 
Anfangen  des  vorreligiosen  Kultus  an  in  stetiger,  in  den  wesent- 
lichsten  Ziigen  iibereinstimmender  Fortbildung  der  Motive  bis  zu 
jenen  idealen  Symbolen  emporgefiihrt,  durch  die  bereits  deutlich  die 
religiosen  Ideen  hindurchscheinen.  Welches  sind  nun  diese  Ideen,  die 
wir  im  Hinblick  auf  die  Allgemeingiiltigkeit  ihrer  Motive  ebensowohl 
als  die  letzten  Friichte  wie  als  die  urspriinglichen  verborgenen  Keime 
der  religiosen  Entwicklung  betrachten  diirfen?  Oder,  mit  andern 
Worten,  was  ist  das  Wesen  der  Religion? 

Wir  erortern  diese  Frage  hier  unter  psychologischen  Gesichts- 
punkten.  Immerhin  konnen  uns  dabei  die  verschiedenen  Antworten, 
die  die  Philosophic  auf  sie  gegeben  hat,  zur  vorlaufigen  Fiihrung 
dienen.  Hier  sehen  wir  nun  vor  allem  diese  Antworten  nach  zwei 
Richtungen  auseinandergehen.  Auf  der  einen  Seite  stehen  die 
metaphysischen,  auf  der  andern  die  ethischen  Religions- 
theorien.  Jene  sehen,  mogefi  sie  nun  mit  Hegel  die  Religion  in  ein 
»SelbstbewuDtsein  des  absoluten  Geistes  durch  Vermittlung  des  end- 
lichen  Geistes*  oder  mit  Schleiermacher  in  das  im  Geftihl  sich  aus- 
sprechende  Verhaltnis  zur  Idee  der  Einheit  der  Welt  verlegen,  die 
Wurzel  der  religiosen  Ideen  in  dem  Zusammenhang  der  mensch- 
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lichen  Seek  mit  einer  die  Totalitat  alles  Seins  und  Geschehens  um- 
fassenden  iibersinnlichen  Welt,  wobei  sie  nur  diesen  Zusammenhan? 
bald  mehr  als  einen  intellektuellen ,  in  Vorstellungen  gegebenen, 
bald  als  einen  gefuhlsmiifligen  auffassen.  In  dieser  Richtung  auf  das 
VV eltganze  sind  zugleich  diese  neueren  Begriffsbestimmungcn  durch- 
aus  einig  mit  denen  der  alteren  Philosophic,  nur  dab  die  letzteren 
auf  das  religiose  Objekt  als  solches,  den  Gottesbegrifif,  jene  auf  das 
religiose  Erlebnis  gerichtet  sind.  Auf  der  andern  Seite  erblicken 
die  ethischen  Theorien  in  dem  Ursprung  der  religiosen  Ideen  aus 
den  sittlichen  Normen  das  Wesen  der  Religion,  sei  es,  dab  sie  mit 
der  alteren  Moraltheologie  diese  Normen  unmittelbar  als  gottliche 
Gebote  auffassen  und  daraus  ihre  bindende  Kraft  ableiten,  oder 
dab  ihnen  umgekehrt  mit  Kant  die  Pflichtgebote  des  subjektiven 
Gewissens  vermoge  ihres  Anspruchs  auf  unbedingte  Geltung  als  Zeug- 
nisse  ihrer  religiosen  Bedeutung  erscheinen.  Auch  hier  besteht  dem- 
nach  der  Unterschied  der  friiheren  und  der  spateren  Anschauungen 
hauptsachlich  darin,  dab  jene  in  das  religiose  Objekt,  die  Gottheit, 
diese  in  das  religiose  Erlebnis,  die  »Stimme  des  Gewissens «,  die 
Wurzel  der  Religion  verlegen.  Dabei  zeigt  sich  dann  aber  die  altere, 
objektive  Auffassung  zugleich  geneigt,  das  ethische  mit  dem  meta- 
physischen  Motiv  zu  verbinden.  So  vereinigt  bei  Plato  die  Gottheit 
als  Idee  des  Guten  in  sich  die  hochsten  Gtiter  der  Erkenntnis  wie 
der  Tugend.  Fiir  Leibniz  ist  Gott  als  Monas  monadum  oberste 
Weltvernunft  und  Weltordner  zugleich.  Der  dogmatischen  Meta- 
physik  wird  solche  Vereinigung  leicht  gemacht:  sie  ist  ihr  in  dem 
Begriff  der  ins  Unbegrenzte  sich  erstreckenden  » Eigenschaften  Gottes« 
von  selbst  gegeben. 

Betrachten  wir  nun  aber  diese  Theorien  im  Lichte  der  tat- 
sachlichen  Entwicklung  der  religiosen  Motive,  so  kann  es  keinem 
Zweifel  unterliegen,  dab  hier  die  alteste  und  demzufolge  einer  naiven 
religiosen  wie  sittlichen  Auffassung*  wohl  am  nachsten  stehende  An- 
sicht  von  der  urspriinglichen  Einheit  beider  scheinbar  der  Wirklich- 
keit  mehr  entspricht,  als  jede  der  beiden  andern,  die  Wurzeln  der 
Religion  einseitig  auf  das  Feld  metaphysischer  Ideen  oder  ethischer 
Triebe  verlegenden  Theorien.  Finden  sich  doch  schon  in  dem  Sta¬ 
dium  des  vorreligiosen  Zauberkultus  gewisse  Normen  des  sittlichen 
Verhaltens,  die,  wenn  man  den  bei  den  betreffcnden  Volkern  selbst 
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herrschenden  Vorstellungen  liber  ihren  Ursprung*  nachforscht,  auf 
irgend  vvelche  Wunderwesen  der  Vorzeit,  auf  tierische  oder  mensch- 
liche  Heilbringer  zuriickgefiihrt  werden.  Aber  der  psychologischen 
Betrachtung  halt  diese  Atiologie  des  Volksbewufltseins  nicht  Stand. 
Beruht  sie  doch  sichtlich  auf  dem  allgemeinen  Motiv,  Kulturerzeug- 
nissc,  Sitten  und  Ordnungen  der  Gesellschaft,  entvveder  auf  die  mythi- 
schen  Urahnen  des  Geschlechts  oder  auf  besondere  legendenhafte 
Wesen  der  Vorzeit  zuriickzufiihren.  Wie  solche  Wesen  das  Feuer 
und  die  ersten  Feldfriichte  gebracht,  den  Ackerbau  und  die  Zere- 
monien  der  Zauberkulte  gelehrt  haben,  so  gelten  sie  auch  als  die 
Urheber  der  primitivsten  sittlichen  Normen,  wonach  man  dem  Stammes- 
genossen  in  der  Not  beistehen,  aber  auch  dessen  Tod  am  Feinde  rachen, 
den  alteren  Mannern  gehorchen,  aber  auch  die  unfahig  gewordenen 
Greise  im  Fall  der  Not  in  der  Wildnis  zuriicklassen  soli  usw.  Hier 
iiberall  hat  sich,  wie  in  noch  so  vielen  andern  Fallen,  die  Folge  der 
Motive  im  BewuOtsein  umgekehrt.  Die  urspriinglich  unter  dem  Drang 
individueller  und  sozialer  Triebe  entstandenen  und  dann  durch  Tra¬ 
dition  befestigten  Normen  werden  selbst  als  cine  urspriingliche  Tra¬ 
dition  betrachtet,  als  eine  Lehre,  die  den  Vorfahren  mitgeteilt  worden 
sei.  Daher  denn  auch  unter  diesen  primitiven  Sittengeboten  neben 
solchen,  die  den  noch  heute  geltenden  einigermaOen  konform  sind, 
andere  erscheinen,  wie  die  Blutrache  oder  gar  das  Toten  der  Greise, 
die  das  sittliche  Gefiihl  des  Kulturmenschen  verletzen.  1st  es  dem- 
nach  weder  ein  religioses  Gebot  noch  eine  fur  alle  Zeiten  gleich- 
maflig  geltende  Norm  des  Gewissens,  was  ist  dann  als  der  Ursprung 
sittlicher  Triebe  anzusehen?  Sicherlich  nicht  der  Zwang  sozialer  Ver- 
haltnisse  und  noch  viel  weniger  natiirlich  eine  berechnete  Ausgleichung 
egoistischer  Interessen.  Vielmehr  steht  hier  im  Vordergrund  das 
Gefiihl  der  Zusammengehorigkeit  mit  dem  Genossen,  ohne  das  eine  Ge¬ 
sellschaft  iiberhaupt  nicht  entstchen  konnte,  ebenso  wie  jeder  Reflexion 
liber  das  zu  ihrem  Fortbestand  erforderliche  Gleichgewicht  egoistischer 
und  altruistischer  Triebe  diese  Triebe  selbst  vorausgehen  miissen. 
So  bietet  uns  denn  der  Naturmensch  iiberall,  auf  so  primitiver  Stufe 
wir  ihn  antreffen  mogen,  das  Bild  eines  Zustandes,  in  welchem  Selbst- 
geflihl  und  Neigungsgefiihle,  die  letzteren  zunachst  beschrankt  auf 
die  Stammesgenossen,  und  hier  wiederum  mit  der  Zuriickziehung  auf 
die  Sippe  und  ihre  Untergliederungen  an  Starke  zunehmend,  neben 
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einander  hergehen,  um,  wenn  sie  in  Streit  geraten,  bald  mit  dem  Sieg 
des  einen,  bald  mit  dem  des  andern  zu  enden.  Dabei  ist  es  aber  gerade 
der  Afifekt,  der  in  Momenten,  die  auf  augenblickliches  Handeln  drangen, 
unter  bestimmten  Bedingungen  die  Neigungsgefiihle  iiber  die  natiirliche 
Selbstsucht  obsiegen  laflt.  Im  allgemeinen  bildet  sich  daher  aus  dem 
wechselnden  Spiel  solcher  widerstrebender  Affekte  eine  gewohnheits- 
maOige  Norm  des  Handelns  aus,  die  in  bestimmten  Fallen  dem  ego- 
istischen,  in  andern  dem  altruistischen  Tricb  den  Vorrang  laftt,  und  die 
sich  dann  in  der  Tradition  zur  Sitte  fixiert.  So  gehort  in  diesem 
Stadium  die  Sitte,  die  spater  der  Sittlichkeit  ihren  Namen  gegeben 
hat,  noch  ganz  und  gar  einem  vorsittlichen  Zustande  an,  der  in  der 
blinden  Befolgung  urspriinglicher  Gefiihlsmotive  und  iiberlieferter  Ge- 
wohnheiten  befangen  geblieben  ist.  Dem  stehen  nun  die  primitiven 
Kulthandlungen  als  ein  Gebiet  individueller  und  gemeinsamer  Normen 
gegeniiber,  in  denen  das  egoistische  Streben  ganz  und  ausschlieO- 
lich  herrschend  ist,  und  von  dem  aus  vor  allem  zu  jenen  aus  ur- 
spriinglichen  Neigungsgefiihlen  entspringenden  selbstlosen  Handlungen 
keine  Briicke  hiniiberfiihrt.  Durch  die  Zauberzeremonien  will  sich 
der  Naturmensch  vor  Zauber  schiitzen,  ihn  schadigende  Diimonen 
vertreiben  oder  Schutzdamonen  gewinnen.  Auch  wo  dieser  Kult  ein 
gemeinsamer  ist,  verfolgt  in  ihm  der  einzelne  Teilnehmer  nur  ego¬ 
istische  Zwecke.  In  den  Zeremonien,  die  Erfolg  in  Jagd  und  Krieg 
oder  fruchtbringenden  Regen  herbeifuhren  sollen,  hat  er  nur  seinen 
eigenen  Anteil  an  diesen  Giitern  vor  Augen. 

Da  ist  es  der  Gotterkult,  der  auch  hier  einen  Wendepunkt  bezeichnet, 
indem  er  zum  erstenmal  die  Religion  auf  die  in  Sitte  und  Brauch 
verborgenen  sittlichen  Regungen  heriiberwirken  laflt.  Anders  als  der 
Damon  wird  der  Gott  gefiirchtet.  Wie  er,  menschlicher  Zauber- 
gewalt  sich  entziehend,  nur  nach  eigenem  Ermessen  dem  Sterblichen 
Hilfe  gewahrt  oder  ihn  seinen  Zorn  fiihlen  laflt,  so  bildet  sich  nun 
in  stetigem  Fortschritt  die  Vorstellung  eines  hochsten  Richteramts, 
das  besonders  in  die  Hand  des  obersten  der  Gotter  gelegt  ist.  So 
willldirlich  in  vielem  auch  noch  das  Walten  dieses  Gottes  bleiben  mag, 
im  ganzen  setzt  sich  doch  die  Anschauung  durch,  dafl  er  das  Gute 
will  und  das  Bose  bestraft.  Dabei  ist  freilich  die  Norm,  die  hier- 
iiber  entscheidet,  zunachst  aus  dem  subjektiven  Gefiihl  des  Einzelnen 
auf  die  Gotthcit  hiniibergewandert.  Dennoch  ist  sie  erst  durch  diesen 
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Ubergang  zur  eigentlichen  Norm  gevvorden.  Denn  nun  erst  hat  sie 
die  Macht  gewonnen,  wiederum  das  Gewissen  des  Einzelnen  durch 
das  neu  ervvachende  Gefiihl  zu  binden,  daC  es  das  Gebot  eines  iiber 
ihm  stehenden  allgebietenden  Willens  sei,  dem  er  zu  folgen  habe. 
Damit  wirkt  dann  aber  dieses  Bewufitsein  zugleich  lauternd  auf  das 
erwachende  sittliche  Gefiihl  selbst  zuriick.  Die  instinktiven  Neigungs- 
und  Furchtaffekte  werden  zu  Geboten  der  Liebe  gegen  den  Nachstcn, 
der  Ehrfurcht  vor  dem  Alter,  der  Hingabe  an  die  durch  Kultus  und 
Sitte  enger  verbundene  Gcmeinschaft.  Den  Frevlcr  gegen  das  so  zum 
religioscn  Gebot  gewordene  Sittengebot  erreicht  die  gottliche  Strafe 
mit  alien  den  Ubeln,  mit  denen  dereinst  der  noch  jenseits  von  Gut 
und  Bose  waltende  Damonenzauber  den  Menschen  getroffen.  Nicht 
minder  aber  zieht  die  Gottheit  der  boshaften  Nachstellung  wie  dem 
blinden  Wiiten  des  Mordes  Schranken,  indem  sie  das  Gastrecht  heiliet 
und  selbst  den  Morder,  der  in  ihrem  Tempel  Zuflucht  sucht,  in  ihren 
Schutz  nimmt. 

So  laflt  der  Gotterkult  erst  aus  dem  primitiven  VVidcrstreit  ego - 
istischer  und  altruistischer  Triebe  sittliche  Normen  hervorgehen.  Diese, 
deren  Quelle  tief  im  eigenen  Gemiit  liegt,  werden  nach  oben  projiziert, 
in  den  Willen  der  Gotten  In  dieser  Form  erst  konnen  sie  sich  zu 
wirklichen  Normen  erheben.  Aber  hier  wirken  sie  nun  auch  auf  die 
Gottervorstellungcn  selbst  zuriick.  Die  Gotter,  deren  Walten  anfang- 
lich  noch  wenig  verschieden  von  der  rohen  Willkur  des  Heldenge- 
schlechts  ist,  dem  sie  ihren  Ursprung  verdanken,  nahern  sich,  indem 
die  sittlichen  Regungen,  die  eine  hohere  Kultur  erstehen  liefl,  in  sie 
hiniiberwandern,  mehr  und  mehr  sittlichen  Idealen;  und  so  sehr 
auch  ihre  Vcrmenschlichung  der  Krreichung  dieses  Ziels  entgegen- 
stehen  mag,  schlieBlich  wird  es  erreicht,  indem  sich  die  Gottheit  g-anz 
in  ein  iibervveltliches  und  iibersinnliches  Ideal  vervvandelt.  Damit 
vollendet  sich  die  Wechsehvirkung  zwischen  Religion  und  Sittlichkeit, 
indem  zunachst  die  Religion  die  sittlichen  Anlagen  zur  Entfaitung 
bringt,  und  indem  dann  wiederum  die  sittlichen  Vorstellungen  in 
religiose  Ideale  iibergehen.  Es  fehlt  nur  noch  eins,  urn  diesen  Pro- 
zeO  zum  AbschluB  zu  bringen:  das  religiose  Ideal,  das  aus  dem 
Hiniiberwandern  in  eine  iibersinnliche  Welt  entstanden,  muft  noch- 
mals  auf  die  sittliche  Welt,  die,  weil  sie  menschlichem  Streben  und 
YVollen  angehort,  fortan  mit  der  sinnlichen  Welt  zusammenfallt,  her- 
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iiberwirken,  um  innerhalb  dieser  nicht  minder  ein  absolutes  sittliches 
Ideal  zu  gestalten.  Darin  liegt  das  letzte  Motiv  zur  Bildung  jener 
in  den  verschiedensten  Formen  und  zuletzt  durch  ihre  Verschmelzung 
mit  der  historischen  Legende  am  eindrucksvollsten  im  Christentum  zur 
Ausbildung  gelangten  Idee  des  zum  Menschen  gewordenen  Gottes, 
der  auf  solche  Weise  absolutes  religioses  und  sittliches  Ideal  zu- 
gleich  ist. 

Betrachten  wir  nun  die  lctzten  Fruchte  dieser  Entwicklung  auch 
als  die  latenten  Keime,  aus  denen  sie  mit  der  allem  geistigen  Werden 
immanenten  GesetzmaOigkeit  hervorgegangen  ist,  und  suchen  wir 
demnach  die  zuerst  beschrankten,  relativen,  aber  dann  mchr  und  rnehr 
nach  absoluter  Vollendungstrebendenldealvorstellungen  auf  die  in  ihnen 
wirksamen  Ideen  zuriickzufiihren,  so  steht  hier  offenbar  das  religiose 
Motiv  mit  der  in  ihm  wirkenden  Idee  der  Zugehorigkeit  des  Menschen 
zu  einer  tibersinnlichen  Welt  im  Vordergrund.  Indem  diese  Idee  mit 
den  dem  menschlichen  Gemiit  von  Anfang  an  eigenen  Affekten  in 
Verbindung  tritt,  erhcbt  sie  erst  diese  natiirlichen  Gemiitsbewegungen 
zur  Hohe  sittlicher  Gefiihle.  So  entsteht  die  Sittlichkeit  aus  der  Re¬ 
ligion,  nicht  umgekehrt;  und  die  Religion  nimmt  ihren  Ursprung  aus 
der  an  sich  der  sittlichen  Motive  entbehrenden  Idee  des  Ubersinn- 
lichen.  Indem  nun  aber  der  Mensch  sich  selbst  als  zugehorig  zu 
dieser  Libersinnlichen  Welt  empfindet,  wandern  die  unter  jener  religiosen 
Einwirkung  entstandenen  sittlichen  Motive  wieder  in  die  ubersinnliche 
Welt  hiniiber.  Sie  erheben  sich  hier  zu  sittlichen  Idealen,  um  als 
solche  in  einer  letzten  Riickwartsbewegung  als  sittlich-religiose  Ideale, 
wie  sie  besonders  in  der  Vorstellung  des  fehllosen  Gottmenschen  ver- 
korpert  sind,  in  das  wirkliche  Leben  einzutreten.  So  kann  man  das 
paradox  scheinende  Wort  aussprechen:  die  Sittlichkeit  ist  ein  Er- 
zeugnis  der  Religion,  aber  nicht  minder  ist  die  Religion  ein  Erzeugnis 
der  Sittlichkeit.  Die  Losung  dieses  scheinbaren  Widerspruchs  liegt 
eben  darin,  daft  die  Wurzeln  beider  urspriinglicli  getrennt  sind.  Die 
der  Religion  ist  die  freilich  nur  langsam  sich  durchsetzende  Idee 
des  Ubersinnlichen,  die  der  Sittlichkeit  liegt  zunachst  ganz  in  den 
sinnlichen  Affekten,  von  denen  der  Mensch  in  seinem  Wollen  und 
Handeln  bewegt  wird.  Darum  hat  nun  aber  auch  die  Religion  selbst 
als  im  Leben  wirksame  Kraft  cine  doppelte  Wurzel:  jene  metaphysische, 
die,  in  mancherlei  phantastischen  Verhiillungen  verborgen,  ihr  ur- 
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spriinglich  zugehort;  und  diese  ethische,  durch  die  sie  sich  zu  den 
groBen  historischen  Religionen  entfaltet  hat  und  zu  einem  der  mach- 
tigsten  Faktoren  der  menschlichen  Geistesgeschichte  geworden  ist1). 

So  laOt  sich  denn  die  Religion  aus  keiner  dieser  beiden  Wurzeln 
allein  ableiten,  sondern  sie  ist  aus  dem  Zusammenwachsen  beider  und 
ihrer  Verzweigungen  entsprossen.  Darum  kann  keine  Begriffsbe- 
stimmung,  die  bloB  die  metaphysische  oder  die  ethische  Seite  ins 
Auge  faBt,  den  Ursprung  der  Religion  und  noch  viel  weniger  ihre 
Bedeutung  fiir  die  Menschheit  und  ihre  Geschichte  erschopfen.  BloB 
metaphysisch  betrachtet  laBt  die  in  ihr  wirksame  Idee  des  »Absoluten«, 
des  »Unendlichen«  oder,  vvenn  wir  diese  abstrakten  Worter  durch 
einen  konkreteren  Ausdruck  ersetzen  wollen,  der  Zugehorigkeit  zu 
einer  iibersinnlichen  Welt,  das  menschlichc  Gemiit  leer.  Sie  kann 
vveder  religiose  Gesinnungen  noch  Handlungen  hervorbringen,  wie 
solche  im  religiosen  Kultus  als  Streben  nach  Reinigung  von  Schuld, 
nach  Erlosung  und  Vergottlichung  der  Seele  sich  auBern.  BloB 
moralisch  betrachtet  entbehrt  sie  gerade  der  Eigenschaften,  die  tiber 
das  Tun  und  Treiben  der  sinnlichen  Welt,  der  die  egoistischen  wie 
altruistischen  Motive  des  praktischen  Handelns  cntstammen,  erheben. 
Die  Gottheit  bleibt  dann  nur  das  eigene  Gevvissen.  Dieses  Gewissen 
mit  der  Moraltheologie  als  die  Stimme  Gottes  zu  deuten,  ist  eine  kind- 
liche  Vorstellungsweise,  die,  wenn  man  sie  mit  Kant  als  die  Grund- 
tatsache  des  religiosen  BewuBtseins  ansieht,  die  Gottesidee  als  gegeben 
voraussetzt,  statt  sie  begreiflich  zu  machen,  so  daB  schlieBlich  auch  hier 
nur  eine  Subjektivierung  der  Offenbarungsidee  zurlickbleibt.  Die  Reli¬ 
gion  ist  vielmehr  eine  metaphysisch-ethische  Schopfung.  Man  kann 
keinen  dieser  beiden  Bestandteile  aus  ihr  herauslosen,  ohne  das  Ganze 
zu  zerstoren.  Die  Zugehorigkeit  zu  einer  iibersinnlichen  Welt  empfangt 
ihren  religiosen  Wert  erst  dadurch,  daB  diese  iibersinnliche  zugleich 
als  eine  ideale  sittliche  Welt  gedacht  wird,  und  die  der  Wirklichkeit 
zugev^andten,  aus  widerstreitenden  Afifektcn  entsprungenen  Motive  des 
Handelns  gewinnen  ihrerseits  einen  religiosen  Wert  erst  im  Hinblick 
auf  ein  jenseits  der  Grenzen  der  sinnlichen  Welt  liep*endes  Ideal. 

o 

)  Uber  die  philosophischen  Grundlagen  der  Idee  der  Zugehorigkeit  der  sinn¬ 
lichen  zu  einer  iibersinnlichen  Welt  vgl.  mein  System  der  Philosophic3,  I,  S.  1 79  fT., 
42S  flf.,  II,  S.  239  hi?  iiber  das  \erhaltnis  der  Religion  zur  Sittlichkeit  meine  Ethik3 
I,  S.  41  ff. 
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So  verschmelzen  dcnn  beide  Wertgefiihle  mit  einander,  um  das  zu 
erzeugen,  was  wir  das  religiose  Gefiihl  nennen.  Demnach  ist 
dieses  kein  einfaches  Gefiihl,  kein  »schlechthiniges  Abhangigkeits- 
gefiihl*,  wie  Schleiermacher  es  nannte,  sondern  eine  Resultante  aus 
den  Gefiihlen,  die  der  zunachst  nur  dunkel  geahnten  Idee  der  iiber- 
sinnlichen  Welt  und  den  ganz  anders  gearteten  Gefiihlen  entstammen, 
die  in  dem  wirklichen  Leben  und  den  es  beherrschenden  Affekten, 
oder  die,  wenn  wir  die  Vorstellungsgrundlage  dieser  Gefiihle  be- 
zeichnen  wollen,  in  der  Idee  der  Zugehorigkeit  des  Einzelnen  zu  der 
Gemeinschaft,  in  der  er  lebt,  ihre  Quelle  haben.  Dabei  ist  der  Be- 
griff  dieser  Gemeinschaft  ein  unbestimmter,  aber  niemals  ein  unbe- 
grenzter.  Er  umfaflt  nach  einander  die  nachste  Stammesgemeinschaft, 
dann  Volk  und  Staat,  hierauf  den  Verband  der  Kulturvolker,  endlich 
die  Menschheit,  wo  dann  freilich  diese  letzten  Schritte  bereits  unter 
der  Rlickwirkung  der  religiosen  Idee  und  nicht  ohne  mannigfache 
Hemmungen  vollzogen  werden.  Wie  diesen  Entwicklungen  des  sitt- 
lichen  Gefiihls  ein  Vorstellungssubstrat  nicht  fehlt,  so  ist  es  nun  aber 
auch  nicht  berechtigt,  die  Religion  lediglich  in  das  Gefiihl  zu  verlegen. 
Auch  die  Beziehungen  zur  iibersinnlichen  Welt  auflern  sich  fort  an  in 
Vorstellungen,  an  die  in  ihren  Verbindungen  mit  ethischen  Motiven 
die  religiosen  Gefiihle  gebunden  sind.  Solche  Vorstellungen  sind  eben 
die  Gotter-  und  die  Gottesvorstellungen.  Sie  mogen  so  unzulanglich 
oder  so  dunkel  scin,  wie  sie  wollen,  dem  religiosen  Gefiihl  geben  sie 
seinen  Halt  und  lassen  es  wirksam  werden  im  Kultus,  der  selbst 
wieder  die  religiosen  Gefiihle  zu  intensiverem  Leben  erweckt.  Wo 
die  Vorstellung  als  unzulanglich  erkannt  ist,  da  tritt  aber  die  Idee 
an  ihre  Stelle,  in  deren  Lichte  sich  die  religiosen  Vorstellungen  in 
ideale  Symbole  verwandeln. 

Indem  jedoch  die  sittliche  Welt,  mogen  auch  auf  die  Entwicklung  der 
sie  beherrschenden  Motive  noch  so  sehr  die  religiosen  Ideen  gewirkt 
haben,  zugleich  die  sinnliche  Welt  bleibt,  die  der  Schauplatz  metisch- 
licher  Affekte  und  Triebe  ist,  liegt  nun  hierin  endlich  der  Grund  einer 
Scheidung  der  Gebiete,  in  der  in  gewissem  Sinne  die  primitive 
Sonderung  der  beiden  Wurzeln  der  religiosen  Entwicklung  auf  ihrer 
hochsten  Stufe  wiederkehrt,  auf  der  die  beiden  in  der  wirklichen  Religion 
vereinigten  Ideen  jede  fiir  sich  zu  klarem  Bewufttsein  gelangt  sind. 
Ist  die  Idee  der  Gemeinschaft  samt  dem  ihm  zugehorigen  Gefiihl  der 
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tatigen  Mitarbeit  des  Einzelnen  an  ihren  Werken  voll  ausgebildet,  so 
lost  sich  nunmehr  die  sittliche  Idee  von  den  religiosen  Triebkraften, 
unter  deren  unentbehrlicher  Mitwirkung  sie  entstanden  war.  Das  der 
Wirklichkeit  zugewandte  sittliche  Ideal  wird  erhaben  und  umfassend 
genug,  um  das  menschliche  Gemiit  zu  den  hochsten  Zielen  zu  erheben, 
die  menschlichem,  also  auch  sittlichem  Streben  und  Handeln  erreichbar 
sind.  So  gewinnt  die  Moral  ihr  eigenstes,  in  ihrem  ganzen  Umfang 
von  der  Religion  unabhangiges  Gebiet,  auf  dem  sie  souveran  die 
primitiven  ethischen  Gefuhle  zu  den  hdchsten  sittlichen  Normen  er- 
hebt,  ohne  dazu  anderer  Mittel  als  eben  der  sittlichen  Ideen  selbst 
zu  bediirfen.  Dann  bleibt  der  Religion  nur  noch  jene  Idee  der  Zu- 
gehorigkeit  des  Einzelnen  wie  des  Ganzen  zu  einer  iibersinnlichen 
Welt  und  das  zu  dieser  Idee  gehorige  Reich  religioser  Stimmungen. 
Wo  eine  solche  Scheidung  eingetreten  ist,  da  gewinnen  aber  die 
sittlichen  Normen  in  ihrer  Verselbstandigung  eine  Klarheit  und  Starke, 
deren  sie  entbehrten,  so  lange  sie  in  das  Ganze  religios-sittlicher 
Motive  verwebt  waren.  Umgekehrt  dagegen  bleiben  die  religiosen 
Stimmungen  in  ihrer  unmittelbaren  Beziehung  zu  einer  iibersinnlichen 
Welt  in  jener  Region  reiner  Gefuhle,  in  denen  diese  Beziehung  zu- 
nachst  ihren  Ausdruck  findet.  Das  ist  die  Stellung  zum  religiosen 
Problem,  die  uns,  abgesehen  von  den  in  ihnen  zum  Worte  kommen- 
den  individuellen  Einfliissen,  in  der  Moral-  wie  Religionsphilosophie 
Schleiermachers  entgegentritt,  die  sich  hier  in  scharfcm  und  bewufttem 
Gegensatz  zur  Moraltheologie  Kants  befindet.  An  dieser  Stellung  ist 
vor  allem  dies  berechtigt,  daft  die  Ethik  heute  nicht  bloft  der  theo- 
logischen  Kriicken  entraten  kann,  deren  dereinst  jede  der  egoistischen 
oder  utilitaristischen  Reflexionsmoral  entwachsene  Ethik  bedurfte, 
sondern  daft  sie,  als  ein  dem  wirklichen  Leben  und  seinen  Motiven 
zugewandtes  Gebiet,  geradezu  verpflichtet  ist,  auf  dem  Grund  der 
sittlichen  Erfahrung  selbst  die  ethischen  Motive  zu  gewinnen  und  aus 
diesen  die  ethischen  Normen  abzuleiten.  Dabei  darf  jedoch  nicht 
iibersehen  werden,  daft  ohne  die  starke  Einwirkung  religioser  Trieb- 
krafte  die  Entstehung  dieser  unabhangigen  Sittlichkeit  niemals  moglich 
gewesen  ware.  Nicht  minder  gibt  aber  an  der  Grenze,  wo  das  sitt¬ 
liche  Wirken  innerhalb  der  empirischen  Welt  ihr  Ende  findet,  erst 
jener  Ausblick  auf  die  Zugehorigkeit  des  Einzelnen  wie  der  Gemein- 
schaft  und  ihrer  Schopfungen  zu  einer  iibersinnlichen,  die  sinnliche 
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Wirklichkeit  einschlieBenden  Welt  den  Normen,  die  das  sittliche  Leben 
aus  sich  erzeugt  hat,  ihren  letzten  Halt  in  der  im  sittlichen  Leben 
und  seiner  Geschichte  nur  bruchstiickweise  zur  Entfaltung  gelangenden 
Idee  des  Unendlichen. 


3.  Gegenwart  und  Zukunft  der  Religion. 

Die  Hoffnung,  es  werde  dereinst  einmal  eine  Zeit  kommen,  wo 
eine  einzige  Religion  die  ganze  Menschheit  umfasse,  reicht,  wie  be- 
kannt,  in  freilich  sehr  verschiedenen  Gestaltungen  von  den  Anfangen 
des  Christentums  an,  wo  diese  Hoffnung  an  die  Erwartung  des  wieder- 
kommenden  Messias  gekniipft  war,  bis  tief  in  das  18.  Jahrhundert, 
das  in  einer  ktinftigen  Vernunftreligion  alle  Unterschiede  des  Glaubens 
aufgehoben  dachte.  Heute  gibt  es  wohl  nur  noch  wenige,  die  einer 
dieser  beiden  Hoffnungen  sich  hingeben.  Geschichte  und  Psychologie 
vereinen  sich,  um  sie  beide  gleich  unwahrscheinlich  zu  machen.  Die 
Geschichte  zeigt,  wenn  wir  uns  durch  ubereinstimmende  Namen  nicht 
tauschen  lassen,  die  insbesondere  bei  den  groBen  Religionen  des 
Christentums,  des  Islam,  des  Buddhismus  zahllose  Formen  und  Far- 
bungen  in  sich  bergen,  eher  eine  zu-  als  eine  abnehmende  Differen- 
zierung.  Der  Volkerpsychologie  muB  aber  diese  Erscheinung  als  ein 
notwendiges  Ergebnis  einerseits  der  wachsenden  Mannigfaltigkeit  der 
Kulturgtiter,  anderseits  der  zunehmenden  Individualisierung  der  mensch- 
lichen  Personlichkeit  erscheinen.  Die  von  Rousseau  heiB  begehrte  und 
noch  von  Kant  still  erhoffte  Zukunftsreligion  mit  ihren  drei  Glaubens- 
artikeln  von  Gott,  Freiheit  und  Unsterblichkeit  hat  daher  schon  in 
den  Kreisen  der  Philosophen,  in  denen  sie  entstand,  auf  allgemeine 
Anerkennung  verzichten  miissen.  Die  Hoffnung,  sie  oder  irgend  ein 
anderes  Bekenntnis  bis  herab  zu  der  vom  auBersten  Fliigel  des  Frei- 
denkertums  erstrebten  Beseitigung  der  Religion  iiberhaupt  verwirklicht 
zu  sehen,  steht  in  der  Tat  psychologisch  auf  gleicher  Linie  mit  der 
Uberzeugung  des  Helvetius,  die  Unterschiede  der  geistigen  Begabung 
und  der  sittlichen  Anlage  wiirden  verschwinden,  wenn  dereinst  nur 
einmal  Erziehung  und  Unterricht  gleichmaBig  iiber  alle  Menschen 
verteilt  seien. 

Im  Gegensatze  zu  solchen  utopistischen  Zukunftstraumen  zeigt  uns 
die  Wirklichkeit  schon  innerhalb  der  christlichen  Welt  ein  Bild  zu- 
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nehmender  Sonderungen,  und  wenn  dicse  auberlich  weniger  hervor- 
treten,  als  es  den  tatsachlichen  Verhaltnissen  der  religiosen  Uber- 
zeugungen  selbst  entspricht,  so  beruht  das  wohl  zumeist  auf  den 
Hemmungen,  die  Herkommen,  Sitte  und  der  Zwang  der  sozialen 
Verhaltnisse  auf  die  freie  Auberung  religioser  Uberzeugungen  aus- 
iiben,  und  die  letzten  Endes  vornehmlich  auch  jener  verbreiteten  In- 
dififerenz  zu  Grunde  liegen,  die  man  wohl  zutreffend  als  einen  Zu- 
stand  der  Religionslosigkeit  definieren  konnte,  der  von  einzelnen,  fur 
sozial  unentbehrlich  gehaltenen  religiosen  Scheinhandlungen  umkleidet 
ist.  Doch  dieser  Schein,  den  eine  sogenannte  Elite  unter  den  Ge- 
bildeten  um  sich  verbreitet,  darf  nicht  iiber  das  wirkliche  religiose 
Leben  hinwegtauschen,  das  in  den  Volkern  lebt,  und  in  dem  jene  stark 
abgeblasste  Scheinfrdmmigkeit  doch  nur  einen  Grenzfall  bildet.  Sieht 
man  genauer  zu,  so  kann  nicht  verborgen  bleiben,  daft  z.  B.  in  den 
Landern  christlicher  Kultur  das  wirkliche  religiose  Leben  mit  ver- 
schwindenden  Ausnahmen  ziemlich  genau  in  den  Grenzen  sich  bewegt, 
die  durch  die  christlichen  Kirchen  und  Konfessionen  auberlich  be- 
zeichnet  sind.  Dagegen  wlirde  es  freilich,  sobald  man  die  der  Ent- 
wicklungsgeschichte  der  Religion  entnommenen  Mabstabe  anlegt,  der 
wirklichen  Sachlage  durchaus  nicht  entspreclien,  wenn  man  alle  diese 
Formen  der  Glaubensiiberzeugung,  die  der  gemeinsame  Name  » christ- 
lich «  deckt,  als  eine  und  dieselbe  Religion  betrachten  wollte.  Sieht 
man  auf  das  Wesen  und  nicht  auf  den  Namen,  so  ist  die  Glaubens- 
iiberzeugung  eines  frei  gesinnten  protestantischen  Theologen  von  der 
eines  inmitten  katholischer  Andachts-  und  Wallfahrtsstatten  aufge- 
wachsenen  Menschen  aus  dem  Volke  wohl  noch  weiter  entfernt,  als 
die  des  Mitglieds  einer  amerikanischen  Grofistadtsekte  von  der  eines 
Indianers  der  Wildnis.  Darum  ist  es  nicht  blob  eine  Verschleierung, 
sondern  eine  Verhiillung  der  Tatsachen,  wenn  man  die  samtlichen 
Mitglieder  der  christlichen  Kirchen  und  Konfessionen  Angehorige  einer 
einzigen  Religion  nennt.  Selbst  innerhalb  der  einzelnen  Kirchen  sind 
die  wirklichen  Unterschiede  so  grob,  dab  von  einer  auch  nur  an- 
nahernden  Einheit  der  Glaubensiiberzeugungen  nicht  die  Rede  sein 
kann.  Diese  Erscheinung  ist  weder  zu  loben  noch  zu  beklagen.  Denn 
sie  ist  eine  notwendige  Folge  des  jeder  geschichtlichen  Entwicklung 
immanenten  Triebes,  die  in  ihr  verborgenen  Anlagen  nach  verschie- 
denen  und  immer  mehr  auseinandergehenden  Richtungen  zu  entfalten. 
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Mochte  das  Urchristentum  eine  verhaltnismaDig  einbeitliche  Religion 
sein,  heute  hat  diese  Einhcit  langst  aufgehort.  Der  Katholizismus  als 
die  alteste  ihrer  Gestaltungen  hat  sich  hier  auch  im  weitesten  Um- 
fange  den  Bedurfnissen  anzupassen  verstanden,  die  die  Unterschiede 
urspriinglicher  Volksanschauungen  und  die  hinzukommenden  Einflusse 
der  materiellen  und  der  geistigen  Kultur  ihm  entgege^drrachten.  In- 
dem  er  die  mannigfachen  Formen  des  religiosen  und  selbst  des  vor- 
religiosen  Kultus,  die  er  vorfand,  sich  assimilierte  und  auf  der  andern 
Seite  sich  doch  auch  ganz  allmahlich  den  Anforderungen  der  jeweiligen 
Anschauungen  der  Wissenschaft  anzupassen  suchte,  ist  er  heute  als 
kirchlichc  Organisation  betrachtet  vielleicht  einheitlicher,  als  er  je  ge- 
wesen.  Aber  eine  einheitliche  Religion  ist  er  nicht  mehr,  sondern 
eher  konnte  man  ihn  eine  Enzyklopadie  aller  Religionen  nennen,  die 
je  in  der  Menschheit  vorhanden  waren,  und  die  noch  vorhanden  sind. 
Denn  er  umfaflt  alles,  den  Seelenkult  und  die  niederen  Schutzgott- 
heiten  verschiedenster  Gattung  mit  den  an  sie  gebundenen  Rudimenten 
eines  uralten  Fetischismus;  inmitten  dieser  Grundbestandteile  uralter 
Naturreligion  die  gottliche  Christusgestalt,  umgeben  von  der  Ftille 
magischer  Zeremonien,  wie  sie  sich  in  den  antiken  Mysterien  ent- 
wickelt  hatten;  endlich  die  an  dieses  Hauptmysterium  angegliederten 
Sonderkulte  der  Gottesmutter,  der  Apostel  und  Heiligen.  Ein  Poly- 
theismus,  wie  ihn  reicher  die  Welt  kaum  in  den  griechischen  Gotter- 
kulten  gesehen,  auch  darin  aber  ein  echter  Nachfolger  der  alten  or- 
phischen  Mysterien,  dafl  er  dem  Bediirfnis  des  auf  den  Hohen  der 
geistigen  Kultur  stehenden  Angehorigen  der  Kirche,  den  Inhalt  von 
Kultus  und  Dogma  philosophisch  zu  deuten,  entgegenkommt  und 
selbst  der  Wissenschaft,  wenn  sie  lang  genug  an  die  Tiiren  pocht, 
den  Eingang  nicht  verschlieflt.  So  hat  die  Kirche  zuerst  dem  kosmo- 
logischen  Teil  der  Naturvvissenschaft  freien  Zugang  gewahrt.  Heute 
steht  sie  bereits  dem  biologischen  nicht  mehr  ganz  ablehnend  gegen- 
iiber;  und  mag  sie  auch  noch  die  Anwendung  der  historischen  Kritik 
auf  die  Religionsgeschichte  verdammen,  nach  der  ungeheuren  An- 
passungsfahigkeit,  die  sie  bewiesen,  ist  es  nicht  ausgeschlossen,  daft 
sie  dereinst  noch  einmal  das  Programm  der  »Modernisten«  zu  dem 
ihrigen  machen  wird.  Denn  nach  diesem  sind  geschichtliche  Kritik 
und  religioser  Glaube  zwei  ganzlich  verschiedene  Dinge,  so  dafl  es  »dem 
Glauben  gestattet  sein  muO  ,ja‘  zu  sagen,  wo  die  agnostische  Wissen- 
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schaft  ,nein‘  sagt«x).  Sollte  sich  die  Kirchc  dieses  Programm  des 
doppelten  Gewissens  erst  aneignen,  so  wiirde  so  wenig  nach  oben  wie 
nach  unten  eine  Stufe  religioser  Entvvicklung  denkbar  sein,  die  der 
Kraft  ihrer  Anpassung  zu  widerstehen  vermochte. 

Immerhin  mag  es  bis  dahin  vielleicht  noch  lange  dauern.  Auch 
mag  man  mit  einer  solchen  Teilung  der  Herrschaft  zwischen  Religion 
und  Wissenschaft  allenfalls  auskommen,  solange  sich  die  historische 
Forschung  auf  die  Tatsachenkritik  beschrankt  und  der  Prtifung  des 
psychologisch  Moglichen  und  Wirklichen  enthalt.  Aber  der  psycho- 
logischen  Entwicklungsgeschichte  des  religiosen  BewuOtseins  kann 
ein  solcher  Vermittlungsversuch  nimmermehr  Stand  halten.  Diese 
notigt  vielmehr  unabanderlich  dazu,  den  Weg  zu  gehen,  der  den 
Vorzug  fiir  sich  hat,  der  ehrlichere  zu  sein.  Er  besteht  darin,  daO 
man  eine  Dissonanz  zwischen  Glauben  und  Wissen  iiberhaupt  ver- 
meidet,  indem  man  von  vornherein  die  nach  alien  Seiten  der  wissen- 
schaftlichen  Kritik,  der  historischen  wie  der  psychologischen ,  Stand 
haltenden  Tatsachen  der  religiosen  Uberlieferung  und  des  religiosen 
Lebens  als  maOgebend  fiir  die  religiose  Uberzeugung  betrachtet.  Das 
ist  der  Standpunkt,  den  im  Prinzip  schon  die  Reformatoren  des 
1 6.  Jahrhunderts  einnahmen,  da  sie  das  eigene  Gewissen  und  die 
personliche  Uberzeugung  zur  Glaubensnorm  machten,  den  sie  aber 
freilich  nicht  innehielten,  da  ihnen,  was  nach  dem  Zustand  der 
Wissenschaft  ihrer  Zeit  verzeihlich  war,  die  evangelische  Uberlieferung 
als  eine  unantastbarc  Offenbarung  gait,  und  da  sie  iiberdies,  im 
Widerstreit  mit  ihrem  eigenen  Prinzip,  auch  von  dem  sonstigen  Be- 
stand  kirchlicher  Uberlieferung  so  viel  als  nur  moglich  zu  bewahren 
suchten.  Dadurch  wurde  der  Glaubensstandpunkt  der  protestan- 
tischen  Bekenntnisse  im  wesentlichen  ein  modifizierter  Katholizismus, 
der  den  Papst,  die  spezifische  Heiligkeit  des  Priestertums  und  die 
starksten  Auswiichse  des  Polytheismus  beseitigt  hatte.  DaO  dieser 
den  Ubergang  zwischen  Mittelalter  und  Neuzeit  treu  widerspiegelnde 
Standpunkt  kein  auf  die  Dauer  bleibender  sein  konnte,  ist  selbst- 
verstandlich;  ebenso  aber,  daO  er  den  in  zahlreichen  protestantischen 
Volkskreisen,  die  der  katholischen  Kirche  vollig  entfremdet  sind, 


*)  Programm  der  italienischen  Modernlsten,  Reformkatholische  Schriften,  II,  1908, 
S.  147. 
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herrschenden  Glaubensanschauungen  im  wesentlichen  noch  heute  ent- 
spricht.  So  hat  der  Protestantismus,  abgesehen  von  den  Ubergangen, 
die  eine  solche  in  mannigfachen  Kampfen  sich  vollziehende  allmah- 
liche  Sonderung  mit  sich  fiihrt,  im  allgemeinen  zwei  Richtungen  ent- 
wickelt:  eine  konservative,  die  noch  heute  an  den  Anschauungen  der 
Reformatoren  des  16.  Jahrhunderts  festhalt,  und  eine  fortschrittliche, 
die  sich  die  Ergebnisse  der  historisch  kritischen  Forschung  in  vollem 
Umfange  zu  eigen  macht  und,  daneben  bereits  von  psychologischen 
Envagungen  geleitet,  alles  Mythische  aus  der  religiosen  Uberlieferung 
auszuscheiden  sucht.  Wie  wenig  diese  Unterschiede  mit  der  Schei- 
dung  der  Kirchen  etwas  zu  tun  haben,  erkennt  man  aber  deutlich 
genug  daraus,  daft  der  orthodoxe  Protestant  noch  eher  dem  glau- 
bigen  Katholiken  als  dem  liberalen  Theologen  der  eigenen  Kirche 
seine  Sympathien  zuzuwenden  pflegt 

Nun  entsagt  man  freilich  inncrhalb  jeder  dieser  drei  Formen  des 
Christentums  nicht  ganz  der  Hoffnung,  es  werde  dereinst  noch  ein- 
mal  gelingen,  die  verlorengegangene  Einheit  im  Sinne  der  eigenen 
Uberzeugungen  wiederherzustellen1).  Doch  mogen  auch  diese  Unions- 
hoffnungen  vielleicht  nicht  ganz  so  utopistisch  sein  wie  die  des  Auf- 
klarungszeitalters,  den  wirklichen  Verhaltnissen  und,  was  noch  mehr 
sagen  will,  den  wirklichen  religiosen  Bediirfnissen  der  Gegenwart  und 
einer  irgend  absehbaren  Zukunft  entsprechen  sie  ebensowenig.  Wer 
sich  offenen  Auges  in  der  christlichen  Welt  umsieht,  wie  sie  heute 
beschaffen  ist,  der  kann  sich  der  Uberzeugung  schwerlich  ver- 

*)  Innerhalb  des  Katholizismus  ist  es  besonders  die  liberate,  die  radikalen  Forde- 
rungen  des  »Modernismus«  ablehnende,  aber  die  Versohnung  ihrer  Kirche  mit  der 
modernen  Kultur  anstrebende  Richtung,  die  sich  der  Venvirklichtmg  solcher  Hoff- 
nungen  auf  dem  Wege  friedlicher  Verstandigung  hingibt.  Eine  historische  Begriin- 
dung  dieses  Standpunktes,  in  der  allerdings  einigermaben  libersehen  ist,  dab  in  der 
Geschichte,  namentlich  in  der  Geistesgeschichte,  die  Zukunft  niemals  ganz  der  Ver- 
gangenheit  gleicht,  sucht  Alb.  Ehrhard,  Der  Katholizismus  und  das  20.  Jahrhundert, 
1901,  9. — 12.  Aufl.  1902,  zu  geben.  Die  starke  Verbreitung  des  Buches  spricht  deut¬ 
lich  fur  die  Resonanz,  die  diese  Anschauungen  wohl  besonders  in  gebildeten  katho- 
lischen  Kreisen  gefunden  haben.  Bezeichnend  ist  es  immerhin,  dab  der  Verf.  das 
Wort  ^Reformation*  lieber  in  » Revolution*  umgewandelt  sehen  mochte.  Es  liegt 
dem  wohl  die  Uberzeugung  zugrunde,  dab  einer  Revolution  eine  Reaktion  zu  folgen 
pflegt.  Aber  diese  Reaktion  liegt  langst  hinter  uns:  sie  ist  von  den  Reformatoren 
noch  erlebt  und  mitgemacht  worden.  Was  sich  heute  innerhalb  des  Protestantismus 
vorbereitet,  ist  vielleicht  eine  neue  Revolution,  schwerlich  eine  Ruckwartsbewegung 
in  das  vorreformatorische  Zeitalter. 


760 


Der  Ursprung  der  Religion. 


schlieflen,  daO  trotz  der  kirchlichen  und  konfessionellen  Spaltungen 
die  auflerliche  Zusammenfassung  zu  einem  und  demselben  Bekenntnis 
zwar  nicht  unbetrachtliche  Unterschiede  der  Anschauungen  ver- 
schleiern  mag,  dafi  aber  doch  der  vorhandene  Zustand  im  groflen 
und  ganzen  sich  mit  den  wirklichen  Formen  und  Farbungen  reli- 
gioser  Uberzeugungen  deckt,  die  in  der  heutigen  Christenheit  lebendig 
sind  und  die  zugleich,  am  Maflstab  der  allgemeinen  Religionspsycho- 
logie  gemessen,  im  wesentlichen  die  ganze  Entwicklungsgeschichte 
des  religiosen  Bewufltseins  von  dem  vorreligiosen  Zauber-  und  Da- 
monenglauben  an  bis  zu  den  in  philosophische  Ideen  iibergegangenen 
religiosen  Anschauungen  widerspiegeln.  Leiht  der  katholische  Kultus 
hier  dem  religiosen  Bediirfnis  nach  unten  wie  nach  oben  weithin 
seine  Stiitze,  so  hat  der  liberale  Protestantismus  seinerseits  in  auf- 
wartsgekehrter  Richtung  eine  Anpassungsfahigkeit  zu  entfalten  be- 
gonnen,  die  gelegentlich  bis  dicht  an  den  Deismus  der  philosophisch 
Gebildeten  des  18.  Jahrhunderts  heranreicht.  Betrachtet  man  die 
Tatsachen  unter  dem  Gesichtspunkt  des  Bediirfnisses,  so  liefle  sich 
dahcr  wohl  sagen:  dieser  nahezu  allumfassende  Umfang  religioser 
Stromungen  und  Richtungen  findet  in  den  Kirchen  und  Konfessionen, 
wie  sie  tatsachlich  beschaffen  sind,  seinen  annahernd  adaquaten  Aus- 
druck,  und  es  gibt  kaum  eine  Form  religiosen  und  vorreligiosen 
Glaubens,  fiir  die  nicht  in  irgend  einer  der  vorhandenen  christlichen 
Kirchen,  Konfessionen  und  Sekten  Platz  ware.  Auch  ist  es  nicht 
wahrscheinlich,  daO  sich  dieses  Verhaltnis  in  absehbarer  Zeit  wesent- 
lich  andern  wird.  Vollig  ausgeschlossen  ist  es  aber  fur  jeden,  der 
die  menschliche  Natur  in  ihren  Unterschieden  an  Begabung,  an 
Lebensbedingungen  und  individuellen  Bediirfnissen  in  Rechnung  zieht, 
daf3  sich  hier  die  Hoffnungen  auf  eine  Ausgleichung  auch  nur  der 
allgemeinsten  Unterschiede  jemals  verwirklichen  werden.  Solche  Hofif- 
nungen  widersprechen  ebenso  der  Psychologie  der  individuellen 
Charaktere  wie  der  Volkerpsychologie.  Beide  lehren  uns,  daft  nicht 
Uniformierung,  sondern  zunehmende  Differenzierung  der  Weg  aller 
religiosen  Entwicklung  ist,  und  dafl  selbst  da,  wo  unter  giinstigen 
Bedingungen  die  Unterschiede  der  auOeren  Kultur  einer  gewissen 
Ausgleichung  entgegenstreben,  damit  keineswegs  eine  Ausgleichung 
der  geistigen  Begabung  und  der  geistigen  Bildung  verbunden  ist. 
Je  reichere  Mittel  die  Kultur  dem  Einzelnen  wie  der  Gesamtheit  zur 
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Verfiigung  stcllt,  um  so  mehr  steigert  sie  zugleich  die  Mannigfaltig- 
keit  der  Betatigungen  wie  der  Bediirfnisse. 

Im  Hinblick  auf  diese  Verhaltnisse  darf  man  wohl  sagen,  dafl 
auch  das  Christentum  in  den  unendlich  verschiedenen  Abstufungen 
religioser  Anschauungen,  die  es  in  sich  vereinigt,  und  in  denen  es 
nahezu  ein  Bild  der  Religion  auf  den  samtlichen  Stufen,  die  sie  bis 
dahin  durchlaufen,  gewordcn  ist,  nur  die  Mannigfaltigkeit  der  reli- 
giosen  Motive  spiegelt,  die  in  den  wirklich  bestehenden  religiosen 
Gemeinschaften  ihre  Befriedigung  finden  konnen.  Ist  aber  erst  die 
Einheit  der  religiosen  Uberzeugungen  als  ein  utopistisches  Ziel  er- 
lcannt,  so  sollte  auch  einem  friedlichen  Nebeneinander  der  so  ver¬ 
schiedenen  Bediirfnissen  entgegenkommenden  Gestaltungen  des  reli¬ 
giosen  Lebens  nichts  mehr  im  Wege  stehen.  Liegt  doch  hier  zu  einem 
Kampf  der  Kulte  um  so  weniger  ein  innerer  Grund  vor,  als  das  Recht 
der  personlichen  Uberzeugung  auf  religiosem  Gebiet  wenigstens  inso- 
weit  sich  nahezu  allgemeine  Anerkennung  verschafft  hat,  daft  selbst  das 
strengglaubige  Kirchentum  jeder  Richtung  zwar  den  Andersglaubigen 
aus  der  eigenen  Gemeinschaft  ausschlieflt,  ihm  aber  aufterhalb  dieses 
Kreises  jenes  Recht  ausdriicklich  oder  durch  stillschweigende  Duldung 
zuerkennt.  Dennoch  gibt  es  zwei  Hindernisse,  die  ein  solch  fried- 
liches  Zusammenleben  religioser  Gemeinschaften  und  abweichender 
religioser  Uberzeugungen  unmoglich  machen,  und  die  wahrscheinlich 
noch  auf  lange  hinaus  jenen  Kampf  nicht  werden  verschwinden  lassen, 
obgleich  sie  im  letzten  Grunde  Uberlebnisse  der  Vergangenheit  sind, 
die  ihre  innere  Berechtigung  in  den  Anschauungen  der  Zeit  langst 
verloren  haben.  Das  eine  dieser  Hindernisse  ist  ein  aufleres :  es  be- 
steht  in  dem  politischen  und  sozialen  Zwang,  der  die  Zugehorigkeit  zu 
bestimmten  kirchlichen  Gemeinschaften  zu  einem  Vorrecht  crhebt, 
das  jeden,  der  sich  nach  seiner  personlichen  Uberzeugung  dieser  Zu¬ 
gehorigkeit  entzieht,  in  seiner  sozialen  Stellung  schadigt.  Das  andere 
Hindernis  ist  ein  inneres:  es  besteht  in  der  Forderung  der  Zustimmung 
zu  einem  tiberlieferten  religiosen  Bekenntnis.  Die  erste  dieser  Formen 
des  religiosen  Zwangs  zu  erortern,  ist  hier  nicht  der  Ort:  es  gehort 
in  die  praktische  Ethik,  nicht  in  die  Volkerpsychologie  x).  Dagegen 
reicht  die  zweite,  die  des  Bekenntniszwangs,  wenigstens  zum  Teil  in 


J)  Vgl.  meine  Ethik3,  II,  S.  292  flf.,  335  IT. 


762 


Der  Ursprung  der  Religion. 


ihr  Gebiet.  Denn  sie  hangt  mit  einer  der  wichtigsten  Erscheinungen 
des  Bedeutungswandels  religioser  Begriffe  zusammen,  die  im  Laufe 
der  religiosen  Entvvicklung  eingetreten  sind:  mit  der  des  Begriffs  der 
Religion  selbst.  Mit  dem  Wort  »Religio«  verband  der  Romcr,  so 
verschieden  auch  im  iibrigeii  dessen  etymologische  Deutung  bei  den 
spateren  romischen  Schriftstellern  sein  mochte,  in  erster  Linie  den 
Begriff  der  Gebundenheit  an  bestimmte  Normen  des  Kultus,  die  als 
solche  einen  Teil  der  ofifentlichen  Rechtsordnung  bildeten.  Diese 
Bindung  des  Einzelnen  an  den  Kultus  ist  aber  ein  gemeinsames  Merk- 
mal  aller  antiken  Religionen.  DaB  Glaube  und  Kultus  einander  ent- 
sprechen,  erschcint  dabei  zugleich  als  eine  so  selbstverstandliche  Vor- 
aussetzung,  daB  man  der  Hervorhebung  einer  besonderen  Regula 
fidei  entraten  kann.  Erst  in  dem  Augenblick,  wo  die  Philosophic 
den  hinter  dem  Kultus  verborgenen  Glaubensgehalt  spekulativ  zu 
durchdringen  beginnt,  sucht  sie  ihn  zugleich  in  bestimmte  Lehrsatze 
zu  formen.  Damit  wandert  denn  auch  die  religiose  Gebundenheit 
vom  Kultus  auf  die  Lehre,  und  die  Lehre  fixiert  sich  in  dem  Be- 
kenntnis,  durch  das  der  Glaubige  nicht  mehr  bloB,  wie  zuvor,  durch 
Handlungen,  sondern  durch  das  Wort  und  dessen  eidliche  Bekraftigung 
seine  Zugehorigkeit  zur  religiosen  Gemeinschaft  bekundet.  Dieser 
Ubergang  hat  sich  in  der  antiken  Welt  wohl  zum  erstenmal  in  den 
Mysterien,  vor  allem  in  den  orphischen  Kulten  vollzogen;  und  die 
Teilung  des  religiosen  Glaubensgehorsams  zwischen  Kultus  und  Be- 
kenntnis  hat  sich  dann  mit  fortschreitender  Verlegung  des  Schwer- 
punktes  vom  Kultus  auf  das  Bekenntnis  in  das  Christentum  fortgesetzt. 
In  der  griechischen  Kirche  ruht  dieser  noch  wesentlich  im  Kultus. 
In  der  romischen  halten  sich  beide,  Kultus  und  Dogma,  annahernd 
das  Gleichgewicht.  In  der  protestantischen  riickt  der  Schwerpunkt  in 
dem  MaBe,  als  sie  auf  die  innere  Zustimmung  zur  Glaubensnorm 
Wert  legt,  mehr  und  mehr  vom  Kultus  auf  das  Bekenntnis.  Mit 
diesem  Ubergang  tritt  aber  auch  ein  bis  heute  nicht  iiberwundener 
Zwiespalt  in  die  Erscheinung,  der  zu  einem  neuen,  von  dem  alten 
verschiedenen ,  und  schlieBlich  ihm  entgegengesetzten  Religionsbe- 
griff  hinfiihrt.  Wahrend  die  evangelische  Kirche  auf  das  Bekenntnis 
als  die  Bekundung  des  aus  eigener  Uberzeugung  kommenden  Willens 
der  Zugehorigkeit  zur  religiosen  Gemeinschaft  den  hochsten  Wert 
legt,  negiert  sie  zugleich  den  Zwang  der  auBeren  Glaubensnorm,  um 
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den  Glauben  selbst  ganz  zu  einer  Sache  personlicher  Uberzeugung 
zu  machen.  Kann  sie  doch  in  dem  personlichen  Verkehr  des  Christen 
mit  Gott  die  Dazwischenkunft  cines  solchen  auOeren  Glaubenszeug- 
nisses  im  Grunde  ebensowenig  dulden,  vvie  sie  die  Vermittlung  des 
geweihten  Priesters  als  eine  zur  Gewinnung  des  Heils  unerlaOliche 
Hilfe  anerkennt.  Die  Erweiterung  hier  schlieUt  die  Beschrankung 
dort  in  sich:  mit  dem  allgemeinen  Priestertum  ist  nur  die  personliche 
Glaubensnorm  vereinbar.  Damit  ist  aber  dcr  alte  BegrifT  der  »Religio« 
seinem  innersten  Wesen  nach  in  sein  Gegenteil  verwandelt.  Aus  der 
Gebundenheit  an  eine  auOere  Glaubensnorm  ist  die  Religion  zur  per- 
sonlichsten  aller  Gewissensfragen  geworden,  die  jeden  aufieren  Zwang 
als  einen  Widerspruch  gegen  die  innerste  Quelle  dieser  in  der  reli- 
giosen  Uberzeugung  wurzelnden  Beziehung  der  einzelnen  Seele  zur 
Gottheit  als  einen  Eingriff  in  die  unantastbarsten  Rechte  der  Per- 
sonlichkeit  zuriickweist.  Dieser  Zwiespalt  zwischen  dem  aufieren  Be- 
kenntnis  und  dem  im  Prinzip  durch  die  Reformation  eroberten  Recht 
der  Gewissensfreiheit  konnte,  obgleich  seine  Folgen  schon  in  die 
friihen  Kampfe  im  eigenen  Lager  zuriickreichen,  doch  im  ganzen  so 
lange  verborgen  bleiben,  als  in  Wirklichkeit  bei  der  groflen  Mehr- 
zahl  der  evangelischen  Christen  die  biblische  Uberlieferung  mit  ihren 
Erganzungcn  aus  altchristlicher  Zeit  als  eine  unantastbare  Quelle 
gottlicher  Offenbarung  gait.  Je  mehr  dieser  Standpunkt  erschiittert 
wurde  und  in  wachsendem  Mafle  die  Kritik  der  Tradition  auf  die  Ur- 
kunden  des  Glaubens  selbst  iibergriff,  um  so  klaffender  wurde  jener 
Rifl  zwischen  der  von  dem  evangelischen  Christen  geforderten  freien 
Uberzeugung  und  dem  danebcn  von  der  Kirche  erzwungenen  Be- 
kenntnis.  Auch  kann  sich  heute  wohl  kein  Unbefangener  mehr  da- 
ruber  tauschen,  daO  es  an  sich  absurd  ist,  von  einem  Menschen  der 
Gegenwart  zu  fordern,  daD  er  sich  auf  ein  Glaubensbekenntnis  fest- 
lege,  das  vor  Jahrhunderten  als  ein  annahernd  ailgemeingultiger  Aus- 
druck  dcr  in  den  reformatorischen  Kreisen  geltenden  Glaubensiiber- 
zeugungen  angesehen  werden  mochte. 

So  pflegt  man  sich  denn  mit  zwei  Argumenten  fiber  diese  sittlich 
bedenkliche  Situation  hinwegzuhelfen.  Uber  das  erste  dieser  Argu- 
mente  kann  man  kurz  hinweggehen.  Es  beruft  sich  auf  das  ehr- 
wiirdige  Alter  des  Apostolikums ,  durch  das  es  zugleich  ein  letztes 
Band  zwischen  den  beiden  christlichen  Kirchen  des  Abendlandes  ge- 
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blieben  sei.  Als  wenn  sich  ein  Bekenntnis  zu  einem  Glauben,  den 
man  nicht  hat,  durch  die  Dauer  der  Zfeit  in  YVahrheit  verwandelte ; 
und  als  wenn  durch  diese  auflerli.che  Konservierung  einer  Bekenntnis- 
formel  die  Kluft  zwischen  weit  auseinandergehenden  inneren  Uber- 
zeugungen  je  uberbriickt  werden  konnte!  Ernsthafter  nimmt  sich 
das  zweite  Argument  aus.  Man  subsumiert  das  apostolische  Glaubens- 
bekenntnis  dem  Begriff  des  Symbols.  In  der  evangelischen  Kirche 
wird  es  zumeist  schlechthin  >das  Symbol «  genannt.  Dem  liegt  wohl 
die  Anschauung  zugrunde,  in  dieser  Glaubensformel  sei  die  Grund- 
lage  fiir  die  samtlichen  Kultsymbole  gegeben.  Dem  ist  aber  nicht 
so.  Nicht  nur  wird  der  symbolischen  Handlungen  des  Kultus  im  Be¬ 
kenntnis  nicht  gedacht,  sondern  diese  Handlungen,  besonders  die 
Taufe  und  das  Abendmahl,  sind  weit  alter  als  das  Christentum  selbst. 
Sie  reichen,  wie  wir  sahen,  in  die  vorreligiose  Entwicklung  des  Kultus 
zuriick.  Das  Christentum  hat  sie  nicht  geschaffen,  sondern  durch 
die  schon  in  den  alten  Religionen  vorbereitete  symbolische  Umdeutung 
vergeistigt  und  gelautert.  Indem  man  nun  das  Apostolikum  als 
»  Symbol*  bezeichnet,  soli  es  offenbar  an  dem  Bedeutungswandel  teil- 
nelimen,  dessen  die  Symbole  iiberhaupt  fahig  sind.  Man  soli  sich 
also  unter  dem  Bekenntnis  nicht  das  denken,  was  es  unmittelbar  aus- 
spricht,  sondern  ihm  einen  andern,  der  jeweiligen  Gls.ubensstufe  per- 
sonlicher  Uberzeugung  angemessenen  Sinn  unterlegen.  Aber  ein 
Bekenntnis  ist  kein  Symbol  und  kann  durch  keine  noch  so  gewalt- 
same  Umdeutung  in  ein  solches  verwandelt  werden.  Entweder  be- 
kennt  man  sich  wirklich  zu  dem  was  es  ausspricht,  oder  man  spricht 
aus,  was  man  in  Wirklichkeit  nicht  glaubt.  Und  eine  Unwahrheit 
kann  sich  am  allerwenigsten  dadurch  in  Wahrheit  verwandeln,  daft 
man  ihre  Aussprache  mit  einer  besonderen  Feierlichkeit  umgibt. 
Was  wirklich  innerhalb  eines  jeden  religiosen  Kultus  symbolisch  ist, 
das  ist  die  Kulthandlung  selbst,  von  der  hier  falschlich  der  Begriff 
auf  das  Bekenntnis  iibertragen  wurde.  Wahrend  das  Bekenntnis  so, 
wie  es  gegeben  wird,  festliegt  und  dadurch  nicht  geandert  werden 
kann,  daO  man  ihm  einen  Sinn  unterschiebt ,  den  es  seinem  deut- 
lichen  Wortlaute  nach  nicht  hat,  ist  umgekchrt  die  Kulthandlung 
innerhalb  jeder  Religion  symbolisch  von  Anfang  an,  und  sie  ist 
damit  in  ihrer  Bedeutung  alien  den  Wandlungen  unterworfen,  die 
das  Symbol  iiberhaupt  in  dem  ihm  immanenten  Ubergang  vom 
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realen  zum  idealen  Symbol  und  schlieftlich  zu  der  durch  dieses  re- 
prasentierten  Idee  zuriicklegt.  Dabei  konnen  diese  Ubergange  inner- 
halb  einer  religiosen  Gemeinschaft  nicht  bloft  nacheinander  erfolgen, 
sondern  sie  konnen  nebeneinander  bestehen,  indem  jedes  einzelne 
Mitglied  frei  nach  seiner  eigenen  Glaubensiiberzeugung  das  kul- 
tische  Symbol  in  einer  dieser  drei  Formen  auffaOt.  Darum  ist  das 
Ziel,  dem  der  Protestantismus  vermoge  des  von  Anfang  an  in  ihm 
schlummernden  Glaubensprinzips  zustrebt,  das  der  konfessions- 
freien  Kirche.  In  diesem  Begriff  liegt  kein  Widerspruch.  Denn 
nicht  das  Bekenntnis,  sondern  der  Kultus  begrundet  das  Wesen  einer 
kirchlichen  Gemeinschaft.  Das  Bekenntnis  aber  erstarrt,  der  Kultus 
mit  der  Entwicklungsfahigkeit  seiner  den  verschiedensten  Uberzcu- 
gungen  Raum  gonnenden  Symbole  erhalt  lebendig.  Die  Spaltung 
in  eine  Unzahl  einzelner  Sekten,  deren  jede  wieder  auf  ein  anderes 
Bekenntnis  schwort,  wiirde  nur  eine  Vervielfaltigung  des  Irrtums  sein, 
der  in  starren,  nicht  in  lebendigen  Gemeinschaftsformen  das  Heil  der 
religiosen  Entwicklung  sieht.  Dafl  die  protestantische  Kirche  dieses 
Ziel  in  naher  Zukunft  erreichen  werde,  ist  kaum  wahrscheinlich,  ob- 
gleich  ihr  Name  schon  jenen  Protest  gegen  die  Bindung  der  Gewissen 
lebendig  erhalten  sollte,  von  dem  sie  ausgegangen  ist.  Aber  utopisch 
ist  dieses  Ziel  nicht,  wie  es  die  einst  weit  verbreitete  und  heute  noch 
immer  nicht  ganz  erloschene  Idee  einer  dereinstigen  Einheit  der  Re¬ 
ligion  ist.  Denn  das  Prinzip  der  Bekenntnisfreiheit  mag  den  Kreis 
derer  noch  so  sehr  erweitern,  die  sich  zu  einem  gemeinsamen  Kultus 
vereinigen  konnen,  weil  jeder  in  den  Symbolen  dieses  Kultus  seine 
eigenen  religiosen  Anschauungen  verwirklicht  sehen  kann,  der  Umkreis, 
in  welchem  auch  unter  dieser  Voraussetzung  ein  gemeinsamer  Kult 
moglich  bleibt,  ist  kein  unbegrenzter.  Verschiedene  Gestaltungen 
des  Kultus  werden  daher  selbst  innerhalb  einer  in  seinen  Grund- 
gedanken  so  weitumfassenden  und  mit  den  Grundtrieben  der  geistigen 
Kultur  verwachsenen  Religion  wie  der  christlichen  allezeit  moglich, 
ja  notvvendig  sein.  Und  unter  diesen  Gestaltungen  mogen  immerhin 
auch  solche  nicht  fehlcn,  die  dem  Bediirfnis  derer  entgegenkommen, 
die  danach  verlangen,  dafi  man  ihnen  eine  feste  Glaubensnorm  von 
auOen  biete,  weil  sie  eine  solche  in  ihrem  eigenen  Innern  nicht  finden 
konnen.  Doch  innerhalb  des  Prinzips,  das  in  der  Entwicklung  des 
Protestantismus  zuerst  latent  wirksam  gewesen  ist,  und  das  er  schlieD- 
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lich  auf  dem  Boden  einer  nirgends  gestorten  Einheit  von  Glauben 
und  Wissen  wird  durchsetzen  miissen,  liegen  solche  Gestaltungen 
nicht.  Mogen  die  bestehenden  Kirchen  und  Konfessionen  in  noch 
so  weitem  Umfang  Raum  fur  die  Befriedigung  religibser  Bediirfnisse 
bieten,  das  eine  hat  der  Protestantismus  bisher  verabsaumt:  das  in 
ihm  latente  Prinzip  der  Freiheit  des  religiosen  Gewissens  vom  aufleren 
Zwang  voll  zu  entwickeln. 


Register. 

(Bearbeitet  von  H.  Lindau.) 
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A.  und  Betonung  I,  49  f.,  A.  und 
Stimmung  I,  60,  A.  und  Bewcgun- 
gen  I,  394,  397  b,  Reinigung  I, 
499  f.,  Mafiigung  I,  522,  A.  und 
Blut  II,  35  ff.,  A.  und  Ekstase  II, 
97,  A.  und  Vision  II,  109,  A.  und 
Traum  II,  113,  1 17  ft,  A.  und  Na- 
turcrscheinungen  II,  178  ff.,  Diffe- 
renzierung  II,  310  ff.,  A.  und  Mar- 
chen  III,  33,  35,  74>  81,  83  f.,  89  t, 


A.  und  Zauberglaube  III,  43,  A. 
und  Spiel  III,  99  t,  vorsittliche  A. 
Ill,  107,  A.  und  Gotter  III,  427. 

Agnostizismus  III,  727,  757  f- 

Agon  I,  502. 

Ahnengeister  III,  1,  86,  174,  401, 
Ahncnkultus  I,  386  ff.,  II,  91,  I4°» 
238,  241  ff.,  Ill,  171,  371,  389  b, 
402,  405,  41 1,  556  b,  621,  629, 
634  f.,  637  ft,  641,  644,  Ahnen- 
legcnde  ill,  224,  304  ff.,  Ahnen- 
namen  III,  354,  Ahncnsage  III, 
218  f.,  Ahnentiere  II,  251  ft,  259, 
261,  264!.,  268  ff.,  277  ff.,  335, 

345>  349»  35B  4*5>  HI,  I26>  *34, 
143,  152,  170,  309,  Ahnenvorstel- 
lungen  III,  125,  196,  Ahnfrau  II, 
375  b 

Akkordbildung,  harmonische  I,  459. 

Akustische  Untersuchungcn  I,  453. 

Alben  II,  114  vgl.  Elben. 

Alchemic  II,  195,  216,  400,  III  544. 

Allbeseelung  II,  142. 

Allcgorie  I,  118,  II,  102,  III,  205  f., 
227  f.,  252,  269,  467  t,  651. 

Allgottertheorie  III,  393. 

Alligator  I,  39  If.,  186  ff.,  292,  II, 
269,  288,  III,  172,  231. 

Alp  II,  109  ft,  113  b,  1  iS  ff.,  129, 
189,  377  b 

Altar  1, 235  f.,  238,  A.schmuckll,  426. 

Amulett  I,  168,  II,  11  b,  24,  58  f., 
186,  188,  202  ft,  259,  403,  405, 
408  f.,  435,  III,  36>  39>  IOO>  6o2» 
635»  673. 
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Anachorct  III,  495. 

Analogic  I,  430,  III,  54,  514  If.,  A. 
zwischcn  Hcldcn  und  Gottern  I, 
389  f.,  A.zaubcr  I,  564  ff.  mytho- 
logische  A.theorie  I,  562  ff. 

Anekdote  III,  86,  306,  379. 

Anglcichungen  (vgl.  Assimilation) 

I,  32. 

Angst,  Gespcnstcrglaube  und  A.  II, 
44  f.,  A.traum  II,  42,  noff., 
1 18  ff.,  129,  III,  94,  584. 

Anima  II,  126,  143. 

Animalismus  II,  139  ff.,  149,  161, 
177,  231,  234  ff.,  246  ff.,  271, 
274  ff.,  406  f. 

Animatismus  (Marett)  II,  173  f. 

Animismus  I,  540  f.,  II,  122  f.,  139  ff. 
185,  189,  194,  201,  229,  231  ff., 
257,  262,  283,  299  f.,  308,  346  ff., 
41 1,  439,  461,  474,  481,  III,  2, 
393,  404  f.,  555,  705,  animistische 
Thcoric  der  Mythologie  I,  542  f., 
546  ft,  553- 

Anschaulichkeit  der  Phantasie  I,  8  L, 
13,  A.  und  Kombination  I,  8  f., 
Anschauungsformen  und  Begriffe 
I,  5 So,  sinnliche  Anschauung  und 
Phantasie  III,  11  f. 

Anthropogoniscke  My  then  II,  81  ff., 
237,  261,  266,  271,  274, ff.,  296!., 
349,  III,  193,  296. 

Anthropomorphistisclie  Gotter  II, 
291  f. 

Anthropophagie  vgl.  Kannibalismus. 

Antichrist  I,  478. 

Aoden  I,  367  ff.,  387  f. 

Apathie  II,  97  f. 

Apokalyptik  II,  102,  217,  III,  452  f., 
455.  462  ff.,  535,  557.  559.  5Sif-> 
7  ii- 

Apokryphen,  neutcstamentliche  III, 
721. 

Apostolikum  III,  763  f. 

Apotheke  dcs  Medi^inmanns  III,  188. 

Appellativnamen  II,  473. 

Apperzeption,  Bedingungen  I,  264  h, 
Zunahme  apperzeptiver  Verknup- 
fungen  II,  102,  A.  und  Assozia- 
tionen  I,  136,  192  h,  II,  95  t.  III, 
75,  Eindruck,  A.  und  Assoziation 
I,  589,  A.  und  Assimilationen  I, 
198,  transzendentale  A.  I,  580  f.. 


A.  bei  Herbart  I,  572  ff.,  mytho- 
logische  A.  I,  62  t,  577  ff. 

Arbeit  III,  442,  A.  und  Kult  II,  41 1, 
A.slied  I,  310,  313  f.,  319  ft,  325, 
394,  A.slied  und  Zauberlied  I, 
322  f.,  A.steilung  II,  227,  472  f., 
481. 

Arche,  rettendcs  Schiff  III,  456  ff., 
505. 

Architektur  I,  92,  107,  114  ft,  170, 
216,  224  ff.,  Geburtsmomcnt  der 
A.  I,  173,  A.  und  Bediirfnis  I, 
294,  Stilwandel  1,  248  ff.,  A.  und 
Farbe  I,  272,  A.  und  Malerei  im 
Mittelalter  I,  275  f. 

Architrav  I,  246. 

Areoi  (Tahiti)  II,  352. 

Argonautensage  III,  31,  221,  361, 
365, 372  ff. 

Arzneimittel  II,  194  f.,  21 1  t,  216, 
Arzt  II,  403,  III,  187  f.,  arztliclie 
Ktinste  und  Zauberei  II,  194  f., 
21 1  f.,  216. 

Aschenurnen  II,  214. 

Asebie  III,  423. 

Asen  II,  383. 

Askese  II,  294,  297,  342  ff.,  376, 
III,  154,  486  ft,  665,  681,  696, 
718  f.,  721,  A.  und  Totemismus 

II,  246  f. 

Assimilation  I,  18,  20,  29  ff.,  36  ft, 
42,  48,  50,  52  ff  ,  57  f.,  61  f.,  70, 
129,  198,  287  ff.,  297,  594,  II,  45, 
55,  86,  95,  106,  1 12,  1 17,  1 19,  128, 
214,  229,  256,  282,  292,  355,  357ft, 

III,  3,  7,  13,  7 1,  76,  82,  100,  163, 
175,  184,  188,  214,  231  f.,  240, 
245  ff.,  249,  253,  258  f.,  265,  270, 
279,  282  f.,  454,  456,  459,  506  t, 
5i  1.  5I3»  539>  552,  57 5*  582,  632  f., 
638,  640  f.,  645,  649,  705,  730. 

Assonanz  I,  324  f. 

Assoziation,  I,  32  ft,  336  ff.,  584  ff., 
600  ff.,  II,  190  ft,  210  ft,  III, 
74  ft,  80,  82,  93.  95,  456  ft 

Astralmythologie  II,  364,  III,  51, 
54  f.,  67  f.,  122,  210,  Theorie  III, 
422. 

Astrologie  II,  219,  364,  III,  210,  291, 
542  ft 

Astronoinie  II,  364,  III,  58,  210, 
274  t,  545- 
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Atem  und  Seele  I,  585  f.,  593,  II, 
3  ff.,  14,  19  ft,  24,  28  ff.,  40  ff., 
123  ff.,  Zauberkraft  II,  51,  53, 
A.bewegungen  und  Flugvorstel- 
lung  II,  1 12,  Atmung  und  Traum 
II,  1 1 2  f .,  118. 

Atlantcn  (Saulenform)  I,  261,  Atlas 
und  Herakles  III,  369  f. 

Attribute  der  Gotter  I,  606,  attribu¬ 
tive  und  pradikative  Satzform  III, 
75- 

Auferstehung  II,  9,  III,  583. 

Aufgabemarchen  III,  385. 

Aufopferung  III,  45,  166  ff. 

Aufstieg  zum  Himmel  III,  217  ff., 
232  f.,  255,  273,  289  b,  297. 

Auge  und  Seele  II,  27  ff.,  185  ff., 
Augenamulett  II,  403,  Augen- 
blicksbild  I,  121  f.,  140  b,  Augen- 
blicksgotter  II,  465  ff.,  Ill,  328  f., 
Augenblickskunst  I,  98  ff.,  142, 
Augenblickslied  I,  309  ff.,  Augen- 
ornament  I,  165,  203  f.,  21 1,  Au- 
genpunkt  des  Bildes  I,  269  f., 
Augenungeheuer  III,  504  ff.,  Au- 
genzauber  III,  417. 

Augurium  II,  73. 

Aulos  I,  436,  439. 

Ausdrucksbewegungen  I,  3  ff.,  61, 
88,  94,  394,  398  ff.,  404,  406  f., 
428,  440,  517,  II,  103. 

Ausgleichung  der  Gegensatze  I,  515. 

Aussetzungsmotiv  III,  264  ff.,  277. 

Austreibung  von  Damonen  II,  329. 

Autosuggestion  I,  577. 

Bacchanten  I,  421,  474,  III,  650. 

Ballspiel  III,  95  ff.,  297. 

Bandzauber  II,  23,  193,  195,  197, 
207,  209  f.,  328,  376,  397,  400,  406. 

Bank  I,  240,  Assoziation  mit  Tier- 
formen  I,  214  b,  240. 

Bar,  grofier  III,  210,  219. 

Barock  I,  255  b,  III,  180. 

Basilika  und  Kirclie  I,  252. 

Baucis  III,  19 1,  194* 

Baukunst  als  Ornamentik  auf  holie- 
rer  Stufe  I,  115  f.,  vgl.  Architek- 
tur. 

Baumseelen,  II,  5,  81  ff.,  417,  Baum- 
verwandlungen  III,  108,  heilige 
Baume  III,  186,  192  ff.,  197,  vgl. 

Wundt,  Volkerpsychologie  II,  3. 


Wunderbaume,  Baumbliite  und 
Herz  III,  199,  Himmelsbaum  III, 
210,  214,  Baume  als  Himmelsweg 
III,  220,  255. 

Bedeutungsinhalt  der  Kulthandlun- 
gen  III,  23. 

Befehlssuggestion  II,  96. 

Befreiung  II,  106  f.,  Ill,  232  b,  236, 
238  f.,  241  ff.,  262,  270,  285. 

Begeisterung  I,  402  405,  II,  126. 

Begrabnis  (vgl.  Bestattung)  II,  48, 
64,  66  ff.,  353,  356,  449. 

Begriffe  I,  8,  580,  II,  124. 

Behcxung  I,  394  ff.,  459. 

Behinderungszauber  III,  92  ff. 

Belohnung  III,  106  ff.,  462. 

Bcmalung  I,  157  ff.,  199  f.,  285,  II, 
263,  III,  479. 

Bergdamonen  II,  80,  370  ff.,  382  ff.. 
Ill,  1,  39,  340,  343,  378,  405,  634, 
636,  639. 

Berufen  II,  395  f. 

Beruhrungszauber  II,  328  f..  Ill, 
189  f. 

Beschneidung  III,  479. 

Beschworung  I,  315  ff.  420,  II, 
194 ff.,  222  ff.,  Ill,  135  b,  657  fb 

Beseelung  I,  552,  561  f. 

Besessenheit  II,  21,  109  ff.,  120,  189, 
370,  391  ff.,  400. 

Besprechen  II,  406  f. 

Besprcngung  III,  687,  693  f. 

Bestattung  II,  92,  157,  164,  B.  und 
Baume  II,  82. 

Bctonung,  dynamische  I,  48. 

Bewaffnung  II,  218. 

Bewegung  und  Lcben  II,  6  f., 
B.sempfindungen  I,  46,  264. 

BewuBtsein,  Umfang  I,  46  f. 

Bild,  Graucn  davor  II,  9,  B.  und 
Gegenstand  II,  88,  19 1  b,  198, 
B.amulette  II,  209,  B.  und  Ver- 
tretung  des  Gottes  III,  702  f., 
Bilderopfer  II,  356!.,  Bildcrschrift 
I,  85  f.,  99,  121,  127,  133,  284,  III, 
66  f.,  Mythologie  als  Bildersprache 

563- 

Bindezeremonie,  magische  II,  23 
(vgl.  Bandzauber). 

Biologische  Fabeln  und  Marchen  I, 
352  ff.,  III,  86,  88,  105,  311,  314  b, 
318  ff. 
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Bittgebet  III,  657  ft,  664,  678,  Bitt- 
opfer  II,  333,  338,  341  I-,  448 

46l. 

Blasinstrumente  I,  432  ff. 

Blatter-  und  Blumenornament  I, 
238  If.,  II,  83. 

Blick,  zauberhafte  Wirkung  I,  203  f ., 

II,  187,  395  *f->  4QO>  404  *•»  B-  und 
Seelc  II,  27  If.,  185  ft,  19 7 
Blitz  III,  77,  175,  214  *■>  289. 

Blume,  Vcrwandlung  III,  194. 

Blut  und  Seele  II,  1 5  If-,  HI,  680  f.,  B. 
trank  der  Schatten  II,  16,  46,  B. 
gemeinschaft  II,  16  I.,  -mischung 

II,  5of.,  -biindnis  II,  5 1  f.,  -sbruder- 
schalt  II,  340,  B.  als  Opfergabe  II, 
339,  B.  und  Tabu  II,  305,  309, 
314  f.,  B.zauber  II,  189  f.,  215. 

Bock  II,  419  43 1- 

Bogen  I,  437. 

Bohnen  II,  12,  212,  III,  104,  199. 
Boshcit  und  Schlange  III,  177  f., 
B.szauber  II,  185  If.,  197  f-»  HI, 
158  If.,  181  f.,  342. 

Brahmanismus  II,  342,  344,  359, 

III,  250,  485*  589>  596. 
Brandopfer  III,  673  f.,  693. 
Brudermarclien  III,  225  f.,  283  f., 

501  f.,  feindliches  Briiderpaar  III, 
277  f.,  286,  Bruderschaft  II,  16, 
51  f.,  340. 

Buddhalegendc  III,  485  If.,  Christus 
und  Buddha  III,  715  ff- 
Buddhismus  I,  234,  359,  541,  H,  78, 
203,  233,  342,  344,  3 5 5»  357»  HI, 
464,  485  ff.,  495,  528  f.,  556,  590  f., 
607,  609,  636,  654,  696,  698, 
7i7  ff-*  755- 
Bundeslade  III,  639. 
Biindnistheorie  der  Opferbrauchc 
II,  340  f.,  Bundnis  mit  dem  Teufel 
II,  400  f. 

Burleskc  I,  414, 3-66, 470, 472,  481  ff., 
5 1 1  f.,  514  ff->  H,  405,  436,  III,  48, 
66,  80,  130!.,  165  f. 

Buschseele II,  244!.,  267!.,  365,  407, 
463,  III,  200,  555. 

BuBe  I,  404,  II,  331,  III,  696,  BuB- 
gebet  III,  657,  659,  664,  666  f., 
693- 

Biiste  I,  274  f. 


Chaos  III,  448  ff.,  458,  465. 
Chiliasmus  III,  471. 

Chor  I,  438  f.,  458  t,  497  f.,  502,  III, 

660  f. 

Christentum  II,  8  ff.,  479  ff.,  Ill, 
490  ff.,  693  ff.,  720  ff. 
Christuslegende  III,  715  ff. 
Chthonische  Gotter  III,  646  ff. 
Churingas  II,  262. 

Clown  I,  491,  495. 

Corroborri  I,  408. 

Dach  I.  230,  237  f.,  251. 

Daimonion  des  Sokrates  II,  368. 
Damonen  I,  148  f.,  419  ff.,  472  ft, 
545  ff.,  II,  109  ff.,  128  ff.,  175 
199  ff.,  242  ft,  253  ft,  259  ft, 
267  ff.,  284  ff.,  334  ff->  349  ff-, 
359  ft,  365  ft,  HI,  iff.,  99  ff-> 
170  ff.,  394  ff-*  450  #•*  61 1  #•* 

661  ff.,  741  ff. 

Dankbarkcit  III.  168,  dankbarc 
TierelH,  108,  133,  144,  I58,  163, 
201,  249,  d.  To':en  III,  108,  144, 
Dankgebet  III,  657  ff.,  664,  Dank- 
opfer  II,  333  t,  338,  34i  U  447 
461. 

Degeneration  s.  I^ntartung. 

Deismus  III,  760. 

Dekalog  II,  263. 

Delphinsage  III,  249  f. 
Demeterlegende  III,  710,  712  ff. 
Demut  III,  124. 

Denken  und  Iiandeln  III,  22. 
Denkmal  I,  100  ft,  109,  115,  132. 
Derwische  I,  401,  403,  405,  4°7> 

391,  III,  636. 

Despotismus  II,  257. 
Deszendenztheoric:  II,  153  f* 
Dialektik  I,  514,  533>  539- 
Dialog  I,  464,  502  f.,  5X4- 
Diatonische  Tonleiter  I,  454 
Dichtung  I,  6,  312  ff.,  590  ff.,  615  ff., 
Ill,  6  ft,  25  ff. 

Dietrichsage  III,  380  ff. 
Differenzton  I,  456  f.,  459  ff. 
Dignitatsgrade  der  Seele  II,  107. 
Diomedes  I,  393. 

Dionysoslegcnde  III,  712  ft 
Dioskuren  III,  280!,  353*  372, 
374- 

Dissonanz  I,  453.  460. 
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Disziplinierung  der  Bewegungen  I, 
400,  disziplinierte  Tanze  I,  427. 
Dithyrambus  I,  439,  496!,  514. 
Divination  II,  13,  109. 

Dogma  und  Kultus  III,  762,  Dog- 
matismus  I,  7,  II,  101  f. 

Donncr  III,  77,  289,  D.gott  II,  474, 
D.stcine  III,  215. 

Doppelformcn  I,  293,  mythologische 
D.  bci  Bocklin  I,  282. 
Doppelganger  II,  9,  87  f.,  93  f.,  108, 
123,  192,  197,  243,  245,  269,  294, 
349>  365,  4<53- 

Doppeltes  Gesicht  II,  93  f.,  108. 
Doppelwesen  II,  282,  288  f.,  291, 

III,  145  l 

Dornroschen  III,  385. 

Drachen  II,  75,  117,  122,  234,  287  ft, 
III,  54  1,  172  If.,  383  II. 

Drama  I,  77 1.,  303  II.,  462  If., 

506  ff.,  II,  286,  III,  8,  48. 

Drei,  hcilige  III,  530  If.,  580 1., 

D. klang  I,  459. 

Dualismus  III,  446,  448,  578  f. 

Dur  I,  457,  459  ff. 

Edda  II,  196,  III,  44,  191,  382,  386, 

453- 

Edclsteine  II,  213,  218  f.,  221,  III, 
109 1.,  113,  121. 

Ehe  zwischen  Mcnsch  und  Tier  III, 
145  ff. 

Ehrlurcht  II,  310  ff. 

Eidechse  und  Seele  II,  61,  76. 
Eifersucht  III,  383. 

Eigcnnamen  I,  392,  II,  362. 
Einbalsamierung  II,  8,  66. 
Einbildungskraft  I,  6  ff.,  16,  24  ff., 
3i- 

Eindruck,  Assoziation  und  Apper- 
zeption  I,  589,  E.smethode  I,  218. 
Einfuhlung  I,  41  f.,  44!,  62,  113, 
219,  579. 

Eingebung  I,  11,  15. 

Eingeweidc  als  Opfcr  II,  12  I.,  16, 

E.  und  Seele  II,  31,  33. 
Einoden-Damonen  II,  370  f.,  382  ff., 

Ill,  636,  639. 

Einschachtelungsmotiv  III,  157  f. 
Einubung  I,  575. 

Einzeldichtung  I,  476,  Einzelerzah- 
lung  III,  47,  Einzelmythus  III, 


28  f.,  Einzelsage  III,  39,  42,  Ein- 
zel-  und  Gescllschaftstanzc  I,  397, 

400. 

Ekstase  I,  281  f.,  397  ff.,  425,  430, 
577,  II,  42,  85  f.,  94  ff.,  hi  f., 
126  f.,  129,  320,  340,  344,  391,  409, 
III,  160,  230,  330,  467  f.,  489, 
491  ff.,  538,  560,  580,  585,  636, 
640,  649  ff.,  680  f.,  697  ff.,  715, 
732  f. 

Elben  (Elfen)  II,  84,  no,  113!, 
11 6,  377  ff.,  382,  412,  414,  III, 
301,  384- 

Elephant  als  Seelentrager  II,  77  f. 
Eleusinisches  Fest  I,  474,  III,  647  ff., 
710,  712. 

Elialcgende  III,  640  f. 

Elysium  I,  534,  III,  575  f.,  578,  584. 
Emanation  III,  538  f. 

Empusa  II,  121,  III,  117. 

Engel  II,  75,  78,  80,  1 13,  1 17,  130, 

401,  475,  III,  219,  230,  578,  696. 
Entartung  I,  534  ff.,  543,  II,  228, 

III,  41,  325,  406. 

Enthaltungsvorschriften  II,  294,  297, 
vgl.  Askese. 

Entlastung  des  Gcmiits  I,  515  ff., 
519. 

Entriickung  II,  106,  108,  in,  III, 
214,  575. 

Entsagung  (vgl.  Askese)  II,  343  ff. 
Entsetzen  I,  500  f. 

Entsiihnung  III,  368,  375. 
Entwicklungsreihen,  immanentc  I, 
221  ff.,  Entwicklungsgedanke  der 
konstruktiven  Gcschichtspliiloso- 
pliie  I,  532  ff.,  Entwicklungshypo- 
these  II,  153  f. 

Entzauberung  III,  162,  188. 
Epigramm  III,  118. 

Epilepsic  II,  in,  189,  329,  391  ff., 
407. 

Episoden  u.  Gberlieferung  I,  368  f., 
374  f.,  379,  381,  marchenhafte  E. 
I,  387,  III,  31,  34,  46!,  E.  und 
gesclilossenc  Erzahlung  III,  75  f., 
komische  E.  II,  286,  III,  48,  166. 
Epos  I,  77  f.,  304  ft,  386  ff.,  Ill,  7  ff., 
387  ft,  520  ft 
Erbsunde  III,  695. 

Erde,  Gottheit  II,  291,  Mutter  III, 
370,  400,  458,  645  ff.,  652,  magi- 
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sche  Beziehungen  III,  138,  145, 
Erddamonen  II,  370,  376,  379  t, 
382. 

Eremit  III,  495. 

Erf indungsmy then  II,  280  f.,  Erfin- 
dungstheorien  I,  256  ff.,  567,  569  f. 
Ill,  4,  Erfindungsvermogen  I,  6, 

II. 

Erinnerung  I,  32  ff.,  E.skunst  I,  85, 
100  ff.,  123  ff. 

Erinyen  III,  427,  565,  570. 

Eris  III,  442. 

Erlosung  I,  500,  520,  III,  168  ff., 
590,  609. 

Ermudungstheoric  des  Stihvandels 
I,  256  f. 

Ernte  (vgl.  Vegetation)  I.  395, 
E.brauche  III,  203,  E.damonen 
•II,  81,  E.-feste  I,  483,  II,  294, 
E.scgen  III,  597,  E.tanze  I,  403, 
41 1,  415  ff.,  Ill,  705. 

Erstgcburt  III,  277,  286. 

Erzahlung  I,  305  ff.,  326  ff. 
Eschatologie  II,  327,  400,  III,  15, 
470  f.,  582,  610. 

Ethik  und  Religion  III,  746  ff.,  ethi- 
sche  Religion  I,  540,  II,  14 1. 
Eudamonismus  I,  500. 
Euhcmerismus  I,  556,  II,  291,  347, 

III,  282,  307. 

Eule  II,  290,  III,  124. 
Evolutionismus  I,  537  ff.,  543. 
Exaltation  II,  97  f. 

Exogamic  II,  265. 

Experimen telle  Analyse  I,  96  f.,  e. 

Asthetik  Fechners  I,  218  f. 
Explikativc  Marchen  III,  74. 

Fabel  I,  343  352  ff.,  HI,  72  ff., 

17 1  ff.,  181  ff. 

Fackeltanze  I,  403. 

Fadenamulette  II,  209  f. 
Fadenhalter  I,  488. 

Fakire  I,  577. 

Faltenwurf  I,  267. 

Fananymythe  II,  62  f.,  66. 
Farbenfreude  I,  157,  vgl.  Bemalung; 
Farbe  und  Plastik  I,  271  f.,  F.  und 
Architektur  I,  272. 

Fasten  und  Zauberverwandlung  III, 

153  f* 

Fastnachtsspiel  I,  465,  496. 


Faulniswurm  II,  63. 

Faunc  II,  81,  109.  419,  430,  III,  124. 

Feen  III,  301. 

Fegfeuer  II,  327,  III,  587. 

Feldbestcllung  ur  d  mimische  Tanze 
I,  41 1,  415  ff.,  Fclddamonen  (vgl. 
Vegetation)  II,  80,  372,  417,  419, 
HI,  332. 

Felsenhohlc  I,  228  f.,  237,  F.tempel 

I,  228,  242,  243,  F.graber  I,  243, 
F.cnge  III,  221  f. 

Fernwirkungen  II,  19,  21  f.,  184ft., 
190,  194,  198,  III,  399* 

Feste  II,  410,  433  ff.,  Ill,  21,  Fest- 
brauche  II,  294,  303,  323  f.,  Fest- 
gewand  I,  412,  Festjaln*  III,  63 iff., 
Festkalender  I,  412,  421,  II,  259, 
360,  Festkonig  ill,  707  f.,  Fest- 
tanze  I,  41  if.,  426k,  II,  247, 
261  f.,  2 86,  Festzeiten  III,  203, 
Festzug  II,  286. 

Fctischismus  I,  203,  235,  400,  536, 
540  f.,  II,  147,  [49,  191  f->  199 
221  ff.,  242,  256  ft,  262,  347,  408, 
423,  463,  466  f.,  Ill,  317*  393>  402, 
499,  602,  615  f.,  673. 

Feuerbereitung  III,  107,  255,  258, 
308,  Feuerbohrung  II,  442  f-, 
45 5  f .,  458,  III,  296,  676,  Feuer- 
bringung  II,  281,  III,  258,  260, 
294  ff.,  303,  394,  478,  4$4>  496  ff*, 
Feuerdamonen  II,  456,  Feuerent- 
ziindung  III,  259,  346  ft,  Feuer- 
gott  II,  443,  Feuerholen  III,  237, 
243  ff.,  Feuermytlius  III,  438, 
Fcueropfer  II,  448,  Feuerrauber 
III,  295,  297,  Feuerreinigung  II, 
319  f.,  326  ft.,  Ill,  668  ff.,  Feuer- 
sage  III,  455  ft,  Feuertanze  I,  403, 
Feuertaufe  II,  326  ff.,  Feuerzauber 

II,  440  ft.  III,  243  ff- 

Fieber  und  Damonenvorstellung  II, 
329- 

Fiktion  und  Illusion  I,'  64. 

Finsternis  und  Licht  III,  448  f. 

Fisch  als  Seelentrager  II,  62,  74,  F. 
als  Symbol  II,  214,  III,  176,  F.- 
totem  II,  261,  wunderbarer  F.  Ill, 

III,  198,  249  f.,  264,  F.  und  Sage 
III,  456  f.,  459  f. 

Fixation  I,  21  ff.,  26  ff.,  II,  1S6, 
Fixierperspektive  I,  263. 
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Flagellanten  I,  403. 

Flechtkunst  I,  170!,  174  f.,  177  £, 
182,  186,  201  f.,  205,  209,  216,  287. 

Flote  I,  434  ff.,  439,  II,  426,  436. 

Flug-  und  Atembewegungcn  II,  112. 

Fliigellowen  II,  289,  Fliigelpferd  III, 
1 14,  Fliigelschuhe  III,  114. 

Flurgotter  II,  377. 

FluBgotter  II,  324. 

Flut  II,  179  f.,  F.sagc  III,  183,  198, 
212,  249  f.,  315,  455  ff. 

Folklor  III,  343. 

Fortschrittsidee  I,  534!.,  Fort- 
schrittstheorie  I,  537  ff. 

Fratzenfetisch  II,  201  f.,  Fratzcn- 
traum  II,  1 1 3  ff.,  129,  281,  389, 
398,  III,  55. 

Frauen,  wundertatigc  III,  301,  F.- 
verehrung  III,  383. 

Frcie  Scele  II,  1  ff.  (vgl.  Psyche). 

Freude  und  Tanz  I,  395,  407  f.,  427, 
429,  F.ntaumel  I,  397,  F.  und 
Lied  I,  398,  F.  am  Lebcn  I,  519. 

Freundespar  III,  277  f. 

Fries  I,  266. 

Frommigkcit  II,  461,  III,  692. 

Frontalstellung  I,  125,  140  ff. 

Fruchtdamonen  II,  81,  182,  253  f. 
(vgl.  Vegetation). 

Fruhling  III,  269  f.,  F.sfest  I,  474, 
II,  294. 

Funf,  heilige  III,  531,  542. 

Fiirbitter  II,  408. 

Furcht  und  Mitleid  I,  499  f.,  F.  und 
Schrccken  I,  500  f.,  Gehorsschar- 
fung  durcli  F.  II,  44  f.,  F.  und 
Abcrglaube  II,  296,  F.  vor  Da- 
moncn  II,  307  ff.,  F.  vor  den 
Scelen  der  Abgeschiedcncn  II, 
47  f.,  68,  7 1  f.,  156  ff. 

Galle  und  Seele  II,  29. 

Galopp  I,  407. 

Gans,  Martinsgans  II,  297. 

Gauklerkiinste  I,  464,  466,  479. 

Gebalk  I,  247. 

Gcbarde  I,  87,  304,  G.nsprache  I,  99, 
127,  323,  394,  428,  G.  und  Augen- 
blicksbild  1,  121,  darstellende  G. 
I,  410. 

Gebet  I,  396,  400,  605,  II,  55,  324, 
330,  406,  435,  463,  III,  338,  391, 


547>  5 76  f.,  656  ff.,  G.smiihle  II, 
357- 

Gebrauchsmotiv  und  Schmuck  I, 
214,  216. 

Gebundcne  Seele  II,  1  ff.,  innere  Ge- 
bundenheit  der  Religion  III,  22, 
Gcbundenheit  an  auBere  Normen 
III,  762  f. 

Gedachtnis,  I,  6  ff.,  bei  Wolff  I,  6. 
8,  10  f.,  bei  Kant  I,  6,  G.  und  Im¬ 
provisation  I,  368  ff. 

GefaBformeu  I,  17 1  ff.,  Herstellungs- 
motive  I,  172  ff.,  186  ff.,  Nach- 
ahmungsmotive  I,  172,  186  ff. 

Gefiihl  und  Ekstase  II,  97  f.,  G.sasso- 
ziation  II,  318,  G.sauBerungen  I, 
440,  G.sbetonung  I,  49  f.,  72  f., 
G.serguB  im  Liede  I,  326,  G.sfak- 
torcn  der  Raumphantasie  I,  38  ff., 
G.slage  des  BewuBtseins  I,  56, 
G.sreaktionen  II,  298  f.,  G.ssprache 

I,  457  ff.,  G.ssteigerung  durch  Il¬ 
lusion  I,  63,  71  f.  (vgl.  Einfiihlung, 
Umfiihlung). 

Gcgenstandsscelen  II,  83  f. 

Gegenzauber  II,  185  ff.,  197  f.,  21 1  f., 
310,  319  ff.,  323  ff.,  328,  342,  389  f.' 
394,  402  ff.,  463,  472,  481,  III,  150, 
158,  375*  3S8  f.,  663  f. 

Gehirn  und  Seele  II,  39  f. 

Gehorssinn  und  Halluzinationen  II, 
106. 

GeiBclbriider  I,  403. 

Geist  II,  35,  41,  G.  und  Seele  II, 
125  ff.,  G.,  Seele,  Damon  II,  201, 
G.er  und  Damonen  II,  231  f.,  Ill, 
1  f.,  4,  39,  95,  99  f.,  G.crglaube  I, 
546  ff.,  II,  172  ff.,  354,  G.erland 
III,  561,  G.ertanzreligion  I,  405, 
G.ervorstcllungen  I,  614,  II,  44  f., 
61,  III,  103  f.,  G.eswissenschaften 
III,  327,  gcistigc  Seele  II,  2  f., 
geistliche  Spiele  s.  kirchliche 
Schauspiele. 

Gemeinempfindungen  und  Traum 

II,  1 12  ff. 

Gemeinschaft  III,  753  f.,  G.  und 
Kultus  III,  597  ff.,  736,  G.sdich- 
tung  I,  309  f.,  312  ff.,  368,  375, 
4 7b,  591  f.,  595  f.,  603,  G.slebcn 
und  individuelle  Anlagen  I,  3  f. 
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Gemiit  II,  35,  37,  39,  41,  II,  97  *•> 
(vgl.  Affckte). 

Gcncalogie  d.  Helden  III,  390,  gc- 
ncalogische  Marchen  III,  303. 

Generationsorgan  und  Seele  II,  11, 
13  f.,  33,  163,  185  ff.,  405- 

Gencrell  und  individucll  III,  509. 

Genius  II,  478  f. 

Genrebild  I,  n8ff.,  280. 

Gentilverfassung  und  Totcmismus 
II,  256. 

GenuB-  und  Reizmittel  I,  402 1, 
G.mittel  und  Ekstasc  II,  105. 

Geometrische  Ornamentik  I,  107, 
109,  1 16,  123  ff.,  164  ff.,  178,  183, 
185  ff.,  197,  202,  209,  216,  287, 
289  ff. 

Georg,  heiliger  III,  180. 

Gerate  I,  213  ff. 

Gerechtigkeit  II,  461. 

Germanentum  III,  383,  germanischc 
Mythologie  III,  9  f.,  46,  359  ff. 

Gesamtanscnauungcn,  mythologi- 
schc  III,  26  ff.,  Gesamtpersonlich- 
keit  II,  478  f.,  Gliederung  einer 
Gesamtvorstellung  I,  46  f.,  Ill,  75. 

Gesang  I,  91,  93  f.,  138,  302  f.,  439, 
512,  II,  223  f.,  Ill,  619,  G.  und  Ge- 
barde  I,  304,  G.  und  Licbeswer- 
bung  I,  312,  G.  und  Spiel  I,  77, 
G.  und  Sprache  I,  48,  gemein- 
same  Gesange  I,  405,  primitive 
Melodicn  I,  439  ff.  (vgl.  auch  Lied, 
Epos,  Lyrik  usw.) 

Geschenk  und  Opfcr  II,  341,  III, 
678  ff. 

Geschiclite  I,  531,  582,  602,  II,  165, 
176,  III,  80,  G.  und  Epos  I,  382, 
G.  und  Legende  III,  47  f.,  G.  und 
Sage  III,  36,  38  ff.,  47,  343 
356  ff.,  376  ff.,  392,  G.  und  Volker- 
psychologie  III,  56  f.,  G.sphilo- 
sopkie  I,  528,  531  ff.,  571,  III> 
470. 

Geschlossene  Marchenform  III,  75  f. 

Gesellschaftsgruppen  II,  251  ff.,  G.- 
instinktc  I,  5691.,  G.stanze  I,  404, 
409,  41 1,  429,  G.-s-  und  Einzel- 
tanze  I,  397 >  400* 

GesetzmaBigkeit  der  Naturerschei- 
nungen  und  Zahlenmystik  III, 
544- 


Gesichtsausdruck  I,  140,  146  ff.,  Ge- 
sichtsbemalung  I,  421  f.,  Gesiclits- 
empfindungen  der  Vision  II,  105, 
Gesichtsphantomc  II,  112  (vgl. 
Vision),  Gesiclvtsurnen  I,  197,  Ge- 
sichtsvorstellungen  und  Fratzcn- 
traum  II,  H4f.,  119. 

Gespenster  II,  45,  61,  72,  84,  87,  132, 
156,  353>  370,  372  ff.,  HI,  65,  135, 
243»  343- 

Gestikulation  und  Phantasie  I,  76. 

Gestirne  und  Damonenvorstcllungen 
III,  394  f.,  Gestirngotter  III, 
400  ff.,  41 1,  vgl.  Sterne. 

Gewandung  I,  199  ff. 

Gewebetechnik  I,  201  f.,  205. 

Gewissen  II,  367,  III,  107,  442,  747, 
752. 

Gewitter  II,  178  ff.,  184,  III,  209, 
214  f.,  219,  288  f.,  396,  401. 

Gewohnheit  III,  23  f.,  180. 

Gifte,  erregendc  und  betaubcndc  II, 
103  f. 

Giganten  II,  12 1,  284,  383  f.,  Ill, 
171,  214. 

Gitarre  I,  433  f. 

Giunen  II,  245,  384  f. 

Glaube  und  Aberglaube  I,  531, 
Glaubensheld  III,  45,  G.ns-  und 
Lebensnorm  III,  20  f.,  G.nssystem 
II,  124,  133,  G.nsvorstellungen 
und  Kulthandlungcn  III,  22  ff. 

Gleichklang  I,  324  f. 

Glcichnisse  II,  100,  102,  III.  508, 
601,  723. 

Gliederung  einer  Gesamtvorstellung 
I,  46  f.,  Ill,  75- 

Glockenspiel  I,  433. 

Glossolalie  III,  699. 

Glucksbcdiirfnis  III,  601  f.,  726,  740, 
Gliicksgeister  It,  294ft.,  Gliicks- 
marchen  III,  85  ff.,  137,  144  f.> 
160  f.,  179,  182,  184,  204,  207,  233, 
241,  246,  264  f.,  270,  283,  288,  293, 
298  ff.,  303,  306,  312,  3V,  364, 
368,  371,  383,  Gliicksspiel  III,  99  f. 
Gliickswendung  als  Damon  III, 
442,  Gluckszauber  III,  167. 

Gnostizismus  III,  538  f.,  582,  699. 

Gold  und  Zauberkraft  III,  m, 
G.scliatz  III,  109  f.,  goldenes  Zcit- 
altcr  III,  42,  48,  nof.,  452. 
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Gorgonen  I,  149  ff.,  155,  197,  203, 
211  f.,  512,  II,  1 16  if.,  122,  389, 
398,  III,  55,  570. 

Gotischer  Stil  I,  252  If.,  259. 

Gottcr  I,  409,  475  ff.,  605  ff.,  II, 
336 If.,  Ill,  if.,  58  ff.,  168  ff.,  292  ff  , 
389  ff.,  G.  der  Unterwelt  III, 
646  ff.,  G.bild  I,  1 17,  145  f.,  Tier- 
gottcr  II,  283  ff.,  Ill,  123,  Gcnea- 
logie  II,  276,  Kultus  II,  307,  HI, 
629  ff.,  Tabu  II,  31 1  f.,  Gottessen 
III,  705  ff.,  724,  G.kampf  III, 
450  ff.,  G.dammerung  III,  337, 
653,  G.  und  Damoncn  II,  316  ff., 
460  ff.,  G.staat  III,  429,  644,  742, 

G.  Mythus,  Sage  und  Marchen  III, 
40  ff.,  Gottmenscli  III,  606  ff., 
71 1  ff.,  Gotternamen  I  536  f., 
544  f.,  568,  II,  362,  III,  325  f.,  332, 
G.speise  und  -trank  III,  336  t, 
Gottesurtcil  III,  641,  Gotthcit  und 
Wunder  II,  108,  Gottesidee  I,  536, 
541,  II,  232  f.,  462,  III,  606,  Un- 
vorstellbarkeit  III,  73S. 

Grabstatten  I,  230  ff.,  249. 

Grimasse  I,  149. 

GroBentauschungen  I,  33  ff.,  39  f. 

Gruppen,  plastische  I,  264  ff.,  bc- 
lebender  EinfluB  I,  267,  soziale 
G.bildungen  I,  575,  G.ehc  II,  257, 
272,  G.namen  II,  251  ff.,  G. totem 
und  individuelles  Schutztotem  II, 
255  f- 

GruBformen  II,  51  ff. 

Gymnastische  Spiele  I,  396,  Tanz- 
kiinste  I,  408,  Schaustellungen  I, 
464. 

Haar  und  Tabu  II,  305,  309,  H.  und 
Herz  III,  100,  H.opfer  II,  57  ff., 
344  f.,  H.zaubcr  II,  23  ff.,  39,  47, 
58,  163,  193  f.,  208,  328,  336,  376, 
397,  400,  406,  III,  148,  374. 

Hades  II,  16,  37  f.,  46,  61,  67,  72, 
84  ff.,  91,  HI,  557,  562  ft,  570, 
573>  57 5*  577,  5^5,  652. 

Halbgotter  III,  323,  334,  347. 

ITalbschlaf  II,  94  f. 

Halluzinationen  I,  20,  53,  414,  574, 
II,  45,  95  t,  100,  103,  105  f.,  372  f., 
393- 

Hanswurst  I,  489,  491  ff. 


Harlekin  I,  488. 

Harmoniegefuhl  I,  438,  harmonischo 
Musik  I,  458  ff. 

Harpyien  III,  374,  565. 

Haschisch  I,  402,  II,  103,  106. 

Hauchseele  I,  585  f.,  593,  II,  3  ff., 
14,  19  ft,  24,  28  f.,  38,  40  ft, 
53  ff.,  72,  84  f.,  87,  89,  91,  123  ff., 
13 1  f-,  I37»  155,  168  ff.,  210  f.,  366, 
III,  151  f.,  201,  322,  5 1 1,  578,  H.- 
zauber  II,  53  ff.,  60,  328  f. 

Haus  der  Gottheit  I,  236  f.,  H.- 
damonen  II,  370,  376,  379  f.,  468, 
III,  174,  H.gerate  I,  213  ff.,  H.- 
tiere  II,  298. 

Hautempfindungen  und  Traum  II, 
1 1 5,  11 7,  120. 

Heilbringer  III,  46!,  70,  125,  129, 
354,  472  ff.,  496  ff.,  608  ff.,  689, 

H.  und  Gottesgedanke  III,  307, 
Tiere  als  H.  Ill,  308  f. 

Heilig  und  unrein  (vgl.  Tabu)  II, 
307  fit  334,  396,  450,  Hcilige  III, 
697,  I-I.nbild  II,  213,  225,  H.n- 
kultus  II,  360,  467,  476,  479  ff., 

H. nlegende  III,  45,  48,  108,  367^ 
485,  Heilskulte  III,  633,  643  ff., 
659,  Heilslegende  III,  654,  heilige 
Baume  s.  Baume,  h.  Tiere  s.  Tiere, 
h.s  Wasser  II  324  ff.,  h.  Zahlen 
s.  Zahlen,  Heiligungszeremonien 
II,  301  f.,  Ill,  633,  654  ft,  659, 
680,  687,  694,  696  ff.,  705  ff.  Hei- 
ligkeit  der  Kulthandlungen  und 
Glaubensvorstellungen  III,  24  f. 

Heilkraut  III,  303. 

Heilkunde  II,  20  f.,  109  f.,  H.  und 
Priesterstand  II,  194  f.,  Heilung 
von  Krankheiten  II,  402  ff. 

Held  des  Marcliens  I,  350  ff.,  H.  der 
Lcgendc  III,  45  f.,  H.enverehrung 

I,  386  f.,  H.ensage  I,  385  ft,  III, 
45  ff.,  58  ff.,  279  ft,  357  ff.,  376  ff., 
419  ff. 

Henotheismus  I,  541,  606. 

Heptachord  I,  450,  452. 

Herabstieg  zur  Erdc  III,  217  ff.,  255, 
260. 

Hcroen  I,  388,  412,  497  ff.,  509,  514, 
517  f.,  523,  II,  78  f.,  91,  140,  142, 
251,  270,  276,  283,  353,  361  ff., 
381,  460,  470,  476,  479,  III,  58  ff.. 
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388  ff.,  H.namen  III,  325,  H.  und 
Gotter  I,  389  ff.,  Hcros  und  Da¬ 
mon  III,  352. 

Hersiellungsmotivc  I,  172  ff.,  i86ff., 
201  f.,  204  f.,  209,  215  f.,  223, 
287  f.,  290. 

Herz  und  Seele  II,  167,  170,  186, 
III,  199  ff.,  H.  undLebenll,  30  f., 
33  ff.,  38  ff.,  155,  H.  und  Haar 
III,  100,  wanderndes  H.  II,  208  f., 
Ill  199  f.,  203,  H.amulett  II, 
208  ff.,  H.schlag,  Affekt  und 
Traum  II,  113. 

Heterogonie  dcr  Zwecke  I,  296,  II, 
80,  III  656. 

Hexe  II,  76,  120,  187,  193,  295,  371, 

395  *•>  399  ff-,  459,  HI,  95 
103  ff.,  143  f.,  164,  167,  188  f., 
284,  496,  570. 

Hilfreiche  Tiere  III,  108,  132  f., 

143  *•>  157  162  f.,  249  f.,  253, 

264,  284,  310. 

Himmel  II,  183  f..  Ill,  471  f.,  H.  und 
Seele  II,  70,  H.sbaum  III,  210  ff., 
H.sdamonen  II,  371  f.,  439  ff., 
H.fahrt  III,  578  ff.,  H.sgotter  II, 
2S9I,  427  ff.,  Ill,  396  f.,  631  f., 
H.skahn  III,  212,  H.sleiter  III, 
222  ff.,  H.smarchen  III,  78  ff., 
207  ff.,  H.smythologie  III,  49  ff., 
67  ff.,  H.sseil  III,  222  ff.,  H.svor- 
stcllungen  III,  556,  559  ff.,  574  ff., 
H.swanderung  III,  68,  216  ff. 
irt  und  Lamm,  christliches  Symbol 

II,  214,  H.enleben  III,  620  f., 

HH.enkult  III,  625,  638. 

Historische  Methode  III,  16,  h.  Per¬ 
son  und  Legende  III,  306,  h.  Sagcn 

III,  343  ff.,  356,  h.  Heldensage 
III,  358. 

Hofdichtung  I,  387  f.,  Hofnarr  1, 492. 

Hohlc  als  Wohnstatte  I,  227  ff., 
H.nbau  als  Totenwohnung  I,  228, 
231,  237. 

Hollc  II,  183,  227,  401,  III,  123, 
471  f.,  560  f.,  568,  5 71  f.,  5 83  ff., 
711. 

Holzfraulein  II,  447. 

Holzkunst  I,  102  ff.,  239,  247. 

Homophone  Gesangsmelodic  1,44 if., 
446,  h.  Instrumentalmelodie  I, 
441,  h.  Musik  I,  457  f. 


Hordenteilung  II,  257,  272  f. 

Horner  1,  435. 

Humanitat  III,  703. 

Humeralpathologie  II,  402,  409. 

Humor  I,  332,  356:  359,  376. 

Hund,  Wertschatzung  II,  293,  298. 

Hunengraber  I,  231. 

Hiitte,  Kegelh.  I,  229,  Gicbelh.  I, 
229  f. 

Hyaden  (Sternbild)  III,  219. 

Hybris  III,  427. 

Hydra  III,  179,  369. 

Hymnus  I,  316,  31S,  321,  458,  477, 
517  f->  597>  605  ff.,  61 1  f.,  Ill,  10, 
414,  428,  444  ff.,  660,  665  f. 

Hypatc  I,  455. 

Hyperborccr  III,  575. 

Hypnose  I,  401,  406,  572,  5 76  f.,  II, 
94,  III,  507. 

Hypothese  (Mimodrama)  I,  465, 
m)dhologische  H.n  III,  49  ff. 

Hysteric  II,  392. 

Ideal  II,  462,  III,  364,  709,  739, 
ideale  Svmbolik  HI,  680,  683,  686, 
I.bild  des  Helden  III,  370  f.,  I.isic- 
rung  des  Menschen  und  des  Helden 
III,  427,  I.itat  der  Gotter  I,  608, 
I.kunst  I,  107,  lie  ff.,  294  ff.,  457, 
III,  217  ff. 

Ideen  und  Idealkunst  I,  1 1 1  f.,  Wert 
dcr  I,  217  f.,  religiose  I.  I,  552, 
557,  608,  II,  232,  philosophische  I. 
Ill,  14,  Bcdeutungswandel  I,  499, 
I.wandel  I,  257  f. 

Idole  I,  432,  II,  199. 

Idyllendichtung  III,  621. 

Ilias  III,  380  ff.,  387  ff. 

Illusion  I,  18  ff.,  II,  45,  62,  95,  99  f., 
156,  373,  gefiihlssteigernde  Macht 
I,  63,  70  f.,  I.  und  Fiktion  I,  64, 
I.  der  Korperlosigkeit  II,  112,  des 
Fliegcns  II,  H2f.,  gesteigerte  Er- 
regbarkeit  der  Sinnesapparate  II, 
1 1 5,  I.  und  Mythenbildung  I, 
572  a. 

Imitative!*  Zaubcr  II,  190. 

Immanente  Logik  I,  533. 

Impcratoren,  Vergotterung  II,  361. 

Improvisation  und  Gedachtnis  I, 
368  ff. 

Indigitamenta  II,  4 66,  476,  481. 
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Individualismus  der  Renaissance  I, 
259,  Individualisierung  I,  120,  140, 
154,  fortschreitendc  I,  153  (vgl. 
Charakteristik),  dichterische  I.  I, 
602  ff.,  Individualpsychologie  I, 
506,  III,  728  ff.,  individucll  und 
generell  III,  509,  i.es  Totem  II, 
255  f.,  Individuum  und  Gemein- 
schaft  I,  3  f.,  Individucn  und 
Kunstentwicklung  I,  295. 

Induktion  II,  468. 

Inkorporierung  II,  44,  60  ff.,  169  ff., 
210,  III,  86. 

Inkubation  II,  109  ff.,  113. 

Insektcn  und  Seele  II,  61,  74,  76. 

Inspiration  I,  11,  15. 

Instinkt  I,  570,  II,  367. 

Instrumentalmusik  I,  93,  461. 

Intellektualismus  III,  682,  727  f., 
734,  741,  intcllcktuclle  Motive  der 
Mythenbildung  I,  553  f.,  i.  Traum- 
deutung  II,  101  ff. 

Intcresse  I,  582,  Wechsel  I,  193  f. 

Inter jektionen  I,  308  f. 

Intichiumazcremonien  II,  266  f.,415, 
433- 

Islam  I,  401,  403,  541,  II,  203,  227, 
384,  474  f.,  Ill,  124,  610,  743. 

Israeliten  s.  Judentum. 

Jagd  I,  144,  III,  125,  J.  und  Affekte 
III,  100,  J.gerate  III,  346,  348, 
Jagerleben  III,  620,  633,  Jager- 
obdach  I,  227,  Signale  I,  435, 
Jagdtanze  I,  395,  41 1  f.,  421  ff., 
483,  Gewinnung  der  J.tiere  III, 
137  ff.,  297,  299  ff.,  J.tiere  als 
Totemtiere  II,  241,  246!. 

Jahresfeste  III,  629  ff. 

Jahwe  II,  31 1,  313  f.,  363,  III, 
4i6ff.,  466 f.,  471,  578, 639 ff., 71 1. 

Jenseitsvorstellungen  II,  462,  III, 
59,  221,  258,  269,  471,  473,  552  ff., 
610,  637,  644  f.,  648  f.,  651,  692, 
697,  703  U  70 9- 

Jesuslegende  III,  524  f.,  528  f. 

Joculatores  I,  490. 

Jordansfest  11,  326. 

J udenchristentum  III,  130. 

Judentum  II,  99  ff.,  31 1  ff.,  342  f., 
Ill,  353  ff.,  638  ff.,  742  ff. 

J  ugendspiele  und  Festbrauche  II,  294. 


Kaferamulett  II,  208  f. 

Kaiser kult us  II,  353,  355,  361. 

Kalender  III,  545,  548  ff.,  630  ff. 

Kampfspiele  I,  423  f.,  Ill,  350, 
Signale  I,  435,  Kampf  der  Worte 
(Komodie)  I,  502  f.,  Tragodie  und 
Komodie  I,  518  f.,  K.motive  III, 
178,  231,  233,  260,  284  ff.,  K.  der 
Kulte  III,  621,  632  ff. 

Kannibalismus  II,  11,  13,  17,  27,  63, 
155  f.,  162,  164,  167,  335  ff.,  386, 
444,  III,  90  ff.,  97,  101,  104  f., 
142  f.,  173  f.,  240. 

Kapitell  I,  245  f.,  Pflanzenformen  I, 
238,  242,  dorisches  K.  I,  245,  ko- 
rinthisches  K.  I,  247. 

Karagoz  I,  465,  487,  491. 

Karikatur  I,  493. 

Karyatiden  I,  261. 

Kasperlctheatcr  I,  486,  488. 

Katharsis  I,  499. 

Katholizismus  III,  756  ff. 

Kausalitat  des  Zaubers  III,  36,  40, 
7 4.  77.  83,  86,  320  ff.  (vgl.  Wun- 
der),  Kausaltrieb  II,  179  f.,  182  f., 
Ill,  726. 

Keilinschriften  II,  364. 

Kentaurcn  II,  284  f.,  Ill,  368. 

Keramik  I,  170  ff.,  240,  290,  293, 
II,  62. 

Kerberos  III,  369,  565. 

Keren  III,  442,  565. 

Ketzerei  II,  401. 

Kind,  Phantasietatigkeit  I,  63  ff., 
rhythmische  Bewegung  I,  399,  K. 
und  Naturmensch  II,  166,  III,  33, 
K.erlegenden  III,  108,  K.ermar- 
chen  I,  328,  III,  35  f.,  41,  86,  K.er- 
opfer  III,  252,  K.ersprache  II,  165, 
K.erzeichnung  und  Zeichnung  der 
Wilden  I,  12 1  f.,  142  f. 

Kirchenarchitektur  I,  249  f.,  roma- 
nische  I,  252  f.,  gotische  I,  252  ff., 
Renaissance  I,  254!.,  Barock  I, 
255  f.,  Rokoko  I,  256,  Kirchen- 
musik  I,  313,  458 1,  kirckliche 
Schauspiele  1,  465,  469,  479  ff., 
489^,496,  507,  512  f.,  520,111,  1x2, 
Kirchen-  und  Volkssprache  1, 479!. 

Kithara  I,  439,  451,  454. 

Klagelicd  III,  659,  Klageweiber  II, 
158. 
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Klang  und  Rhythmus  I,  93,  K.phan- 
tasie  I,  57  if.,  direkte  K.verwandt- 
schaft  I,  456. 

Klassizismus  I,  119. 

Klcidung  I,  106,  114,  157,  167  f., 
199  ff.,  II,  218,  III,  147  f. 

KleinkunstI,  107,  1 1 5,  170,  173,  273, 
II,  214. 

Klopfgeister  II,  387. 

Kloster  III,  698. 

Knochen  und  Korperscele  II,  12. 

Knotcnzaubcr  s.  Bandzauber. 

Kobold  II,  109,  377  ff.,  382,  387, 
412,  468,  III,  180. 

Komik  II,  286,  288,  433,  III.  109, 
165  f.,  mimische  K.  I,  466,  hohere 
und  niedere  Formen  der  K.  I, 
481  ff.,  Typcn  I,  485  ff.,  K.  und 
Kontrast  I,  512  ff.,  K.  und  tragi- 
schcr  Stoff  I,  508,  komische  Epi- 
soden  III,  48,  k.  Figur  I,  376, 
k.  Motive  I,  5 1 1  ff. 

Komodie  I,  148,  414,  463  ff.,  467  ff., 
472,  478,  482,  496  f.,  501  ff., 

513  ff.,  524  ff.,  Ill,  66,  hi. 

Konfirmation  II,  438. 

Konfuzianismus  II,  353,  355. 

Kong  (Glockenspiel)  I,  453. 

Konsonanz  I,  442,  459  f. 

Konstruktion,  philosophische  I,  528, 
konstruktive  Mythologie  I,  53 iff., 

543  ft,  571 1, 578,  n,  183, 347, 
hi,  52  f. 

Kontrast  I,  32  f.,  39,  279,  324,  484, 
508,  512  ff.,  519,  524,  III,  90,  108, 
130,  I69,  649  f. 

Kopf  und  Secle  II,  31,  40. 

Korb,  I,  175. 

Kornbock  II,  420,  431,  452,  Korn- 
madcken  III,  401. 

Korper,  Sitz  der  Seele  im  K.  II, 
10  ff.,  K.scele  II,  iff.,  61,  63  f., 
66,  69  ff.,  89,  123  ft,  131,  139, 
155  f.,  161  f.,  167,  169!,  175, 
185!,  192,  209!,  Ill,  562,  578, 
K.bildung  der  Renaissance  I,  276, 
K.losigkeit,  Illusion  II,  112,  K.- 
sclimuck  I,  106,  114,  157  ft, 

199  ft,  212,  285,  395,  421  f.,  II, 
56  f.,  59  f.,  263,  290,  K.stellung  I, 
125,  140ft,  K.tcilc  als  Amulett 
II,  208  f.,  213  f. 


Korroborri  II,  434,  III,  70. 

Kosmetik  I,  164. 

Kosmogonie  I,  609  ff..  Ill,  176  ff., 

303  «• 

Kraft,  korperliche  II,  35. 

Krampfanfalle  II,  189. 

Krankheitszauber  II,  20  f.,  42,  49, 
54  f.,  104,  1  ic  ff.',  126,  178  ff., 
184  f.,  189,  102  f.,  195,  370  f., 
386  ff.,  437,  459,  III,  55,  330,  626. 
629,  K.  und  Bad  II,  3 24,  K.suber- 
tragung  II,  328  f. 

Kreuz  III,  548,  K.gewolbe  I,  253, 
K.igungsgeschichte  III,  708  f. 

Kriechende  Tiere  and  Seele  II,  61  ff. 

Kriegsdamonen  II,  437,  Kriegsgotter 
III,  401  f.,  Kriegstanze  I,  395,  403, 
41 1  f.,  421  ff.,  483. 

Krokodil  II,  77,  289,  291,  III,  172, 
177. 

Krotc  als  Schutzgeist  II,  296. 

Kruzifix  II,  213. 

Kryptomonothcismus  III,  393  f. 

Kulturbringer  III,  346  ff.,  Kultur- 
damonen  II,  459ft,  471  ff.,  476, 
Kulturgeschichte  I,  222,  529,  II, 
400,  Kulturgotter  III,  351  f.,  Kul- 
turguter  III,  620,  Kulturheroen 
II,  283,  III,  47,  195,  254,  260,  305, 
307  f.,  370,  Kulturmarchen  III, 
89,  294  ft,  397,  439,  474>  608, 
Kultursage  III,  349  ff.,  Kultur- 
zwecke  III,  620. 

Kultus  I,  61,  397,  400  ft,  425  ft, 
458,  463,  517  f •  •  539,  597 >  605  ff., 
612,  II,  245,  247  ft,  277,  280,  307, 
309  ft,  III,  7  ft,  20  ff.,  40,  45  f., 
51,  57,  63,  80,  122,  171,  174,  308, 

324>  332,  337  U  35off->  3&8, 

400  ff.,  593  ff.,  Kult-  und  Kultur- 
gemeinschaft  II,  134  ft,  Seelen- 
kult  II,  133  ff.,  :otemistischeKulte 
II,  258  ff.,  Vegetationskulte  II, 
432ft,  orgiastische  Kulte  II,  103k, 
kultische  Beweise  fur  Gotter-  und 
Heldenverwandtschaft  I,  391,  393, 
Kampf  dcr  Kul:c  III,  621,  K.  und 
Tragodie  I,  498.  K.  und  Arbeit  II, 
41 1,  K.  und  Dogma  III,  762,  K. 
und  Mythus  II,  228  t,  III,  20  ff., 
737,  K.  und  Religion  III,  23, 
735  ff.,  vorreligioser  K.  Ill,  596  1, 
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K.  und  Fetiscli  II,  202  ff.,  221  If., 
Kultfeste  II,  433  If.,  Kultformen 
II,  41  I.,  Kultgescllschalten  I,  396, 
473  ff.,  II,  254  ff.,  Kultliandlun- 
gcn  III,  655  ff.,  Kultlegende  III, 
605  ff.,  709  ff.,  Kultlicd  I,  313  ff., 
Kulttanz  I,  473,  481,  51 1,  577,  II, 
103  f.,  433  ff.,  Ill,  296  ff.,  649  f., 
Kulttierc  s.  heilige  Tierc,  Kult- 
zeremonien  I,  396,  402,  426  f.,  II, 
415  ft,  HI,  63,  66  f. 

Kunst,  kunstlerische  Phantasie  I, 
6  f.,  1 1  ff.,  77,  musische  Kiinste 
I,  51,  299  ff.,  biklende  K.  I,  60  ff, 
psy  chologische  Ent  wicklun  gsge- 

schichtc  I,  95  ff.,  K.  und  Spiel  I, 
77  f.,  87  ff.,  K.trieb  dcs  Kindes  I, 
77  ff.,  primitive  K.  I.  84  ff.,  89  ff., 
1 21  ff.,  Augenblicksk.  I,  98  ff.,  Er- 
innerungsk.  I,  100  ff.,  Zierk.  I, 
100,  104  ft,  Nachahmungsk.  I, 
107  ff.,  Idealk.  I,  107,  in  ff.,  ge- 
bundene  und  freie  K.  I,  223  ff., 
K.objekte  als  Amulette  II,  213  f., 
K.  und  Kultus  III,  7  ff. 

Kuppelgcwolbe  I,  251  ff.,  255. 

KuB  II,  19,  50  ff.,  57. 

Kybelckult  III,  652. 

Kyklopen  II,  284. 

Kynismus  I,  499,  III,  370,  485. 

Laclibewegungcn  I,  516  f.,  Lacheln 

1, 154  f* 

Lamia  II,  121. 

Lamm  II,  214,  297,  299. 

Landschaft  und  Sage  III,  41,  L.s- 
damonen  II,  468  ff.,  L.smalerei  I, 
n8f.,  antike  Auffassung  I,  289, 
mittelaltcrliche  I,  275,  Renais¬ 
sance  I,  276,  279  f.,  297. 

Laren  II,  361. 

Larminstrumente  I,  431  ff. 

Larven  II,  116,  361. 

Lautwandcl  I,  566,  595. 

Lcben  und  Bewegung  II,  6  f.,  L. 
nach  dem  Tode  II,  108  f.,  L.  und 
Besceltsein  II,  169,  L.sbaum  III, 
186  f.,  214,  L.sgeister  II,  4,  L.s- 
kraft,  Seele  und  Atem  II,  51. 

Leber  als  Opfergabe  II,  13,  L.  und 
Seele  II,  39. 


Legende  II,  78  ft,  278  ff.,  374  ft, 
III,  29  ff.,  217  ff.,  250  ff.,  302  ff., 
32 3  ft,  L.  und  Sage  III,  45,  47, 
L.  und  Marchen  III,  46  ff.,  L.  und 
Sclierzmarchcn  III,  313. 

Lehrgedicht  I,  347. 

Leiche,  pictatvolle  Bchandlung  II, 
6  ff.,  L.nbrauche  II,  167,  Ausstat- 
tung  II,  332,  L.nverbrennung  II, 
327,  III,  577. 

Lciter  zum  Himmcl  III,  222  ff. 

Lemuren  II,  116,  361,  430,  439. 

Lenden,  Seelenkraft  II,  11. 

Leviathan  III,  177. 

Libationen  II,  356. 

Lichtgeister  II,  377  ff.,  381  f.,  Licht- 
gotter  II,  383,  III,  178,  280,  465. 

Liebe  und  Christentum  III,  720  ff., 
L.sbezcigung  II,  51  t,  54,  L.s- 
motiv  III,  383,  L.swerbung  und 
Gesang  I,  312,  L.szauber  II,  18. 

Lied  I,  300  f.,  307  ft,  343»  394,  398, 
427,  440,  462,  II,  435,  I11*  33> 
Arbeitslied  I,  310,  313  f.,  319  ft, 
Augenblickslied  I,  309  f.,  314,  322, 
Gemeinschaftslied  I,  310,  Kultlied 
313  ff.,  Volkslied  I,  306,  310, 

319,  321,  Tanzlicd  I,  318,  L.  und 
Zaubergesang  I,  458,  L.melodie  I, 
442,  L.ertheorie  des  Epos  I,  363  f., 
L.erzyklus  I,  371. 

Linearperspektive  I,  268  ff.,  275, 
277  f. 

Liturgie  I,  316,  469,  478  b,  517. 

Lobpreisung  III,  657,  659  f.,  665  ft, 
678. 

Logos  III,  538,  logische  Klassi filia¬ 
tion  I,  97,  immanente  Logik  I,  533. 

Lohnmotive  III,  106  ff. 

Lokale  Scliutzgcister  II,  468  ff.,  Lo- 
kalgottcr,  -sagen,  -kulte  siehe  Orts- 
gotter  usw. 

Luftdamonen  II,  370,  376  ff.,  380  f. 

Luftperspektive  I,  268  f.,  271,  275, 
280  f. 

Liigcnmarchen  III,  120,  31 1  ft, 

318  f. 

Lunge  und  Seele  II,  39. 

Luperkalien  II,  294!.,  Ill,  625. 

Lustration  I,  402,  II,  21,  310,  318  ff., 
440,  446,  454,  III,  138,  668  ff., 
679  f.,  684  ff.,  693  f. 
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Lustrum  III,  532,  548  f. 

Lustspiel,  Charakter-  und  Intrigenl. 

l,  505>  508,  515,  (vgl.  Komodie), 
lustige  Person  I,  465,  486  ff. 

Lyra  I,  438  f.,  451,  Lvrik  I,  303,  319, 
438,  HI,  194!  (vgl.  Lied). 

Maander  I,  185,  188. 

Magic  II,  364,  375  f.,  379  f.,  HI,  21, 
470,  magischc  Beriihrung  III, 

189  f.,  m.  Fernwirkung  III,  399, 

m. s  Opfermotiv  III,  673  ff.,  m. 
Symbole  III,  68 6,  m.r  Zauber  II, 

190  ff.,  408,  434,  m.  Zeremonien 

I,  4S1,  II,  194!,  m.  Zahlen  I, 
447  If-,  magisches  Motiv  des  Kult- 
tanzes  I,  430. 

Malerei  I,  116,  1  iS  ff.,  170,  224  ft, 
248,  259,  297,  M.  und  architekto- 
nische  Einheit  I,  260  f.,  269,  M. 
und  Zeichnung  I,  267  t,  Linear- 
u.  Luftperspektive  I,  268  ff.,  ma- 
lerische  Perspektive  I,  273,  M.  und 
Architektur  im  Mittelalter  I,  275  f. 
Manaden  I,  421,  III,  650. 

Manen  (Di  manes)  II,  356,  361,  363, 
430,  Manismus  I,  540,  547,  549  f., 

II,  139  ft,  171,  177,  237  f.,  248, 
257,  271,  349,  422. 

Mannerweihc  I,  41 1,  II,  57,  59  f., 
253  ft,  259 1,  262,  304  f.,  308, 
331,  410,  438,  III,  312  f. 

Mantik  III,  649,  mantisches  Motiv 
des  Kulttanzes  I,  430. 

Marchcn  I.  327  ft,  607  ff.,  II,  150  f., 
205  ft,  275  ft,  HI,  29  ft,  57  ft, 
472  ff.,  Volksm.  u.  Kunstm.  I,  73, 
Kinderm.  I,  328,  Wanderung  der 
M.stoffe  I,  242,  Wunderkausalitat 
I,  330  f.,  Ursprungshypothesen  I, 
339  ff.,  Abstammungsm.  I,  354, 
mythologischc  Fabelm.  I,  348  ff., 
biologische  M.  I,  352  ff.,  M.dicli- 
tung  und  Epos  I,  387  ft,  M.held 
I,  350  f.,  Ill,  Ii4f.,  M.zyklus  I, 
381,  III,  302  f. 

Maren  II,  84,  110,  119,  121,  377!. 
Marty rer  III,  486,  490  ff. 

Masken  I,  147  ff.,  167,  412  ft,  416  ff., 
421  f.,  430,  464,  468,  473,  482  f., 
493  t,  496  ft,  501,  503,  512,  516, 
584,  II,  254,  389  f.,  398,  403  f.. 


422  ft,  436  ft,  440  ft,  HI,  55, 
401  t,  M.tanz  1,356. 

Massensuggestion  I,  577. 

Maus  und  Seele  II,  61,  76,  85. 

Mausoleum  I,  234. 

Medizinmann  I,  203,  400,  402,  408, 
414,  II,  11,  47,  54,  58,  104  f., 
194  f.,  203,  224,  252  f.,  389  ff.,  394, 
397,  403,  409,  437,  HI,  9L  137, 
144,  187  f.,  296  f.;  300,  303,  395  ff., 
409,  504,  635  f. 

Melodic  I,  305,  310,  439. 

Mcnsch  in  Frontalstellung  I,  84,  M. 
und  Tier,  Mischformen  I,  13 1  ft, 
156,  Korpcrstellung  I,  140ft,  Ge- 
sichtsausdruck  I,  140,  146  ff.,  stili- 
sierende  Umbildung  I,  194  f., 
bewegtere  Darstellung  I,  196 1, 
M.-  und  Tiergestalt  als  Schmuck- 
formen  I,  240 1,  M.enfresser  s. 
Kannibalismus,  M.enopfer  II,  333, 
336  f.,  442  ft,  III,  142,  673,  675, 
681,  703,  708  t,  M. licit,  Entwick- 
lung  I,  532  f.,  Urhcimat  I,  568. 

Messias  III,  298,  716  f. 

Metapher  I,  546,  551  t,  562,  595, 
601,  II,  285,  HE,  508. 

Metaphysik  I,  11,  531,  III,  746  ft 

Methodisten  I,  401. 

MilchstraBe  III,  210  f.,  214. 

Milz  und  Seele  II,  39. 

Mimik  I,  168  f.,  3c  1  t,  304,  430,  Mi- 
modie  I,  505  t,  Mimologic  I,  505, 
Mimus  I,  307, 423,  463  ff.,  Ill,  625, 
mimischc  Tanze  I,  305,  397,  4OI» 
405,  407,  409  ft,  413  f.,  417  ft, 
422  f.,  463,  466  ff.,  472  f.,  494  f-, 

II,  103,  261  f.,  294  f.,  433,  435, 
445,  religioser  Ursprung  I,  425  ff. 

Mischgestalten  I,  13 1  ft,  156,  II, 
171  t,  177. 

Mistel  III,  201  f. 

Mitbewegung  I,  59. 

Mitliraslegende  III,  714  ft 

Mittagsfrau  II,  12 1,  III,  117. 

Mitteilung  I,  98  f..  M.strieb  I,  284  f. 

Mittelwesen,  gottliches  III,  700. 

Mohammedanismus  s.  Islam. 

Moiren  III,  427,  z.42. 

Moll  I,  445,  455,  457,  459 

Monchtum  III,  525,  698,  Monchswitz 

III,  48,  120. 
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Mond  II,  276,  289,  427,  III,  50  ff., 
68  f.,  71  f.,  77,  no,  208  ff.,  216  ff., 
221,  223,  226,  231  f.,  235,  240,  256, 
261  f.,  272  ff.,  278,  287,  289  f.,  293, 
299,  301,  318  f.,  322,  400,  402,  446. 

Monochord  I,  450  f. 

Monotheism  us  I,  540  ff.,  606,  II,  228, 
232  f.,  465,  III,  393  f.,  404  ff., 
641  ff.,  736,  741  f.,  transitorischer 
Henothcismus  I,  541  f. 

Momimentalkiinste  I,  118. 

Moralische  Fabel  I,  358  ff.,  m.  Ten- 
denz  III,  183  ff. 

Morimba  I,  433. 

Motiv  I,  249,  M.wandel  I,  249  f., 
286  f.,  415,  424  f.,  429  f.,  II,  67  f., 
70  f.,  305  f.,  308,  III,  168,  496  ff., 
510  f-»  54^  518. 

Mumie  II,  8  f.,  28. 

Mund  und  Sccle  II,  28  f.,  M.kuB  und 
NasengruB  II,  51  f. 

Muramura  III,  295  f.,  304,  308,  346, 
348,  350,  395. 

Musik  I,  90  f.,  93  f.,  300  ff.,  394  ff., 
424,  III,  249,  M.  und  Drama  I, 
506,  M.  als  Idcalkunst  I,  457,  M. 
und  Zahlenmystik  I,  446  ff.,  pri¬ 
mitive  Instrumente  I,  431  ff.,  musi- 
sische  Kiinste  s.  Kunst. 

Mystcrienkulte  I,  401,  474,  476,  478, 
495  5°7>  5 1 3*  535>  612,  II,  217, 

286,  342,  359,  III,  8,  571,  582,  604, 
610,  651,  655,  677,  693,  698  f.,  705, 
709  ff.,  745. 

Mystik  II,  107,  364,  III,  169,  17 1, 
47°»  580. 

Mythenmarchen  III,  30,  46,  57  ff., 
121  ff.,  136,  143,  146,  152,  221, 
233,  310  ff.,  395  f.,  398,  472  ff., 

495>  5°3>  525,  559,  574,  673,  730. 

Mythologie  I,  139,  169,  202  f.,  205, 
212,  II,  227  f.,  382,  527  ff.,  Systeme 
III,  1  ff.,  28,  49  ff.,  56,  klassische 
M.  Ill,  325,  359,  Umwandlung  im 
Epos  I,  387,  393  f.,  M.  und  Zahlen¬ 
mystik  I,  446  ff.,  mythologischer 
Mimus  I,  469  ft.,  497,  5 1 1. 

Nachahmung  I,  463,  465,  469  ft., 
482  f.,  soziologischcr  Begriff  I, 
575  f.,  nachahmendc  Kunst  I, 
107  ff.,  N.  bei  Plato  u.  x\risto  teles 
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I,  107  f.,  N.smotive  I,  177  ff., 
186  ff.,  213  ff.,  N.  und  Zauber  III, 
40. 

Nachtdamonen  II,  378  f.,  383. 

Nagel  II,  24  f.,  Nagelcinschlagcn  II, 
193,  223  f. 

Nahearbeit  des  Bildhauers  I,  263  f., 
270,  273. 

Nahrfriichte,  Gewinnung  III,  204  f. 

Nahrung  und  Zauber  III,  153  f.,  N.s- 
bereitung  III,  237,  N.stiere;  N.s- 
pflanzcn  und  Totem  II,  267. 

Najaden  II,  286,  III,  195. 

Namen,  Totemnamcn  II,  252  f., 
264  ff.,  276,  N.  und  Tabu  II,  305, 
religiose  Beziehung  der  Eigen- 
namen  II,  362,  375  f.,  thcophore 
N.  II,  470,  N.sgeheimnis  III,  117. 

Narrentracht  I,  492. 

NasengruB  II,  51  ff. 

Naturalistische  Theorie  der  Mytho¬ 
logie  I,  542  ff.,  Naturdamonen  II, 
142  f.,  287,  370  ff.,  393,  III,  405, 
431,  N.  und  Schicksalsdamonen 

II,  1 18,  Naturgefiihl  III,  194, 
Naturgott  II,  290,  III,  4,  25, 
Naturgottcr  und  Helden  I,  389  f., 
Personliclikeit  III,  2,  Natur- 
mensch,  hervorhebende  Charak- 
tcristik  I,  1 66,  Naturmensch  und 
Kind  II,  166,  III,  33,  Naturmythus 
I,  132,  382  f.,  II,  230,  233,  236  ff., 
274  f.,  282,  291  f.,  348  ff.,  354  ff., 
359>  362  ft.,  368!.,  393,  407  f.^ 
418  f.,  422,  428,  431  f.,  439  f.,  443, 
450,  469  f.,  474,  477,  III,  1  ff.„ 
58  f.,  435,  Naturmythus  und  Epos 
I,  389  ff.,  und  Naturmarchen  III, 
42,  und  Himmelsmythologie  III, 
49  ff.,  67  ff.,  Naturnachahmung  I, 
14,  Naturordnung  II,  178  ff.,  Na- 
turphilosophie  III,  8,  14  f.,  Ill, 
322,  435,  Naturstimmung  III,  1 56, 
Naturvolk,  Begriff  II,  227,  Ungc- 
schichtlichkeit  III,  307,  primitive 
Naturwissenschaft  I,  544. 

Necknamcn  und  Totemismus  II,  347. 

Negerbauten  I,  229. 

Neid  der  Gotter  II,  396,  405. 

Nemesis  III,  281,  427,  442. 

Nestelknupfen  II,  193. 

Neun,  heilige  III,  531,  540  ff. 
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Neuplatonismus  III,  223,  412,  538, 
699. 

Neuschopfung  III,  458. 

Nibclungensage  I,  388,  III,  36,  179, 
360  f.,  380  ff. 

Nichts,  Schopfung  III,  448. 

Nieren  und  Seele  II,  10  ff.,  29,  155  f., 
167,  185  ff.,  207  f.,  212,  398,  402, 
N.  und  Bohncn  II,  12,  III,  199. 

Niesen  II,  53,  55  f. 

Nirwana  III,  719. 

Nomaden  I,  227,  II,  331,  HI,  35  x> 
621,  633  ff.,  7 11,  720. 

Nordische  Mythologie  II,  77,  84, 
III,  16. 

Normalstcllung  I,  141  f. 

Normen  III,  20  f.,  24. 

Nornen  III,  570. 

Notfeuer  II,  455,  458,  III,  295. 

Notenschrift  I,  443  f.,  451,  455* 

Novellc  I,  74,  508,  III,  86  f.,  115, 
118  f.,  305,  3 11,  3X5  U  4X7>  novcl- 
listische  Ortssagen  III,  344  ff., 
378  ff. 

Nutzen  I,  570,  Nutzbau  I,  238,  Nutz- 
bauten,  formbestimmender  Ein- 
f lu  13  I,  251  f.,  Nutztiere  II,  293, 
Nutztiere  und  Totcmismus  II,  241, 
247,  249  f.,  267,  271,  274,  Nutz¬ 
tiere  und  hcilige  Bcdeutung  III, 
x39  f- 

Nymphen  II,  80,  82. 

Obelisk  I,  234  ff. 

Oboe  I,  439. 

Odyssee  I,  388  ff.,  II,  69,  III,  31,  34> 
161,  188,  305,  375,  382,  387,  390. 

Offenbarung  I,  567. 

Oktachord  I,  451  f.,  457. 

Oktave  I,  445,  448  f.,  451  ff.,  456- 

Olkriiglein  III,  113,  Olung  II,  327. 

Olympus  II,  47. 

Oper  I,  307,  506,  Operettc  I,  505. 

Opfer  I,  597,  II,  12  f.,  16  f.,  27,  57  ff., 
189  f.,  204,  212,  236  f.,  248,  313  ff., 
321,  323  f->  327»  329  ff->  336f-> 
356  f.,  3^5»  442  f.,  446  ff.,  461,  463* 
III,  21,  125,  137  f.,  140  ff.,  338, 
39x>  577>  651  ff.,  657,  667  ff.,  Ab- 
losung  III,  136,  Altar  I,  235,  Ge- 
bote  II,  235,  302,  Kuchen  III, 
702  f.,  Mahl  II,  299,  III,  674  ff., 


723,  Pfahl  III,  193,  Statte  I,  236, 
Stein  I,  234  f.,  237,  III,  193,  Tier, 
Aneignung  gottlicher  Kraft  durch 
GenuB  III,  651,  701  f.,  Tod  III, 
701,  Trank  III,  415. 

Opium  I,  402,  II,  97,  103,  105  f. 

Opportunisms  III,  734. 

Optimisms  I,  518,  538. 

Orakcl  III,  118,  189,  247,  667. 

Orchestermusik  I,  434,  436,  438. 

Orenda  III,  399. 

Organisation,  polidsche  II,  227. 

Organseelen  II,  2,  10  ff.,  29  ff.,  155, 
167,  169!,  172,  186. 

Orgel  I,  436,  439,  458. 

Orgiastischer  Kultus  II,  103  f.,  Tanz 
III,  650,  Zeremonie  III,  651  f. 

Orion  III,  50  f.,  54,  210,  216,  278, 
291  f. 

Orkan  II,  179. 

Ornamentik  I,  85,  100,  104  ff.,  122, 
129,  131,  157  ff.,  164  f.,  173,  175* 
178  ff.,  227,  239,  245  f.,  253  f.,  266, 
283  ff.,  287,  289  ff.,  Ill,  88,  Wan- 
derung  der  Formen  I,  242,  Motiv- 
wandel  I,  286  f.,  293. 

1  Orpheus  III,  350,  375,  571,  Orphikcr 
III,  223,  orphische  Mysterien  II, 
217,  III,  712. 

Ortsdamonen  II,  371,  468  ff.,  Ill, 
389,  41 1,  Ortsgottcr  III,  371,  Orts- 
kulte  III,  16,  302,  Ortssage  III,  215, 
371,  341  ff.,  373,  376  ff.,  426,  429- 

Osirislegende  III,  713  f. 

I  Osterhase,  Osterlamm  II,  297,  299, 
Osterkuchen  III,  703. 

Palastel,  240,  242,  antike  I,  252,  der 
Renaissance  I,  255. 

Pan  II,  80,  1 16,  286,  P.sflote  I, 

435  f->  439- 

Pantheisms  II,  127  f. 

Pantheon  I,  25 ),  III,  324- 

Pantomime  I,  59,  76,  394,  4°°>  422  f., 
430,  463,  481  ff.,  487,  494>  5 12  f-» 
514,  II,  191,  261,  433>  HI,  48, 
80,  190. 

Papieropfer  II,  356  f. 

Parabase  I,  503. 

Parabel  I,  359,  478,  II,  100. 

Paradies  I,  534,  III,  52  f.,  124,  178  f., 
186,  192,  315,  416,  448,  46°*  581. 
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Parallelismus  der  Glieder  I,  324. 

Parallelmarchen  III,  217,  231  ff., 
254,  Parallclmythen  III,  270  f., 
293- 

Parentalia  II,  212,  360. 

Parodie  I,  493,  III,  165,  477. 

Parsismus  III,  i3of. 

Parzen  III,  570. 

Passah  II,  299,  III,  708. 

Passionsgeschichte  III,  708  f.,  Pas- 
sionsspicl  I,  479  ff.,  489  f.,  512  f., 
Ill,  48. 

Patriarchen  III,  351,  patriarchali- 
scher  Zustand  III,  635  f. 

Pauke  I,  432  f. 

Paulicianer  III,  130. 

Penaten  II,  361,  430. 

Personennamen  II,  253,  264  ff. 

Personifikation  I,  391,  552,  561  f., 
569,  578  ff.,  583,  587,  600. 

Personlichkeit,  Stcigerung  I,  166  f., 
Geltendmacliung  I,  199,  285,  P.  in 
der  Kunstentwicklung  I,  248,  255, 
258  f.,  295,  EinfluB  fiihrender  P.en 
I,  298,  sittliche  P.  im  Drama  I, 
523  f.,  individucllc  P.  in  der  Dich- 
tung  I,  602  f  f . ,  personliches  Schutz- 
totem  II,  255  f.,  P.  und  Gottes- 
begriff  II,  462  ff.,  personlichcr 
Charakter  der  Naturgotter  III,  2, 
sclioperische  P.  und  Mythus  III,  6, 
geschichtliche  P.  und  Sage  III, 
36  f.,  wachscnde  Schatzung  III, 
105,  P.  der  Goiter  III,  424  ff.,  P. 
und  Damonen  III,  635. 

Perspektive  I,  21  ff.,  81,  262  ff., 
268  ff.,  275  ff.,  297. 

Pessimismus  I,  518. 

Pfeifen  I,  434  ff. 

Pfeiler  I,  238  ff.,  243,  261. 

Pfeilleiter  III,  68  f.,  222  ff.,  234,  255, 
262,  278. 

Pferd  und  Seelenglaube  II,  77,  Wert- 
schatzung  III,  293,  298. 

Pflanze  und  Seele  II,  80  ff.,  Ill,  193, 
P.  als  Totem  II,  247,  267,  als 
Zaubermittel  III,  185,  Zaubcrver- 
wandlung  III,  187,  190  ff.,  206, 
P.namulettc  II,  21 1  ff.,  409,  Fabel 
III,  198,  Marchen  III,  67,  88, 
Pflanzennachahmung  I,  17 1,  175, 
215  f.,  238,  241  ff.,  II,  156,  Orna- 


mentilc  I,  106,  164,  186,  189  ff., 
216,  292  f.,  II,  82  f.,  409. 

Pflicht,  religiose  II,  67,  69,  P.  und 
Religion  (Kant)  III,  747,  752,  vgl. 
Gewisscn. 

Phallus  I,  417,  420,  430  f.,  493  f., 
496!,  II,  186,  198,  208,  210,  405, 
419  f.,  Phallophorcn  I,  473  f.,  564, 

II,  424. 

Phantasie  I,  2  ff.,  P.  und  Gedachtnis 
I,  6  ff.,  kombinicrende  P.  I,  8  ff., 
anscliauliche  P.  I,  10,  aktive  und 
passive  P.  I,  12,  Spontaneitat  I, 
6  ff.,  Klangp.  I,  57  f.,  Beziehungen 
zwischcn  Raum-  und  Zeitp.  I, 
59  ff.,  Entwicklungsgcschichte  I, 
96  f.,  schopferische  P.  I,  ii2f., 
219  f. 

Phonisches  und  tonischcs  Prinzip  I, 
456. 

Phorminx  I,  439. 

Pickelhcring  I,  488,  491. 

Plagegeist  II,  no,  114,  Plagemotiv 

III,  464,  466. 

Planeten  III,  216,  P.gcister  II,  219. 

Plastik  I,  103,  107!,  1 16  ff.,  170, 
224  ff.,  240,  248,  259  f.,  293,  II, 
214,  Anfange  I,  121  ff.,  plastische 
und  architektonisclie  Einhcit  I, 
260  f.,  plastisches  Selien  I,  262  ff., 
plastische  Gruppen  I,  264  ff.,  p. 
Pei'spektive  I,  262  ff.,  271  ff.,  P. 
und  Giebelflachen  I,  2 66,  P.  und 
Farbe  I,  271  f. 

Platonismus  II,  344,  III,  5- 

Plejaden  III,  51,  210,  216,  219,  275, 
278,  290  ff. 

Plektron  I,  439. 

Pneuma  II,  127  b,  III,  699. 

Poesie  und  Ekstase  I,  381  f.,  poe- 
tische  Erzalilung  III,  29  (vgl. 
Dichtung). 

Polychrome  Kunst  I,  271  f. 

Polydamonismus  II,  475- 

Polygamie  II,  257. 

Polynesier  II,  300  ff. 

Polyphemmarchen  III,  5°2- 

Poly  phone  Musik  I,  456,  458  f- 

Polytheismus  I,  540  f.,  II,  223,  III, 
641,  643,  741  ff.,  75s- 

Portratkunst  I,  118  f.,  153,  274,  280, 
II,  8  f.,  88. 
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Positivismus  I,  540. 

Posse  I,  470  ff.,  487,  490,  492,  505, 
517- 

Praanimismus  I,  542  f.,  II,  51,  17 i,ff. 
Ill,  614. 

Pragmatismus  III,  733. 

Priestcr  I,  400,  417  ff.,  427,  473,  $17. 
567,  II,  104,  31 1  ff.,  340,  343,  35Q, 
394,  403,  418,  422  ff.,  429*  438,  HI, 
8,  10,  205,  297. 

Produktivitat  der  Pliantasic  I,  8  f., 

1 3, 

Profilstellung  I,  125,  142  ff.,  163. 

Progressive  und  regressive  Entwick- 
lung  I,  534,  537  f. 

Projektion,  nmkchrbare  I,  33. 

Prometheus  als  Feuerbringer  III, 
295- 

Prophcten  II,  99  ff.,  104  ff.,  Ill,  11S, 
467  ff.,  636  f.,  640,  71 1,  prophe- 
tische  Bedcutung  des  Seelenvogels 
II,  73. 

Prosa  I,  305  f.,  326,  342,  368,  384. 

Protestantismus  III,  756  ff. 

ProzcB  gegen  Tiere  III,  135  f. 

Prozession  II,  103,  417,  III,  624. 

Psalmcn  I,  318,  III,  665  f. 

Pseudoskopische  Bilder  I,  21  ff., 
70  f.,  262. 

Psyche  II,  2  ff.,  7  ff.,  14,  16,  30  ff., 
37  ff.,  127  f.,  131,  172,  210,  269, 
290,  328,  366,  388,  393,  459,  III, 
1,  86,  169,  182,  558,  578  f.,  experi- 
mentelle  Psychologic  I,  5  f.,  18  ff., 
96,  Vermogenspsychologie  I,  6  f., 
10,  Individual-  und  Volkerpsycho- 
logie  I,  506,  deskriptivc  Psycho¬ 
logic  I,  14,  spekulative  I,  89,  kon- 
struktive  I,  532,  Psychologie  und 
Mythologie  I,  61 1  ff. 

Pulcinell  I,  488,  491. 

Pupille  und  Seele  II,  187. 

Puppenspiel  I,  465  f.,  486  ff. 

Purgatorium  III,  587. 

Purim  III,  706,  708. 

Pyramiden  I,  231  ff.,  236!.,  249, 
258  f. 

Pythagoreer  I,  450  ff. 

Quell,  Heiligkeit  II,  324  f. 

Quintenzirkel  I,  454. 


Rabcnlegende  III,  124  f.,  129,  243  f., 
255  ff.,  276,  305  ff.,  314,  348  ff., 
395  ff.,  478  f. 

Rachedamonen  II,  141,  200,  245, 
Rachcmotiv  III,  104  ff.,  144  f., 
147,  492,  496. 

Radierung  I,  u8f. 
Rahmenerzahlung  III,  35,  364,  368. 
Rassel  I,  425,  432,  434,  436,  II,  426, 
428,  436. 

Rassentypen  II,  137. 

Rationalismus  I,  538,  546,  554,  566  f. 
583,  III,  4,  733,  rationalistische 
Mythendeutung  I,  551,  553  ff.. 

Ill,  128,  522,  527,  Kritik  I,  559  ff. 
Ratselallegorie  III,  205  f.,  Ratsel- 
marchen  III,  1 16  ff.,  385,  Ratsel- 
mythen  II,  122. 

Rauchseele  II,  38,  70,  72,  85. 
Raucherung  III,  669,  693. 
Raumphantasie  I,  19  ff.,  51  f. 
Rccht  I,  569,  R.snormen  II,  301, 
III,  135,  R.sordnung  III,  350, 
R.sspraclie  III,  21,  R.swissen- 
schaft  I,  575. 

Reflex  I,  4,  517. 

Reflexion  I,  483,  499  f.,  553  ff., 
559  f-,  564,  570  L,  586,  591,  II,  2, 
4,6,  102,  124,  163,  175,  179,  186, 
208,  232,  269,  345,  367  f.,  399,  III, 
33,  36,  1 1 5,  119,  184,  216,  315,327, 

353  *•>  467  *•,  470,  754- 
Reformationszeit  I,  255. 

Refrain  I,  309,  324  f. 

Regen  II,  178  ff.,  183  f.,  R.bogen  II, 
425,  427,  III,  77,  175,  R.damonen 

II,  426  ff.,  R.madchen  II,  441. 
453,  458,  R.priesterschaft  II,  440, 
R.  Prozessionen  II,  103,  III,  624, 
R.zauber  II,  54,  III,  401  f.,  R.- 
zeremonie  III,  705. 

Regressive  Entwicklung  I,  534,  537, 

III,  41. 

Regular  und  singular  III,  18  f.,  509. 
Reim  I,  324  f. 

Reineke  Fuchs  III,  319. 

Reinigung  bei  Aristoteles  I,  499, 
R.szercmonien  I,  558,  II,  21,  310, 
318  ff.,  358,  III/  668  ff.,  679  f., 
684  ff.,  ReirJichkeit  und  Kultur 

II,  321  i 

Reiztraumc  II,  no,  112,  116. 
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Rcliefkunst  I,  248,  251,  262,  265. 
Religionsphilosophie  I,  535,  538  f., 
571,  II,  344,  346,  357,  III,  326, 
rcligionslosc  Volker  II,  136  f.,  232, 
III,  612,  Religiositat  und  Tragodie 

I,  517  t,  520,  religioses  Gefiihl  und 
Stilwandel  I,  258,  religiose  Dich- 
tung  I,  457  f.,  rcligioser  Mimus  I, 
470  ff„  475  ft,  507, 517, 523, 525, 
religiose  Motive  und  Vision  II, 

99  ff- 

Renaissance  I,  120,  254  t,  259,  276, 

II,  10. 

Reproduktion  I,  7  f.,  50,  52. 
Resignation  I,  500. 

Resultanten,  komplexe  Gcfiihlsresul- 
tanten  I,  41. 

Rezitation  I,  368  ff.,  438. 
Rhapsoden  III,  38. 

Rhythmus  I,  46  ff.,  59  f.,  87,  90  f., 
93,  301,  303,  305  f.,  309  ff.,  315, 
320  ft,  376,  381,  384,  394,  398  ff., 
404!,  416,  421,  423,  425  ff.,  431, 
439  f.,442  ff.,  517,11,  97,  103,  1 12. 
Ricscn  II,  383  ff.,  Ill,  66,  90,  97, 
no,  172  ft,  214,  369  f.,  384,  488. 
Rigveda  III,  637  f. 

Ritterturnier  I,  424. 

Rokoko  I,  256. 

Rom,  Griindcrsagen  III,  46. 

Roman  I,  467,  510. 

Romanisclicr  Stil  I,  252  f.,  259. 
Romantik  I,  7,  533  ff-.  538.  552  f., 

555. 563, 567.  in.  4. 15.  3i8»  522, 
527- 

Romanze  I,  303,  375,  379,  III,  381, 
epischcs  Einzcllied  bei  Steinthal 

I,  365,  R.nzyklus  I,  365,  367,  375, 

378. 

Rundbogen  I,  251  f.,  255. 
Runenschrift  II,  196,  217. 

Saat-  und  Erntefeste  I,  41 1  t,  41 5  ff., 
483  (vgl.  Vegetation). 

Sage  I,  293,  327  ff.,  335,  355,  378, 
380,  383  f.,  385  f.,  476,  480,  497  f., 
500,  544,  556  f„  567  f„  607,  61 1  ff., 

II,  78,  85,  121  f.,  279,  288,  295, 
377  f-.  381,  384.  386.  401,  HI,  9, 
15  f.,  26,  29  ff.,  57  ff.,  68,  76,  79  f., 
109,  121  f.,  124,  171  f.,  178,  181, 
183,  186,  188,  204,  206  ff.,  217  k, 

Wundt,  Volkerpsychologie  IT,  3. 


263  ff.,  276,  279  ff.,  323  ff.,  420, 
507,  528,  534,  608,  730  f.,  S.nheld 
III,  178  f.,  S.nzyklus  III,  39  f.,  50, 
S.  und  Geschichte  III,  36,  38  ff., 
47,  343  ff.,  356  ft,  S.  und  Legende 
III,  45,  47,  Wanderung  von  S.n 
und  My  then  I,  535,  epische  Fixie- 
rung  I,  367. 

Saiteninstrumente  I,  433  f.,  437  f., 
Saitenlange  und  Schwingungs- 
zahlen  I,  450  ff. 

Sakaenfest  III,  704,  706,  708. 

Sakrament  III,  604  f. 

Salbung  II,  12,  327,  III,  693. 

Sanger,  Ausbildung  eines  S.standes 

I,  367  ff.,  376,  381,  Blindheit  I, 
381  f. 

Satan  II,  286  ft,  400  f.,  Ill,  124, 
129  ft,  164,  178  ff.,  578,  742,  744  f. 

Satire  I,  358  f.,  465,  503  ff. 

Saturnalien  III,  706  ff. 

Satyr  I,  474,  II,  80,  116,  286,  413, 
419,  430,  III,  124,  S.spiel  I,  466, 
490,  496  f.,  II,  405,  III,  48. 

Saulen  I,  238  ft,  244  ff.,  S.hallc  I, 
250  f. 

Schachtung,  jiidische  II,  248. 

Schadelkultus  II,  39. 

Schalmei  I,  435,  439. 

Schamane  I,  400,  414,  II,  104  f.,  224, 
391,  III,  636,  640. 

Schattenbild  II,  3  ff.,  9,  16,  40  ff., 
Schattcnreich  II,  61,  67,  69,  84, 
Schattenseele  II,  44ft,  49,  61, 
69  f.,  72,  83  ft,  106,  120,  123,  125, 
127,  131  t,  137,  139,  155  f.,  161, 
163,  167  ff.,  185,  187,  189,  191  f., 
366,  372  f.,  Ill,  562  ff.,  573,  578, 
582,  Schattenspicl  1,465,  487,  495. 

Schatz  III,  109  f.,  115  k,  178  f., 

S.hiiter  III,  214  f. 

|  Schauspiel  I,  505,  508. 

Schcrz  und  Marchen  I,  331  f.,  kc  f., 
S.  und  Fabel  I,  331k,  355  ff., 
S.dichtung  III,  86,  S.fabel  III, 
152,  184,  514,  S.marchen  III,  48, 
74,  1 12,  11 6,  120,  129  ft 

Schicksal  I,  522,  II,  369,  S.  und 
Dichtung  III,  87  ff.,  S.sdamonen 

II,  1 1 8,  III,  426,  S.sgotter  I,  548, 
II,  477  f.,  S.stiere  II,  295  f.,  S.s- 
tragodie  I,  518. 
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Schiff  nnd  Seele  I,  5S5  f.,  II,  74,  77, 
214,  III,  212,  456  f.,  564,  S.  als 
christliches  Symbol  II,  214,  retten- 
des  S.  Ill,  264, 270,  S.bruch  III,  109. 
Schiiten  I,  403. 

Schild  I,  207  f.,  21 1  f. 

Sclilaf  I,  577,  III,  442. 

Schlangc  II,  291,  III,  172  If.,  226  I., 
234,  S.  und  Seele  II,  61  f.,  73  ff., 
77,  84  f.,  125,  132,  214,  246  f.,  250, 
269  f.,  288,  298,  379,  III,  37,  456, 

S.  als  Schutzgeist  II,  296,  S.  und 
Asklcpios  II,  290,  S.  und  Blitz 
III,  214  f.,  S.  und  Paradiesessage 
III,  124,  S.  und  Teufel  II,  287  f., 

S.  und  Unsterblichkcit  II,  76, 
S.ngcsellscliaft  II,  244,  247,  263, 
S.nmuster  I,  i84ff.,  190,  S.nstab 

II,  75,  S.ntanz  I,  418  f.,  430. 
Schlaraffenland  III,  111. 
Schmetterling  und  Seele  II,  61,  76, 

85,  131- 

Schmuck  I,  121,  123,  157  ft,  1 66, 
199  ft,  206  ft,  412,  II,  56  f.,  59  t, 
207  f.,  213  f.,  220  f.,  269,  322. 
Schonheit  und  Zweck  bei  Kant  I, 
223  f.,  reine  und  anliangende  S.  I, 
223  ff.,  Entdeckung  der  mensch- 
lichen  S.  bei  den  Griechen  I,  281,  ; 
modcrne  Entdeckung  der  Natur- 
schonheit  I,  281. 

Schopfung  aus  Nichts  III,  448,  , 
S.sgeschiclite  III,  398,  S.smarchcn 

III,  146,  S.ssage  I,  610,  II,  53,  81,  , 
III,  120 1,  1 76,  183,  275  f.,  294,  i 
298,  3X5»  396,  402  t,  432  ft,  457 
(vgl.  Kosmogonie,  auch  anthropo- 
gonische  Mythcn). 

Schrecken  I,  149  ft,  500  f.,  521, 
S.sbildcr  II,  388  ft,  Gespenster 

II,  45,  65,  Motive  III,  565  t,  Tra~ 
godie  I,  518  t,  522. 

Schrift  I,  300,  S.amulette  II,  212, 
216  t,  S.zauber  II,  iq6,  212,  216  f., 

III,  426. 

Schuld  I,  522,  524,  III,  687  ft, 
S.opfer  II,  341  f. 

Schiissel  I,  179,  181  ft 
Schutzdamonen  II,  243  ff.,  294  ft,  ; 
459  ff.,  Schutzheilige  II,  480,  III, 
493  f.,  Schutzzaubcr  II,  406,  III, 

389- 


Schwanenkleid  III,  148. 

Schwanlc  I,  470,  505. 

Schwarzelben  II,  378. 

Schwein  II,  311,  314. 

Schwitzen  II,  21,  Schwitzhauser  I, 
402  f. 

Seeks  III,  546  f. 

Scehundsagen  II,  295. 

Seele,  gebundene  und  freie  S.  II,  1  ft, 
Sitz  im  Korper  II,  10  ff.,  Verkor- 
perungen  II,  44,  60  ft,  Befrciung 

II,  106  f.,  S.  und  Geist  II,  125  ff., 
Verdoppclungen  und  Metamor- 
pliosc  II,  124  ft,  S.nbcgriff  und 
Damonbegriff  II,  366  ft,  386  ff., 
S.nfuhrer  III,  573,  S.nglaube  I, 
545  ft,  584  ft,  II,  133  ft,  HI,  86, 
100,  215,  394,  683,  S.nkult  II, 
133  f£.,  350  f.,  354  f.,  359  ft,  III, 
644  ff.,  S.nschiff  s.  Schiff,  S.ntra- 
ger  II,  3  ft,  18  ff.,  27  ft  (vgl. 
Nieren,  Blut  usw.),  S.nvogel  s. 
Vogel,  S.nvorstcllungen  II,  1  ff., 

III,  1  ff.,  S.  und  Zauberglauben 
II,  185  ft,  S.  und  Gotter  III, 
393  ff.,  S.  und  Damonen  II,  456, 
458,  S.nwanderung  III,  169!.. 
586  ft,  S.mvurm  s.  Wurm,  S.nzau- 
ber  II,  395,  III,  235. 

Segensspruch  III,  66  ff. 

Sehen,  steroskopisches  I,  26,  Kon- 
vergenz  I,  26,  Akkomodation  I, 
26,  Fixation  I,  21ft,  26ft,  in- 
direktes  S.  I,  27  t,  deutliches  S. 

I,  27  f.,  plastisches  S.  I.  262  ff. 
Sehertum  II,  99  ff.,  104  ff.,  Ill, 

299  ft,  Schcrinnen  III,  105  f. 

Seil  vom  Himmel  III,  222,  224,  229, 
236,  255,  260. 

Selbstbeobachtung  I,  6,  220,  Selbst- 
besinnung  II,  109,  Selbstopferung 

II,  342  ff.,  Sclbstpeinigungl,  403!., 
II,  343  ff.,  Selbstunterscheidung 
des  Subjekts  I,  588,  Sclbstver- 
stummelung  II,  58,  333. 

Scligc,  Inseln  der  S.n  II,  38,  III,  334. 
Shintoismus  II.  353,  355. 

Siamesen,  Musik  1,  453. 
Siebenmcilenstiefcl  III,  114,  Sicbcn- 
zahl  III,  291,  512  f.,  531  t,  535, 
540  ft,  580  f. 

Silene  I,  474,  II,  286,  413. 
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Sinnestauschung  s.  Illusion,  Sinnes- 
wahrnchmungcn  und  Phantasic  I, 
18  fft 

Sinnlichkeit  und  Askesc  II,  344. 

Sintbrandsagen  III,  433  If. 

Sintflut  III,  399,  453  ft,  505,  527  f. 

Sinvatbrucke  III,  577. 

Sippen-  und  Totcmgemeinschaft  II, 
252  ff. 

Sirencn  III,  375. 

Sittc  I,  371,  569,  II,  277,  294,  318, 
404,  450  ft-,  HI,  3,  16,  24,  56,  61, 
135,  308,  324,  S.ngeschichte  I,  575, 
Bedeutungswandel  II,  48. 

Situationskomik  I,  514!. 

Skala  I,  445  If. 

Skalden  II,  383,  III,  44. 

Skarabaus  II,  208  ff. 

Skylla  II,  222,  375. 

Soma  II,  338  If.,  359,  III,  337,  637. 

Somnambulic  II,  95. 

Sondergotter  II,  465  ff.,  Ill,  328  ff., 

352  f. 

Sonne  I,  338,  389,  403,  585  L,  593 
599,  601  ff.,  II,  208  f.,  276,  284, 
28911, 342, 3541, 426, 429, 443  ff-, 
455  f->  472,  HI,  50  f.,  S3  ff.,  68, 
70  f.,  77,  1 10,  208  ff.,  216  ff.,  221, 
224  f.,  231  ff.,  252  f.,  255  ft., 272ft., 
278,  287,  289,  293,  322,  369,  374, 
400,  402,  41  if.,  438,  446,  490, 
504  f.,  563,  576,  653,  660,  676, 
S.nwendfeste  I,  415,  421,  474  ft, 
III,  631,  634,  649,  652,  704. 

Sophistik  I,  554. 

Soziologie  I,  572,  574ft 

Spannung  I,  50,  516,  524!. 

Speiseopfcr  II,  358  ft,  III,  577, 
680 ft,  Spciscvorschriften  II,  212, 
235,  246  ft.,  253,  259  ft,  2^2,  264, 
270,  294,  297  ft,  312,  314  ft, 

333  ft-»  343- 

Spcrber  und  Sonne  II,  291. 

Spharenharmonie  III,  544. 

Sphinx  I,  137  ft,  233,  261,  II,  289, 
III,  1 16  f.,  171,  521  f. 

Spiegel  II,  88,  S.bild  II,  9,  169. 

Spiel  I,  66  ff.,  121,  II,  294  ft,  III, 
99  f.,  350,  S.  und  Kunst  I,  87  ff., 
S.leute  I,  370,  387  f.,  S.tricb  I, 
64,  76,  88,  98,  S.zeug  I,  68  f.,  76, 
86. 


Spiritismus  III,  99,  spiritus,  spirito, 
spirit  II,  126ft 

Spitzbogen  I,  253  f. 

Spontaneitat  der  Phantasic  I,  8,  ioff. 

Spottlcgenden  III,  48,  Spottnamen 
II,  264. 

Spraclie  I,  3  ff.,  87  ff.,  94,  236,  294  f., 
300  ft,  306,  308,  365  ft,  394,  528  ff., 
544,  575,  582,  II,  138,  Ilf,  3,  18, 
56  ft,  75,  326,  510,  Zeitunter- 

schiedc  der  Sprachlaute  I,  47  f., 
S.  und  Zeichnung  I,  284,  S.  und 
Melodie  I,  439  ft,  S.  und  Mythus 
I,  595 

Sprichwort  I,  324,  358,  III,  n8f., 
184. 

Springer,  Sekte  I,  401. 

Spruchzauber  II,  195  ft,  395  ff.,  406, 
435- 

Spulc  II,  369  ft.,  384  ft,  412  ft,  463, 
467,  III,  160,  172,  180,  340  ff. 

Staat  I,  569. 

Stachclreden  I,  503. 

Stadtgottheiten  III,  353. 

Stadtcgriindung  III,  46  ft,  350. 

Stammesfeste  II,  257,  260,  262, 
Stammesglicderung  und  Totemis- 
mus  II,  256  ft,  Stammesnamcn  II, 
252  f.,  Stammcssagen  III,  146, 
303  ft,  341  ff.,  346  ff.,  Stammes- 
verfassung  II,  272  ff.,  277,  280. 

Standescheidung  II,  263,  302,  306, 
3i°>  332. 

Stcinvcrwandlungcn  III,  68,  94  ft, 
106,  108,  134,  159,  342,  Steine  als 
Amulette  II,  212  f.,  218  ft,  Stein 
der  Weisen  II,  219. 

Steroskopisclies  Sehcn  I,  26,  262  f. 

Sterne  II,  184,  289,  III,  50,  54  f., 
67ft,  122,  208,  210  ft,  213  ft,  216, 
218  f.,  231,  253,  256,  272,  274  ft, 
278  ff.,  289  ff.,  322,  394  f.,  400  ff., 
411. 

Stier  II,  289,  291,  Sternbild  III,  216. 

Stilisicrung  I,  99  ft,  102,  104,  109, 
122,  125  ft.,  163,  189,  194  fft, 

204  ft,  209,  212  ft,  245  ft,  290  ft., 
Stilwandel  I,  248  ff.,  Ermiidungs- 
und  Erfindungstlicorie  I,  256  ff. 

Stilleben  I,  118. 

Stimmung  I,  51,  249,  S.  und  Klang  I, 
60,  S.s-  und  Charakterkunst  1, 1 19ft. 


788 


Register. 


Stoizismus  I,  499  ft,  II,  127  t,  III, 

5,  370,  522,  538. 

Storch  II,  296  f. 

Strafe  III,  132,  135,  149!.,  163  ff., 

1 66,  168  f.,  1 81,  342,  462,  464. 

Strickmuster  I,  176!,  181  f.,  186. 

Stufcntempel  I,  232,  Stufcnpyra- 
mide  I,  232. 

Stuhl  I,  239. 

Stupas  des  Buddhismus  I,  234. 

Sturm  III,  77,  219,  Damoncn  III, 
332,  340. 

Succubus  II,  109. 

Suggestion  I,  572,  574  ff.,  II,  192, 
HI,  507. 

Siihne  il,  310,  323  ff.,  330  ff.,  341  ff., 
357,  447  ff.,  461,  III,  141,  167, 
181,  591,  678,  685,  688,  692. 

Sunde  III,  687  ff.,  S.nbock  II,  329, 
407,  III,  329,  679,  686,  693. 

Supernaturalismus  II,  173  f. 

Sykomore  III,  185. 

Symbolik  I,  136,  162  ff.,  205,  21 1  f., 
551  ff.,  566  f.,  583,  587,  610,  II, 
17,  50,  62,  76,  190  ff.,  210,  289  ff., 

355,  357>  403  423>  434>  445> 

455  f.,  Ill,  4,  14  f.,  66,  190,  269  f., 
601  ff.,  623,  649,  677  f.,  680,  683, 
686,  702,  709,  724,  738,  740  U 
746,  764  f. 

Symmetric  I,  1631,  167,  260!,  266. 
269  f.,  287,  290. 

Sympathetischer  Zauber  II,  190. 

Symphonie  I,  462. 

Symplegaden  III,  55,  221,  374. 

Szepter  III,  189. 

Tabak  I,  402,  II,  103,  105  f.,  436, 
III,  188,  195,  650,  667. 

Tabu  I,  558,  II,  39  f.,  236  f.,  300  ff., 
365,  448  ft,  461  f.,  Ill,  25,  186, 
402  t,  607  t,  670,  672,  684  f. 

Taktgebilde  I,  46  ff. 

Talent  I,  10. 

Talisman  I,  168,  II,  189,  202  ff..  Ill, 
36,  91,  109  ft,  189,  503. 

Tanz  I,  59,  77,  90  f.,  93,  148,  300  ff., 
308,  314,  318,  343,  356,  394  it, 
436,  439  ft,  512,  564,  II,  97,  103, 
223  f.,  247,  261  f.,  286,  294  t,  320, 
3*24,  389,  417,  421,  433  ft,  438, 
442,  445,  III,  66  f.,  70,  80,  29 6  f.. 


347,  401  f.,  619,  628,  649  f., 

698. 

Taoismus  II,  355. 

Tarnhelm  II,  218,  220,  III,  114,  386. 
Tast-  und  Gemeinempfindungen  und 
Vision  II,  106,  T.reize  und  Traum 

II,  1 1 2,  1 15  ff. 

Tatowierung  I,  121  t,  160  ff.,  181, 
199  f.,  203  f.,  212,  285,  287,  II,  19, 
56,  60,  210,  234,  242,  269,  III,  479. 
Taube  und  heiligor  Gcist  II,  76. 
Taufe  I,  558,  II,  323,  438,  454,  III, 
693  ft,  724,  764. 

Tempel  I,  1 1 5,  117,  120,  234,  236  ft, 
242,  245,  250  f.,  II,  307,  III,  639, 
641  t,  671,  696,  T.schlaf  II,  no, 
T.  als  Weltbild  und  Schutzstatte 

I,  251. 

Tetrachord  I,  451. 

Teufel  II,  no,  286  ft,  400  f.,  459, 

III,  112  f.,  120  f.,  124,  129  ft,  164, 
179  f.,  184,  313,  345,  460  f.,  473, 
496,  502  f.,  569  f.,  573. 

Theismus  III,  395,  405. 

Theogonie  I,  334,  341,  350,  383, 
609  ff.,  II,  261,  276,  284,  362,  383, 
III,  7,  15,  253,  276,  323,  339,  402, 
409  f..  431  ft,  441,  569. 

Theophore  Namen  II,  362,  376,  470. 
Theosophie  III,  7,  9,  17 1,  269,  414, 
54 3>  559,  57i,  700. 

Tftyiaden  I,  42::. 

Tiefenvorstellung  I,  263  f.,  269. 
Tier  in  der  primitiven  Kunst  I,  104, 
121  ff.,  164,  T.  und  Mensch,  Misch- 
formen  I,  13 1  ff.,  156,  T.  in  Profil- 
stellung  I,  84,  T.  und  Mensch  als 
Schmuckformen  I,  240  f.,  T.ahnen 

II,  251  ff.,  259,  261,  264  t,  268  ft, 
277  ff.,  30S,  315,  33s,  345,  349, 
351,  III,  63  f.,  66  f.,  134,  143,  152, 
i Si,  348,  T.bild  als  Amulett  II, 
210  ft,  T.charakteristik  I,  356!., 
T. chore  I,  148,  414,  T.damonen 
II,  283  ff.,  363,  T.epos  I,  346,  357, 
T.fabel  I,  352  ft,  III,  181  ff., 
T.gotter  II,  283  ff.,  Ill,  66,  401  t, 
41 1,  heilige  T.e  I,  165,  186,  417  ff., 
II,  246  ff.,  290  ft,  III,  in  f., 
139  f.,  T.kultus  vgl.  Totemismus, 
T.legende  III',  308  ff.,  T.malerei  I, 
118,  T.marchen  II,  278  f.,  Ill, 
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122  ff.,  T.masken  I,  148  ff.,  413  f., 
417  f.,  T.opfer  II,  156,  299  f.,  III, 
419,  T.ornamentik  I,  184  ff.,  195, 
T.pantomhne  I,  422  f.,  466,  481  ff., 
495,  512  f.,  T.prozess  III,  135  f., 
T.tanz  I,  148,  414, 496  f.,  II,  261  f., 
286,  434,  III,  66  f.,  80,  1 3 1 ,  165, 
T.vertrag  III,  181,  T.vcrwandlung 

II,  78,  120,  245,  279  ff.,  392  ff., 

III,  64  ff.,  144  ff.,  dankbare  T.e 
III,  108,  201,  hilfreiche  T.e  III, 
249  f.,  Seelent.e  I,  186,  II,  5,  61  ff., 
72  ff.,  268  ff. 

Tihamat  III,  176. 

Tisch  I,  239  f.,  Assoziation  mit  Tier- 
formen  I,  214  f.,  240,  Tischlein- 
deckdich  II,  218,  III,  1 1 3  f. 
Titanen  I,  498,  II,  284,  383,  III,  214, 
403,  410  f.,  416,  418,  442,  498, 
651. 

Tod  II,  178  f.,  181  f.,  184  f.,  Ill,  442, 
T.  und  Schlaf  II,  7,  T.  und  Zauber 
II,  192,  195,  Boscr  Blick  II,  185  f., 
T.esfurcht  II,  45  f.,  Ill,  565. 
Tonartcn,  Entsteliung  I,  454  ff., 
Tonika  I,  455,  tonisches  und  plio- 
nisches  Prinzip  I,  456,  Tonskala 

I,  445  ff.,  Tonsysteme  I,  301. 
Topen  des  Buddhismus  I,  234. 

Topf  III,  1 1 5,  Topfcrkunst  s.  Kera- 

mik. 

Tor,  Rundform  I,  251,  T.pfeiler  I, 
261. 

Tortur  III,  496. 

Totcmismus  I,  133  f.,  344  f.,  540!., 
547,  11,  236  if.,  251ft,  292  ft, 

347  ft,  hi,  132  ft,  142  ft 

Totansagen  III,  135  f.,  Totenbraucke 

II,  48,  64  ff.,  92,  157,  164,  III,  635, 
Totcnfeste  I,  424,  II,  260  ff.,  Ill, 
568,  Klage  II,  7,  30,  47,  158,  Kult 

II,  5  ff.,  157  k,  Totenopfer  II,  7, 
57  ff.,  356  f.,  448  f.,  Totenreich 

III,  560  ff.,  646  ff.,  Totenland  der 
Tiere  III,  141,  Totenschiff  II,  44, 
74,  77,  III,  264,  Totenvogel  I, 
585  f.,  Totenwurm  II,  42. 

Tragodic  I,  463  ff.,  468!,  471  f., 
482,  495  ff.,  504,  508,  513,  517  ff., 
61 1,  III,  660  f. 

Trankopfer  III,  680  f. 

Transfusion  der  Psyche  II,  46  ff. 


Transzendentale  Apperzeptioju  I, 
580  f. 

Trauer  und  Tanz  I,  395,  400,  427, 
T.  und  Lied  I,  398,  T.zeremonie 
II,  23,  30,  T.feier  II,  57  ff.,  T.- 
brauche  II,  345. 

Traum  I,  584  ff.,  II,  3  85  ff., 

94  ff.,  167  ff.,  185  ff.,  372  ff.,  Ill, 

467  ff. 

Triglyphen  I,  247. 

Trinitat  III,  539!,  743- 

Tritheismus  III,  539,  543,  743. 

Trojanischer  Krieg  I,  387,  390  f., 
HI,  361- 

Trommel  I,  432  ff.,  436  f. 

Trophaen  I,  238. 

Truhenmotiv  III,  215  ff.,  231,  237, 
254  ft,  277,  279,  281,  345- 

Turm  I,  236  f. 

Tyche  III,  427,  442. 

Ubersinnliche  Welt  III,  601,  603, 
739,  742  f.,  752. 

Ungeheuer  II,  276,  280,  284  f.,  287  f., 
384  t,  387,  389  t,  III,  52,  65  f., 
89  ft,  93  f.,  101,  104,  108,  1 16, 
142,  171  ff.,  213,  221  f.,  227,  231ft, 
251  U  350,  355  U  364,  369  37 S> 

385,  403,  441,  450  f.,  465  h,  488, 
503  ff.,  512,  534. 

Unsterblichkeit  I,  548,  II,  9,  76, 
208  f.,  211,  III,  270,  280,  335  f., 
557»  568,  719. 

Unterwelt  II,  67,  12 1,  378,  431  f., 
443,  III,  258  f.,  556,  559  634. 

Urchristcntum  III,  757. 

Urzustand,  Fiktion  I,  92. 

Utilitarismus  III,  734,  741,  754. 

Vampyr  II,  120,  365,  376. 

Vedantaphilosopliie  I,  522. 

Vcgetationsdamonen  II,  182,  294, 
370  f.,  410  ft,  472,  Vegetations* 
feste  II,  103,  260,  321,  Vegeta- 
tionsgott  II,  289,  III,  705  ff., 
Kulte  II,  432  ff.,  462,  III,  269, 
599  f.,  608  f.,  619  ft,  637  ft,  645f., 
649  ff.,  698,  703  ff.,  Vegetations- 
marchen  III,  195  ff.,  V.stanze  I, 
415  ft,  430  f.,  564  f.,  II,  421. 

Venus  (Stern)  III,  210,  216. 
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Vcrbergungsmotiv  III,  217  vgl. 
Truhenmotiv. 

Verbrennung  der  Leiche  II,  48,  64, 
66  if.,  82. 

Verfinstcrungen  dcr  Gcstirnc  III, 
54  f- 

Vergcltung  III,  101  ft,  150,  163, 
168,  181  f.,  553,  560,  567  f.,  577  f., 
583  ft 

Vcrkorperungen  der  Sccle  II,  44, 

60  ff.,  Ill,' 86. 

Vernunftreligion  III,  755. 
Verschlingung  III,  54  f.,  93!.,  175, 

213,  215  ff.,  227,  230  ff.,  257  ff., 
263,  272,  277,  279,  512. 

Yertrag  mit  dem  Kultobjekt  II,  244, 
mit  dem  Teufel  III,  121,  mit 
Tieren  III,  125,  134  ft.,  139,  142, 
TS3* 

Verwandlung  II,  175,  245,  279  ff., 
295,  37°?  HI,  35  *•»  47 f  64!.,  68, 
72  ff.,  78,  80,  91  ff.,  102  f.,  106, 
10S,  120,  122,  127  f.,  132,  137  f., 
143  ft.,  187,  190  ft,  197  ft,  203, 
206,  310,  342,  345,  584. 

Vierzahl,  Heiligkeit  III,  462!.,  531, 
541,  546  ft 
Violine  I,  434. 

Vision  I,  401,  406,  547,  II,  41  t, 
85  ft,  91,  93ft,  101,  hi,  121, 
123,  127,  129,  164,  168,  172,  178  t, 
1 81,  188,  409,  III,  103,  160,  300  t, 
418,  467  t,  48S  ft,  492  t,  495,  580, 
582  ft,  649,  732  f. 

VlieB,  goldenes  III,  iSS,  373  ff. 
Vogel  und  Gestirnc  III,  219,  Goldv. 
Ill,  in  f.,  Y.ornament  I,  185!., 
V.schmuck  III,  144,  V.  als  Schutz- 
geist  II,  296,  Seelcnv.  II,  61  f., 
72  ft,  91,  131  t,  137,  169,  210  f., 

214,  246!.,  269,  288,  366,  423, 
III,  37,  169,  564,  595,  Y.zauber 
HI,  143  f. 

Yolksbrauclic  I,  544,  Volksdiclitung 

I,  3°6,  310>  3*9?  321,  365»  37°  *•> 
373?  377?  3*4  *•>  3^7  *•?  552  f., 
592  f.,  Ill,  35  t,  38,  Volksetymo- 
logiel,  530,  III,  1 26,  Volksmcdizin 

II,  20  f. 

Vorreligioser  Kultus  III,  596  f.,  602, 
612  t,  632,  661,  691,  704,  706,  747- 
Vorsittliclies  Stadium  III,  691. 


Waffen  I,  205  ft,  W.tanze  I,  424, 
427. 

Wahnsinn  II,  126,  189,  329,  370  f., 
391  ff.,  407,  III,  330,  Wahnvor- 
stcll  ungen  I,  75  f. 

Waldgeister  II,  80,  82,  109,  206, 
286  f.,  372,  417,  419,  III,  39,  332, 
343- 

Walfisch  III,  231,  234  t,  242  ft,  2$o. 

Walhall  III,  568. 

Walkiiren  II,  77,  III,  384. 

Walzcr  I,  407. 

Wanderkomodie  I,  488  f.,  491  f.,  508, 
Wandermarchen  III,  69,  81  ft, 
Wandermotiv  III,  98  f.,  103,  Wan- 
dersagc  III,  198,  354  ft,  Wande- 
rung  dcr  Scelen  im  Traume  II,  93, 
245,  Wanderung  zurn  Ilimmcl  III, 
559?  56i>  myl  hologische  Wander- 
hypothese  I,  242,  535,  562,  566  ft, 
II,  457,  III,  3  f.,  60  ff.,  122,  500  ff., 
516,  527,  552. 

Wandreliefs  und  -gcmalde  I,  260  f. 

Wappenscliild  1,  207  f.,  213. 

Wasserdamoner.  II,  370,  376,  379  ff., 
Wasser  als  Kult-  und  Kultur- 
mittel  II,  322,  Wasserrcinigung  II, 
319,  321  ft,  III,  668,  679,  684, 
686  f.,  693  ff.,  Wasserzauber  II, 
321  ff.,  440  k,  452,  454  ft,  III, 
138,  164  t,  704. 

Wcbckunst  I,  201  f.,  205. 

Weihnachtsspiele  III,  112. 

Wein  II,  103  t,  III,  650,  680,  W.liba- 
tion  II,  339  f. 

Weissagung  II,  73,  99  ft,  III,  124. 

Welt  alter  III,  462  t,  4  66,  531,  Welt- 
baum  III,  93,  220,  Weltei  III, 
437,  440,  448,  464,  Wcltfrcude  der 
Renaissance  I,  255,  Weltfrcudc 
und  Religion  I,  258,  Weltschop- 
fung  s.  Kosmogonie,  Weltunter- 
gangssage  III,  453  ff.,  Weltuntcr- 
gang  und  -orneuerung  III,  557. 

Werkzeuge  I,  205  ff. 

Werwolf  II,  120,  365,  393  f. 

Wetterdamonen  II,  287,  372,  384  t, 
418,  423  ff.;  429  ft,  435,  III,  215, 
401  R,  437,  450,  Wetterzaubcr  II, 
182. 

Wettkampf  III,  119,  Wettlauf  III, 
99,  Wettmotiv  III,  130!.,  Wett- 
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marchen  III,  116,  119,  Wettspiel 
III,  99  f. 

Wichtelmannchen  II,  116. 

Widder  als  Scclcntrager  II,  77. 
Wiederholung  I,  131,  308  f.,  316  f., 
323  ff.,  575. 

Wielandsage  III,  360  f. 

Wille  I,  25,  W.nsliandlungen  I,  4, 
Spontaneity  t  I,  10  ff.,  Kausalitat 

II,  183  f.,  W.nsverneinung  I,  522, 
W.,  Gefiilil  und  Christentum  III, 
720. 

Wind  und  Scclc  II,  41,  85,  89,  W. 
und  My  thus  III,  77,  103,  W.da- 
monen  II,  372,  384!.,  425,  427, 
430,  III,  2,  214  f.,  394,  396,  401  f., 
405  f. 

Wissenschaft,  primitive  W.  und  My- 
thologie  I,  552  ff.,  559  ff.,  theore- 
tisches  Interessc  I,  560,  W.  und 
Mythologie  II,  180,  exakte  W.  II, 
3<H- 

Witz  I,  514,  516,  III,  120,  1651 
Wohnbau  I,  227,  Schmuck  I,  114  ff., 
Wohnhaus  und  Tcmpel  I,  238. 
Wolken  III,  209,  214  f.,  231,  234, 
W.  und  Seclc  II,  85,  89,  W.damo- 
ncn  I,  420  f.,  II,  84,  427  f.,  430, 

III,  1  f.,  332,  340,  394,  396,  401  f., 
405,  437,  623,  W.maskcn  I,  414, 
418  f.,  473,  II,  422  ff.,  427,  429, 
437- 

Wortassoziationcn  I,  55,  Wortkampf 

I,  502  f.,  Wortzauber  II,  195  f., 
198  f.,  207,  216,  395  ff.,  Ill,  165. 

Wunder  I,  25,  330  f.,  335,  346,  359, 

II,  108,  178,  III,  36,  40,  79,  91, 
360  £.,  450  f.,  507,  W.baumc  III, 
186,  192  ff.,  199,  230,  374,  W.fisch 

III,  111,249!,  W.lield  111,474, 
W.kult  III,  494,  W.ring  III,  374, 
W. motive  III,  390  ff. 

Wiinschelrute  III,  189. 

Wiirfelspiel  III,  350. 

Wurm,  Scelenwurm  I,  614,  II,  61  ff., 
73  ff.,  125,  131I,  137,  169,  366. 
Wiistendamon  II,  385  1,  393,  III, 
340. 

Zalilcn,  hcilige  I,  446  ff.,  Ill,  214, 
291,  530  ff.,  Z.verhaltnisse  und 
Tone  I,  446  ff.,  Z.ratsel  III,  117. 


Zahn  und  Seele  II,  24,  Z.verstum- 
melung  II,  20,  56  ff. 

Zaratliustra  III,  445  f. 

Zauber  II,  4 1,  nf.,  18  ff.,  53  ff., 
1 77  ff.,  188  ff.,  257  ff.,  326  ff.,  Ill, 
76  ff.,  184  ff.,  320  ff.,  602  ff.,  Z.ball 
III,  95  ff.,  Z.gerate  I,  166,  168, 
II,  85,  III,  1 13,  121,  Z.glaubc 

II,  171  ff.,  392  ff.,  432  ff.,  Ill, 
661  ff.,  Z.  und  Damoncn  II,  365  ff. 
374,  Z.glaubc  und  Heilkunde  II, 
402,  410,  Z.klcid  III,  1 14,  148  f., 
Z.kraut  III,  137  f.,  185  ff.,  Z.kult 

I,  399  1,  564  ff.,  II,  253  f.,  257  f., 

III,  61 1  ff.,  622  ff.,  Z.lied  I,  312  1, 
315  ff.,  321  ff.,  325,  376 1.,  Z.- 
mantel  I,  210  ff.,  Ill,  504,  Z. mar¬ 
chen  I,  378,  387  f.,  Ill,  43  1,  64  1, 
80,  83,  90,  160,  165  ff.,  276,  283, 
476  f.,  495,  Z.medizin  II,  409,  III, 
545,  Z.pricster  vgl.  Medizinmann, 

II,  194  f.,  222  ff.,  Z.ring  II,  206  f., 

III,  503  f.,  Z.roB  III,  37,  384, 
Z.rute  III,  388  1,  Z.salbe  III,  388, 
Z.schlaf  III,  384  f.,  Z.speise  II, 
194,  Z.spruch  I,  312,  315,  322,  427, 
II,  195  f.,  198  f.,  Z.stab  I,  210  f., 

II,  261  f.,  Ill,  189 1,  Z.stein  II, 
261  f.,  Z.tanz  I,  419  ff.,  427  ff., 

III,  48,  Z.trank  II,  194,  Z.vcr- 
wandlung  s.  Vcrwandlung,  Z.- 
waffen  III,  37,  91,  114,  388,  Z.- 
worte  II,  195  f.,  19S  f.,  207,  216, 
Z.motiv  u.  Opfer  II,  341  f.,  447  f. 

Zehn,  heilige  III,  531  1 
Zeichnung  I,  78  ff.,  98  1,  107,  117  1, 
121  ff.,  240,  259,  262,  267,  271, 
273,  284  f. 

Zeit  III,  535  1,  Z.sinn  I,  45,  Z.phan- 
tasie  I,  45  ff. 

Zelt  I,  227  ff. 

Zeremonien  I,  497,  597,  612,  II, 
194 1,  407,  410,  415  ff.,  433 
III,  125,  296  ff.,  301,  304,  346,  350, 
400,  479  f.,  482,  497- 
Zcrstiickelung  III,  375 
Zicgenbock  III,  1 1 1  ff.,  124. 
Zierkunst  s.  Ornamentik. 

Zither  I,  433. 

Zukunftsreligion  III,  755,  Seliergabc 
in  die  Zukunft  III,  105  f. 
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Zuriickgeworfene  Gegenstandc, 
Zauber  III,  92  ff.,  375. 

Zweck  und  Schonheit  bei  Kant  I, 
223  {.,  Z.  der  Mcnschheitsge- 
schichte  I,  532  f.,  Heterogonie  der 
Z.e  I,  296,  II,  80,  III,  656,  Z.losig- 
keit  im  Marchen  III,  370. 

Zwcites  Gcsicht  II,  93  f.,  108. 
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